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د. كسن كنلىي 


الاهلاء فوع 


إلى المواطن العربى ... 


حنتى بفك حصار الزمن 


مدينة نصر- ١‏ يناير ٠٠١»‏ 


نهردسى الموضوعات 


الفصل الأول 
إشكالات نظرية 


الفصل الثانى 
الفلسفة في مصر والوطن العرسى 


0 أزمة الإبداع الفلسفى فى مصر‎ -١ 


؟- الفلسفة فى الوطن العربى فى مائة عام 10000 
*- المصادر الفكرية للعقلانية فى الفكر العربى المعاصر ... 
4 - مستقبل الفكر الفلسفى العربى فى عالم متغير 5270 
4- هل تستطيع الفلسفة أن تنزع جذور القهر والتسلط من 


الوجدان العربى المعاصر؟ سجاه سح ب سبنمية ات ممج دا 0 
1 - نحو دثوير عربى جديد او وي اجو سو 0 
- دور الموروث الثقافى فى تحقيق الوفاق العربى 5200 


الفصل الثائث 

الحمال والمآثورات الشعسسة 
-١‏ الفنون البصرية أم السمعية 121111111 
7 عالم الأشياء أم عالم الصور ل 3 
”- العقائد الدينية فى الأمثال العامية المصرية 57070000 


4- صورة المرأة فى الأمثال العامية المصرية 000 


الفصل الرابج 


الإساام السايسسى 
-١‏ الإسلام السياسى بين الفكر والممارسة 0/110 
؟- الديئن والشرعية السياسية 00 
- المؤسسات والحركات الدينية فى مصر ش55 
4 - الإحياء الدينى كيف يخدم التقدم حقا؟ 000000 


فت روظان المسلقة لحري نو المتعوو لع لدو ل 0 
الفصل الخامس 
حوار الحضارات 


950 الحوار مع الذات‎ -١ 


0000 صراع الحضارات أم حوار الثقافات؟‎ -١ 


عات الببتلاه و العولمة 1520111 


-- الثقافة بين العولمة والخصوصية 00 


6 - الدور الحضارى الإسلامئ الوق ال د الا م 3 
ا الحوار والتعايش الثقافى ل ل يل كد لك رك لي لدم ل لل ل 2 
الفصل الساد س 


الثقافة والمقاومة 


5200 من ثقافة السلطة إلى سلطة الثقافة‎ - ١ 
5 ثقافة المقاومة ا‎ -١ 
1001 #تتوشير التهاتة عر ونقيها ز[ز[ز[ [ز ز ز ز‎ 
0000 النقانة لأسا في للك زحضية الميضدونة‎ > 


حمالنل الزرم.م 


الجزء الثالث 


الحاضصطم 


» + 


د. حسن حلفى 


الفصل اذول 
تحليل الخطاب. 
فين اللفة ادن الفكى. 


المنهج الفلسفى. 


إشكالية التأويل. 


الفصل الثانى 





_- 


الفشلسفهة 
فى مصر والوطن العربى 
أزمة الإبداع الفلسفى فى مصر. 
الفلسفة فى الوطن العربى فى ماثة عام. 
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مستقبل الفكر الفلسفى العربى فى عالم متغير. 


هل تستطيع الفلسفة أن تنزع جذور القهر والتس لط 
من الوجدان العربى المعاصر؟ 


نحو دنوير عربى جديد. 


دور الموروث الثقافى فى تحقيق الوفاق العزبى: 


الفهمل الناحعت 


الجممال والمأثورات الشعبية 


الفنون البصرية أم السمعية؟ 
عالم الأشياء أم عالم الصور؟ 
العقائد الدينية فى الأمثال العامية المصرية. 


صورة المرأة فى الأمثال العامية المصرية. 


الفصل الرابج 


الإسلام السياسى 


الإسلام السياسى بين الفكر والممارسة. 
الدين والشرعية السياسية. 

المؤسسات والحركات الدينية فى مصر. 
الإحياء الدينى: كيف يخدم التقدم حقا؟ 


منكال تعلق الموينةيو الفقديو الك اداه 


الفصل الخامس 


حوار الحضارات 


الحوار مع الذات. 

صراع الحضارات أم حوار الثقافات؟ 
الإسلام والعولمة. 

اللقافة يي العو لمة:ز الخصيوصية: 
الدور الحضارى الإسلامى الأسيوى. 


الحو ادعو النعاد ع المقاقى. 


الفصل الساد س 
الثقافة والمقاومة 
من ثقافة السلطة إلى سلطة الثقافة. 
ثقافة (النقاومة. 


مصر تتحدث عن نفسها. 


اللقافة الساففة القاديصة الصو 


عليدل الخطحاك 


-١‏ مقدمة: حضارة الكلمة وحضارة الطبيعة. 

50 الحضارات نوعان: حضارة الكلمة مثل معظم 
الحضارات الشرقية باستثناء الحضارة اليابائية» وحضارة 
الطبيعة وهى الحضارة الغربية الحديثة باستثثاء المرحلة 
الأخيرة بعد ظهور علم اللسانيات الحديث. فى حضارة 
الكلمة» تكون الكلمة هى العنصر المتوسط بين الإنسان 
والكلية كا ونيد :ادال :الأ نهو كلق الكلينة ونا ضع نه 
قواعد للسلوك إلا باستنباطها من الكلمة. وهى أيضا العنصر 
المتوسط بين الله والعالم. فالله يتكلم. بل أنه يخلق العالم 
بالكلمة "كن فيكون". الله هو الكلمة كما هو الحال فى إنجيل 
نوتعنا :عند شلوني للك تذنات علوم الحاودلة لفهم الخطاب 
الإلهى الذى يصل الله بالعالم والخطاب الإنسائى الذى يصل 
الإنسان بالله وبالعالم. 
(*) جامعة فيلادلفياء المؤتمر العلمى الثالك: ١١‏ أيار- مارس 1147» 'تحليل الخطاب 


اعدف كن ا 


وفى حضارة الكلمة يمكن التمييز بين حضارة الكلمة 
عن طريق الفعل دون وعى نظرى بعلوم التأويل مثشل 
حضارات الهند والصين التى تغيب فيها علوم التأويل» 
والتفكير الجديد على النص القديم. تكفى لذلك التجربة 
الروحية التأملية فى الهندء فالحقيقة فى الداخل وليسست فى 
الخارج أو التجربة الأخلافية الاجتماعية فى الصين. فالحقيقة 
فى الأخلاق الاجتماعية وتربية الفرد فى الأسرة والمجتمع 
والدولة كمواطن صالح. الأنقر أ احة؛ الساضدى اتهذب :ذو دل 
يضيف إليه لتجاوزه. 

فأقوال كونفوشيوس تجاوز لكتاب التغيرات فى حضارة 
الصين القديم. والفيدا والفيدانتا متجاوران دون أن يكون 
أحدهما تأويلا للآخر فى الهند. والزند أفستا يضع الحقيقة 
ذاتها دون تأويل لها فى فارس. ويضم إلى ذلك حضارات ما 
بين النهرين فى العراق. فملحمة جلجامش لا تجديد فيها. 
وقوانين حمورابى لا تأويل فيها. وكذلك يضاف إلى ذلك 
كنات الموكن" "ف يقكدان:ة عضو الققيعة كتاب تكن ل" 
تخريجات فيه ولا شروح. 


وحضارة الكلمة عن طريق الفهم والتفسير والتأويل 


كمقدمة للفعل مما يتطلب وعيا نظريا لغويا ومنطقيا هو ما 
أضافته حضارات الكتب المقدسة فى الشرقء اليهودية 
والمسيحية والإسلام. ففى اليهودية كل كتاب لاحق يخرج من 
الكتاب السابق شارحا له. فالمدراش شرح للتوراة» والتلمود 
شرح للمشنا. وانتشرت مدارس التنزيل والتأويلء الحلقا 
والهاجاداء ونشأت طبقة الكهنة والأحبار ومناهج الاستدلال 
والفتاوى. وأصبح التراث اليهودى حلقات يخرج بعضها من 
البعض الآخرء نواته التوراة كحلقة أولى. والمسيحية نفسها 
قراءة روحية أخلاقية إنسانية لليهودية المادية القانونية 
الإلهية. لذلك نشأت علوم التأويل منذ عصر آباء الكنيسة عند 
أوريجين فى "الديا تصيرون" وأوغسطين فى "لفقيه 
المسيحى" وتم تقنينها فى نظرية المعانى الأربعة فى العصر 
الوسيط. ثم جاء الإسلام قارئا للمسيحية واليهودية ودين 
إبراهيم ودين العرب قبل الإسلام مستخرجا الجديد من القديم 
وواضعا أسس الاجتهاد والتجديد والإصلاح» وواضعا علوم 
التأويل قبل الغرب الحديث. 

وقد حدث وعى نظرى بتحليل الخطاب عند اليونان 
بعيدا عن حضارة الكلمة والبعد الدينى بالتأمل فى اللغة 


والبرهان وصياغة ذلك فى المنطق بأبحاثه الثمانية: المقولات 
والعبارة والقياس والبرهان كمنطق لليقين» والجدل والسفسطة 
والخطابة والشعر كمنطق للظن. فالخطاب ألفاظ وعبارات 
وأقيسة» له دلالات ومعانى» وله مقاييس صدقه فى اتساق 
النتائج مع المقدمات. فإن غاب هذا النمط المثالى من 
الخطاب فى منطق اليقين لم يبق إلا خطاب منطق الظن إما 
الدفاع عن النفس ودحض الخصم كنا هن الهال: ف الكذن: و 
التمويه بقلب الحق باطلا والباطل حقا كما هو الحال فى 
السفسطة أو التأثير فى النفس عن طريق الخطابة أو التخييل 
عن طريق الشعر. 

وقد كان هذا الوعى النظرى بالخطاب أساس تحليل 
الخطاب فى العصور الحديثة بعد أن تجاوز الإشكال الدينى 
الشرقى» الكلمة كواسطة بين الله والعالم» وبين الله والإنسان» 
وييق الاق والعالم إلى الكلمة فى 3 انها ومتطفيبا الداكلى 
وكعالم مستقل وليست مجرد واسطة بين عوالم. فاللغة منزل 
الوجود كما يقول هيدجرء والله كلمة» والعالم إشارة وعلامة 
ودليل. فى البدء كانت الكلمة. 


تحليل الخطاب من المستوى الأدبى إلى المستوى الإنسائى. 
فال لا يتكلم إلا لإنسان ولا يعبر عن قصده إلا بلغة الإنسان. 
ولا يفهم هذا القصد إلا بعقل الإنسان وتجربته وفهمه 
وتأويله. فكل خطاب من الله "'ناع1(1 061 10150115" هو 
خطاب عن الله "101611 كناة 1015601118". وأصبح علم 
التأويل أو الهرمنطيقيا علما إنسانيا وليس علما مقدسا بفضل 
شليرماخر. فالكلام يتكون فى وعى الإنسان. وهو الذى يحدد 
مقاصده. لذلك بدأ النقد التاريخى للكتب المقدسة فى العصور 
الحديثة ليكشف عن الوضع الإنسانى للنص المقدس لغة 
وقصدا وبيئة. فالنبى والحوارى والكاتب والراوى والمدون 
والسامع والشارح والمؤول كلهم أبناء عصورهم. فما تصوره 
القدماء إنه من وحى الله أعيد اكتشافه على أنه من وضع 
الإنسان. وقد أدى ذلك إلى تغير مفهوم الوحى والنبوة. 
فالمعنى من الله واللفظ والعبارة والصياغة والأفعال من النبى 
أو الكاتب. ولا يقع الخطأ فى المعنى الروحى إنما يقع فققط 
فى التدوين. الروح لا تخطئ ولكن الجسد ضعيف. وبدأ 
التحول من الموضوعية إلى المثالية» ومن الموضوع إلى 
الذات. وانتهى النقاد إلى أن العقيدة لم تخرج من النص بل 


أن النص خرج من العقيدة. آمن الناس أولا ثم دونوا إيمانهم 
بعد ذلك فى نصوص اعتبرت مصدر الإيمان ومنشكوه. 
وتحول النص إلى مجموعة من الوحدات لها أشكال أدبية مثتل 
قضنة أن اسكطوروة إن افق أن فهى أو هو حفكلة إلى آكر ماتخو 


معز رونت اف ناوسنة: الأشكان: الأذيية! .١‏ 


وقد استأنفت العلوم الإنسانية موضوع الخطاب حتى 
أصبح موضوعها الأثير بعيدا عن الدين والفلسفة. وأصبح 
غاية فى ذاتها بصسرف النظر عن الع والم الأخرى التى 
تكشف عنها اللغة» علم المعانى أو عالم الأشياء. وتحول إلى 
مناهج تحليلية مضبوطة» منهج تحليل المضمون فى العلوم 
الاجتماعية لتحليل الخطاب الدينى أو الخطاب السياسى» 
النبوات أو الزعامات» منهج التحليل اللغوى النفسى كما هو 
الحال فى علم اللسانيات النفسى 259110-112811151165 من 
أجل معرفة دلالة الألفاظ على نفسية قائلها» ومنهج 
التحليل اللغوى الاجتماعى من أجل معرفة الدلالات العرفية 
وآليات الاستعمال الاجتماعى للغة كما هو الحال فى علم 


)١(‏ انظر دراستنا: مدرسة الأشكال الأدبية فى دراسات فلسفية؛ الأنجلو المصسرية 
القاهرة .١3.81‏ 


اللسانيات الاجتماعى 112811151165 500121, ومنهج التحليل 
اللغوى الخالص كما هو الحال فى علم اللسانيات العام 
65 061162311 من حيث علوم الأصوات والقراءات 
و اشر أكيفت: 

والهو اك االأانه بهل تطير الفصموصيات المارية بسن 
تحليل الخطاب أم أن هناك منطقا واحدا لتحليل الخطاب فى 
كل الحضارات» خاصة حضارات الكلمة؟ وهل يمكن العثور 
على منطق واحد لتحليل الخطاب تقاس عليه كل حضارات 
الكلمة أم أن هذا المنطق بالضرورة إنما يعبر عن حضارة 
خاصة وبالتالى تصبح مقياسا لجميع الحضارات؟ فالعام هو 
فى حقيقته خاص. ولا يمكن استقراء منطق الخطاب فى كل 
الحضارات من أجل الوصول إلى منطق عام واحد إلا 
افو أضيا: 

ومع ذلك هناك بعض القوانين العامة فى تحليل الخطاب 
من حيث هو خطاب بصرف النظر عن أنتمائه الحضارى 
مثل التحول من الخطاب الشفاهى إلى الخطاب المدون. فعادة 
ما ينقل الخطاب شفاهة كما هو الحال فى النص المقدس 
والنص الشعبى قبل التدوين. كما توجد بعض المؤلفات 
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القديمة أمالى من الأساتذة على الطلاب مثل "المغنى" للقاضى 
عبد الجبار بل ومعظم مؤلفات أرسطو وهيجل. كما أن 
النصوص المقدسة مثل العهد القديم والعمد الجديد كانت 
روايات شفاهية. ظلت التوراة خمسة قرون حتى دونت فى 
بابل والبعض منها بعد ذلك فى المشناه. وظلت الأناجيل 
روايات شفاهية بين نصف قرن فى الأناجيل المتقابلة أو أكثر 
من قرن فى الإنجيل الرابع. والنص القرانى وحده هو الذى 
دون منذ لحظة الإعلان عنه» ولم يمر بمرحلة شفاهية كما 
مر الحديث أكثر من قرنين. 

ومع ذلك هناك أبعاد واحدة فى كل خطاب بصرف 
النظر عن أنواعه وانتمائه الحضارى. هناك مستوى اللغة؛ 
حقيقة أو مجازاء كلاما أو إشارة؛ ألفاظا أو علامات. وهناك 
مستوى المعانى سواء كانت مستقلة عن الألفاظ أم مرتبطة 
ها وسؤاء :كانت مطلقة أو «قسية» امسطلاحكية أن شرفية: 
وهناك مستوى الأشياء التى تحيل إليها اللغة» العالم خارج 
الكلام» والواقع خارج الألفاظ والذى يمكن أن يكون معيار 
الصدق الخطاب» سواء كان هذا العالم الخارجى عالم الأشياء 
أو عالم الأفعال. 


21 


ويظل سؤال آخر قائما: هل هناك إمكانية للعودة إلى 
الأتفاع:ذاثها دون توسظ اللغة و القول يكت لى .كنا فصل 
الخطاب؟ ألم تستطيع حضارة اليابان القديمة التعامل مع 
الطبيعة مباشرة بالرسم وتنسيق الزهور دون المرور بالكلامء 
فالرسم كلام» والورود والأزهار لغة وعبارات؟ أليست 
الحروف الصينية رسوما والحروف الهيروغليفهية صورا؟ 
أليس الرقص والغناء وما يسمى بلغة الجسد محاولة للتعبير 
بالحركة والصوت دون المرور بلغة الكلام؟ أليس الصمت 
لغة وقد تكون أكثر دلالة من الكلام كما فعلت مريم ثلاثة أيام 
لا تكلم الناس رمزاء وما فى بطنها كان لغة وإشارة دون 
كطات”»" 

هل يظهر علم اللسانيات الحديث ويوسع مفهوم الخطاب 
ولا يجعله فقط قاصرا على الكلام. فاللغة نسق إشارىء 
مجموعة من العلامات الدالة. فاللغة أوسع من الكلام. والكلام 
أحد وسائل اللغة. هناك لغة الطبيعية ولغة الطير ولغة النمل» 
تلك التى فهمها سليمان. وما من شئ إلا ويسبح بلغة. ولكن 
الإنسان لا يفهمها أنه تعود على لغة واحدة؛ لغة الكلام. ومن 
ثم يصبح السؤال: ما اللغة؟ لغة الكلام أم لغة الطبيعة؟ وهما 
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الفشتعان (للذالنم تتبن الليمنا لكك إنكا الكو تر التضددم المدورة 
والظاهرة الطبيعية فى أن واحد. 

وتفرق الدراسات اللسائية ا حول تحليل 
الخطاب فى وصف لغة الكلام الشفاهى فى الحوار لمعرفة 
تركيب الجمل واستعمال المفردات وكأنها دروس فى قواعد 
الكلام دون رؤية فلسفية للخطاب»ء أنواعه وأبعاده ومناهج 
تحليله» والحديثف عن حزئيات فى التكرار والنبرة وتغير 
الأضو افسونظاى الكلياف! ,و كال كن افيه لخريئ الفبسور 
اللغوية ووظائفها ودور السياق فى التفسيرء ومضمون 
الخطاب» موضوعاته وتصوراته» وبناء الخطاب وعرض 
مضموئه» وبناء الخبرء سن المرجعية فى الخطاب» 
والاتساق في فى فهم الخطاب!' اونوك نو اسذة تاانة علد 
وصف الخطاب الشفاهى» وتركيب العبارات» وتبادل البنيات» 


)١(‏ عطاها وعطعوهومصت ء نتتخهماتخصهد0 .ك1ةزأهصث عكتتاهه015] امعاعماهمه"1!' : التطتكاة صطه1 
شذانا لاع بتاءة21 ذه اأعصطتطا لأس ماعطا أه اتاد 


1( تاق كتطنا 11056طا تهت ,قله اأقصث عقتتامع015] :عللالا ععتمع © بمجتمرظ نم11 0 
١53‏ خذزلا دوعر 


23 


وبواعثها واتساقها ونبراتها('). وتبين دراسة رابعة نظرية 
الخطاب الفعل وقواعد الخطاب. وأتنوجرافيا الكلام وتحليل 
التطلامة فاه و التورة وكرفية لمعيل ادغو 1ه 
صواكتة: تنروق ذلن على الكخان الأفنيي نوق نت 
قزاننة قاضنة غن: الضيلة يين. اللغة و الأايقيو لو ححة "و القحووة 
وعن البيئة الاجتماعية والثقافية للخطاب وعن أهمية تحليل 
النص فى البحوث الاجتماعية؛ وعن الوعى اللغوى 
النقدى(". وكثير منها يكرر بعضه بعضا حتى أصبح تحليل 
الخطاب حرفة فى أيدى اللغويين المحترفين. 


105 ا 5510165 :.0ة ,تتتتتلوع مأط ملآ ستتتملا بلتقطالامت سامع لماخ 
١58‏ طملمصه.ءا بلبنة صوعع كلا عن ععلع 1ع 11امذا ,قلة219مث 


0118173830 ب[ ,3197515لتث 10156011156 10 هلاصا صخ :لتقط امت سضامن لماخ 
158 طمله.ا 


01 تالاه لوعتطتقه عطا ,هاه تلقصث عةتتاوع015] [ه تت :طاهناه عه 1 نه متزه از 


6 0201012.,] ,5231813 ه.ا ,غ38 لاقطنة | 
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+ أنواع الخطاب. 

وبالرغم من وجود بنية واحدة للخطاب إلا أنه على 
أنواع متعددة يمكن إجمالها فى أنواع ابتداء من الأكثر إلى 
الأقل تعقيدا والأعمق إلى الأقل عمقاء والأشمل إلى الأفل 
شمولا على النحو الادتنى: 

-١‏ الخطاب الدينى. سواء كان مقدسا أو دنيوياء إلهيا أم 
إنسانياء وحيا أم إلهاماء نقلا أم عقلا. وهو أكثر الخطابات 
عمومية لأنه سلطوى أمرى تسليمى إذعانى. يطالب بالإيمان 
بالغيب وبالعقائد ويعتمد على التصوير الفنى وإثارة الخيال» 
والحياة المستقبلية وما بها من وعود وخلاص من الام البشر. 
قد يكون خطابا عقائديا كما هو الحال فى علم الكلام أو 
باطنيا كما هو الحال فى التصوف أو تشريعا كما هو الحال 
فى الفقه وأصوله. يقدسه الناس حتى ليص بح بديلا عن 
المقدس ذاته. له أصول وفروعء وله قلب وأطرافء ويه حق 
وباطل» فرقة ناجية وفرقة هالكة. يعتمد على سلطة النص 
أكثر من اعتماده على سلطة العقل. يعتبر نفسه حكما ومقياسا 
لأنواع الخطابات الأخرى. يتوحد به الحكام بحيث يصبح 
الخطاب الديئى والخطاب السياسى خطابا واحدا. تكثر 
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المذابح والحروب ويتم تكفير المخالفين باسمه. يدل على 
مرحلة تاريخية قديمة قاربت على الانتهاء لأنه أقدم أنواع 
الخطاب. يؤدى أحيانا إلى الغرور والتعالى والتعصب ولا 
يقبل الحوار لأنه خطاب أخلاقى يعتمد على س لطة القاقفل 
وإرادته. لا يحتاج إلى مقاييس للصدق إلا من صدق القائل. 


ووارث له. ينزع منه الجانب العقائدى القطعى النقلى 
السلطوى ويحيله إلى خطاب عقلى برهانى. يقبل الحوار: 
الاتساق» وتطابق النتائج مع المقدمات إذا كان استنباطيا ومع 
الواقع إذا كان استقرائيا ومع التجربة الإنسانية إذا كان خطابا 
من العلوم الإنسانية. وهو قادر على التعميم والتجريد 
والصياغات النظرية للقوانين. إنسانى النزعة» متفتح على 
الخضازات الأخرىق» يخاطب .جفهور العقلاء يضرف النظر 
عن انتماءاتهم الدينية والعرقية والسياسية. يعاديه الخطاب 
الدينى لأنه يعتبره منافسا له على المعرفة والسلطة. واستشهد 
أصحابه مثل سقراط والجعد ابن درهم والحلاج والسهرودى 


المقتول وجيوردا نوبرونو وسيد قطب. تقدمت البشرية من 
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خلاله. أحيانا لا يفهمه إلا الخاصة وأحيانا تفهمه العامة إذا 
كان بسيطا واضحا بعيدا عن المصسطلحات الفلسفية. مثالى 
الطابع» يعتمد على التنزيه» أخلاقى النزعة يدعو إلى المثل 
الفاضلة. تزدهر به الحضارات وتعرفه مثل الحضارة 
اليونائية والحضارة الإسلامية والحضارة الأوربية الحديثة. 
"- الخطاب الأخلاقى. وهو قراءة للخطاب الدينى 
والخطاب الفلسفى إلى الحد الأدنى الذى يتفق عليه الناس 
جميعا وهو الفضائل والتمييز بينها وبين الرذائل. يختزل 
العقائد والنظريات إلى مجرد سلوك فاضل» ومعاملة حسنة. 
فقد أتى الرسول لإتمام مكارم الأخلاق. لذلك نشأت مدرسة 
دينية فلسفية تجعل الأخلاق جوهر الدين مثل مسكويه 
والراغب الأصفهانى والصوفية» والبروتستانتية الليبرالية عند 
هارناك» والكاثوليكية التجديدية عند لوازىء واليهودية 
الإصلاحية عند أسبينوزا ومندلسون. فالتقوى فى القلب» 
والعمل الصالح جوهر الإيمان. قد تختلف الناس حول العقائد 
الدينية والنظريات الفلسفية ولكنها تتفق حول القيم والفمضائل 
وقواعد الأخلاق. ولا تتطلب الأخلاق بالضرورة الإيمان 
تالكيق: أو “تمهاررسة الكأمل الفلسفي .دل قة, يعار ها فا لا 
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ميق التتعادن نوزللا (العفافة مك الكو ويف أ سا التفقلمة 
والبعد عن البساطة والوضوح كما يفعل الجمهور. العقائد 
والفلسفات تفرق الفضائل والأخلاق تجمع. العقائد والفلسفات 
الحد الأعلى الذى قد لا يصل إليه أحد على وجه اليقين والقيم 
والفضائل الحد الأدنى الذى يصل إليه كل الناس يقينا. 

4- الخطاب القانونى. وهو اختزال للخطاب الدينى 
و الفلشقوي بز اللخلاقى» إلى :محفوضة مق . الا اهز بز الخو اهن 
فالدين شريعة» والفلسفة مواعظء والنظر عمل. لذلك ازدهر 
منطق القانون داخل الخطابين الدينى والفلسفى مثل القياس 
فى الشريعة الإسلامية والحلقا فى اليهودية والقانون الكندسى 
فى 
من العقائد والفلسفات النظرية مثل الشريعة اليهودية 
والشريعة الإسلامية. والخطاب القانونى خطاب عام للناس 
جميعا يضع قواعد للسلوك وعقوبات فى حالة خرق القانون. 
يعتمد على العقاب أكثر مما يعتمد على الجزاء. وقد يصل 
العقاب إلى حد الموت. وعادة ما تحدث المفارقات بين 
القاعدة والتطبيق» بين صورية القانون وماديته» بين الشدة 


المسيحية. بل توحدت الشريعة مع الدين وأصبحت أهم 
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و المضلحة: الخاضنة :و قن:تشات: الم اويين: الشلفية و لكوتو ذكنة 
للتأكيد على هذا الجانب فى الخطاب الدينى. ووضعت فى 
الشريعة الإسلامية العزيمة والرخصة طبقا للقدرة» والتعزيز 
تكدوو | اللعفوحة., 

5- الخطاب التاريخى. وهو الخطاب البديل عن التوجيه 
والإرشاد المباشرين إلى الاتعاظ بحوادث التاريخ ومساره 
واستعادة نماذج بطولاته ومفاخره. فالحاضر حله فى 
الفاكدي )و المنينة الفاضلة كافك ذو يعض : النيوة و العا 
وستعود بعد الموت فى الحياة الأخرىء والحاضر دعاء 
وابتهال لانفراج الأزمة وتخفيف الكرب. وقد يكون الخطاب 
التاريخى وضعيا مهمته الإخبار. فالخبر أحد مصادر 
المعرفة. فى هذه الحالة يتم التحقق من صدق الروايات أولا 
كما فين أدرق: بكلدو رن فين ورك 'المقدمة". لذلك وضع علماء 
الحديث علما بأكمله من أجل التحقق من صدق الرواية عن 
طريق اتصال السند» النقد الخارجىء أكثر من تحليل المتن»: 
الننة « الكل ("أيقى سا ناه المكد دوك انك المتصدالن ونتعة 


(1) نظن وو السكنا اتن نت لسن لو انقد الناك ال+منطلة لخدو اللمشية المتسحرية 
العدد الخامس» القاهرة 3555 . 
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التع 0 

5- الخطاب الاجتماعى السياسى. وهو الخطاب الذى 
يتحول من الخطاب الدينى بعد اختزاله عدة مرات إلى 
الخطاب الإنسانى الذى يبدأ بالمجتمع ويصدر عنه خاصة 
خطاب الزعماء السياسيين والقادة والرؤساء والوزراء 
ورجال الأعمال بل والخطاب فى الحياة اليومية من بسطاء 
اتانوس قاللقة انفيا ان ب انف ال يموت لحو تفوت انطو ات 
الاجتماعى» والصراع أحد مظاهره؛ أو التأثير فى الناس 
وتوجيههم كما هو الحال فى الخطاب الأيديولوجى. يكشف 
الخطاب عن صراع الأهواء والمصالح والإرادات والقوى 
الاجتماعية والتنظيمات السياسية فى حراك اجتماعى بالرغم 
مما قد يبدو على المجتمع من فترات سكون وحركة تاريخية 
تدفع بالمجتمع إلى الأمام أو تجذبه إلى الخلف فى مسار 
تاريخى يحكمه قانون التاريخ. 


- الخطاب الأدبى الفنى. وهو الخطاب النقدى الذى 


01 وأيضا وؤعلنء عتتلة يدمتاءعدلمطص1 :وهوطممعزء5 ف وزماعصة.آ 


.- 1-15 
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يقوم بتحليل الأعمال الأدبية و الفنية لبيان جمالياتهاء صورها 
وأساليبها» وقدرتها على التأثير فى الملتقى وإثارة خياله: 
ومقدار ما فيها من إبداع من جانب الأديب والففان. وهو 
خطاب يجمع بين الذاتية والموضوعية» بين رؤية الأديب 
والفنان وبين الواقع الذى يصورانه ويعبران عنه. وقد تكمن 
الحقيقة فى الجمال أى على المستوى الوجدانى الانفعالى 
وليس على مستوى التجريد العقلى كما هو الحال فى الخطاب 
المنطقى الرياضى أو الطبيعى المادى كما هو الحال فى 
الخطاب العلمى. صاغه الثقاد العرب مثل عبد القاهر 
الجرجانى وحازم القرطاجنى وأعاد صياغته علماء النقد 
والكمال: المكانوق خاضعة بعدرسنة: فز الكفورات: العمل 'الأدنن 
أو الفنى نفسه إبداع. وتحليله نقديا يدخل فى إطار الخطاب 
النقدى الجمالى. 

/- الخطاب الإعلامى المعلوماتى. وهو الخطاب الذى 
يهدف إلى الإخبار بالحوادث ليس بهدف العلم كديا كنا 
للتأثير على السامعين وتوجيههم فى اتجاه خاص بكيفية تقديم 
الخبر والإعلام به وصياغته. فلا يوجد خبر إلا من وسائل 
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الخطاب السائد والشائع والذى تحول فى هذا العصر إلى 
الخطاب الرئيسى لأنه الطريق إلى القوة فى السياسة 
والاقتصاد. وأشهر مثل على ذلك هو الإعلانات فى وسائل 
الاتصال السمعية والبصرية. وقد تطور الإعلام نفسه حتى 
أصبح علما مستقلا هو المعلوماتية. وتحول من علم إنسانى 
تقليدى إلى تكنولوجيا حديئة تهدف إلى تنظيم المعلومات 
والاستفادة منها فى كيفية صنع القرار. 

13- الخطاب العلمى المنطقى. وهو أشد أنواع الخطاب 
صرامة ودقة. يعتمد على تحليل القضايا العلمية والرياضية 
المنطقية. وهى نفس القضايا وإن كانت موضوعاتها أحيانا 
تبدو متباينة» موضوعات صورية خالصة فى المنطق 
والرياضة» وأخرى طبيعية مادية فى العلوم الطبيعية. 
فالرياضة هى القاسم المشترك الجامع بينهما كما هو الحال 
فى المنطق الرياضى وفى الطبيعة الرياضية. ويحاول تجاوز 
اشتباه اللغة العادية ووضع لغة رمزية جديدة أحادية المعنى. 
كما يحاول الوصول إلى أكبر درجة من الدقة والموض وعية 
والتخلص من كل الجوانب الذاتية والشخصية. وسائل التحقق 


من صدقه جزء: منه حتى يمكن الوصول إلى قوانين غامة'يته 
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مخ _.بخللالها السيطرة تغلى الطبيعة بو التحكم فى 'الذهن: البشوق 
عن طريق معرفة قوانين الفكر. وهو الخطاب الذى يزهو به 
الغرب الحديث ويعتبره من أهم إنجازاته بالرغم من مساهمة 
الخطيان القند القايية” يبورا ويكلةة اذ رارق الفداي لاسي 
نطق العوسى قن تكو الى الكطاي العام لمتحت 
القوبي الحفية: 


اللو م أنواع الخطاب فى الأدبيات المعاصرة قد تم 
استبعادها لحساب عمومية الخطاب وإخضاعه لمنطق لغوى 
منهج تحليلى واحد. وفى العمومية تختفى الخصوصية. فقد 
اتجهت المدارس اللغوية المعاصرة نحو الشكل دون 
المضمون. وبالتالى لم تعنى إلا بالألفاظ والتراكيب. 
والمضمون يعنى أى مضمونء المضمون من حيث هو 
مضمون دون تخصيصه بدينى أو فلسفى أو أخلاقى أو 
فأفوقي اونا فتكي ان المتفاهي شان أن النبن فقو ان 
اعلامى معلوماتى أو علمى منطقى. فالخطاب أصوات 
ونبرات أكثر منه معانى ودلالات. وتترك الدراسات اللغوية 
المعاصرة أنواع الخطاب إلى ميادينها خارج علم اللسانيات 
العام. فالخطاب الدينى جزء من الفكر الدينى» والخطاب 


كأ 
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الفلسفى أحد موض وعات الفلسفة؛ والخطاب الأخلاقى 
موضوع من موضوعات الأخلاق» والخطاب القانونى جزء 
من منطق القانون» والخطاب التاريخى يدخل فى فلسفة 
التاريخ» والخطاب الاجتماعى السياسى جزء من العلوم 
الاجتماعية والسياسية» والخطاب الأدبى الفنى جزء من علوم 
النقد» والخطاب الإعلامى المعلوماتى الموضوع الرئيسسى 
لعلوم الاتصال» والخطاب العلمى المنطقى جزء من فلسفة 
العلوم. فأنواع الخطاب فى اللسانيات المعاصرة تدخل فى 
علومها الخاصة وليس فى علم اللسانيات نظرا لسيادة النزعة 
الشكلية فيه. من الواضح أن علم اللسانيات قد استقل بنفسه 
عن باقى العلوم الإنسانية» وأصبح الخطاب فيه خطابا لغويا 
خالصا بصرف النظر عن مضمونه وموضوعه وقصده 


ونا 


1 تكاةكفان الحو ابنالت الشيسة الشافة (الزائدة افى كله كاين القطاب سين قصب 
واحد عن أنواع الخطاب أو أقسامه؛ بالرغم من أن فوكو مؤسس البنيوية التتى 
خرجت منها اللسانيات المعاصرة عند دى سوسير 501155116 102 وجاكبسون 
31+ قد كتب 'الخطاب الفلسفى" ع10116طمه5ه110ط2 115اهء1015 16 
وأسس 'حفريات المعرفة" كلها على تحليل وحدات الخطاب المعرفى. 

14 ,فاته ,116ل تطمهقه 1 1ط قتناه ه015[ 6[ :1011631111 


تله ,فقو رتنه 535 حل عاعه1معطء:1ة آ :االتوعتته"1 
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7'- أبعاد الخطاب. 
1 خسن عالم اللغفكة الأانق__اكاط التسحتةقلة عتحيزن 
المعانى أو المرتبطة بها. 
4- عالم المعانىء» المععانى العننحتقلة عن 
الألفاظ. 
- عالم الأشياءء العالم الخارجى المستقل 


عن الألفاظ والمعانى. 


4 - عالم الأفعال» الأوامر والنواهى. 


وأبعاد الخطاب هى مستوياته أو مكوناته أو عوالمه 
وهى أربعة: 

-١‏ عالم اللغة» الألفاظ المستقلة عن المعانى أو 
المرتبطة بها. وهو ما يعادل مباحث الألفاظ فى علوم اللغة؛ 
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تقسيم الجمل إلى اسم وفعل وصرفء والاسم إلى نكرة أو 
معرفة» مكر أو مؤنث» مفرد أو مركبء والفعل إلى زمان 
وصيغة؛» والزمان إلى ماضى وحاضر ومستقبل» والصيغة 
إلى متكلم ومخاطب وغائب إلى آخر ما هو معروف فى علم 
النحو والصرف العربى القديم وفى اللسانيات المعاصرة التى 
استقر فيها التحليل الصورى للغة فى علم الأصوات وعلم 
التراكيب!!). كما وضح عند أرسطو فى مبحث المقولات 
وعند علماء تحليل اللغة المعاصرين وزدم 11/150012 
وفتجنشتين 1111862516112 ومور 81/100156 وكواين 0111126) 
وفى التفككية المعاصرة 10©©0115111101101115111 عند دريد 
8 تحت هيدجر. فاللغة أصوات أو وحدات كتابية 
انتقالا هق 'الششاف الى “التدووق».وسهمفة التفكيك: المضياء.ضلى 
قوة العقل 01718105ع1,08 بحيث يتم اكتشاف أنه وراء عالم 
الغة لا يوجد عوالم أخرىء لا معانى ولا أشياء ولا أفعال. 
'الكقانة قن نقكلة :الضسوو" كنا ينو له كاز لماوك 1" . 


)١(‏ وقد وضح ذلك فى المبادئ اللغوية فى مقدمة "المستصفى' للغزالى. 


(؟) .8 رعنعه[منه صمت هآ :1003ترء0] وعناوعه1 
.21 ,باتلاعة 10 


20111110 311 1111116طاع ب[ :طاتتصضوظ .1 
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وإيجابيات هذا المستوى هو تجاوز لغة الدين ولغة 
الميتافيزيقا من أجل إخضاع اللغة باعتبارها لغة إلى منطق 
محكم للألفاظ خاصة فى مجتمع يغلب عليه الخطاب 
الإنشائى» وكثرة استعمال المترادفات وأشكال السجع العقلى. 
لذلك يغلب على هذه الدراسات المعاصرة الطابع التطبيقفى 
العملى التعليمى الشفاهى بالرغم من صوريتها وعدم وضوح 
الغاية أو القصدء وخلوها من الإيماء والإيحاء والمجاز والبعد 
الجمالى التأثيرى فى اللغة/'). وسلبياته الوقوع فى الصورية 
الخالصة وكأن عالم اللغة لا شأن له بباقى مستويات 
الخطاب» المعنى والأشياء والأفعال» وهو المستوى الذى 
ركزت عليه بعض الدراسات اللغوية المعاصرة فى تحليل 
الخطاب والتى يغلب عليها التحليل الكمى. 

وقد ترتبط الألفاظ بالمعانى ا تستقبل المعانى عنها 
كما هو الحال فى علوم البلاغة» البيان والبديع فى علوم اللغة 
العربية القديمة» وفى مباحث الألفاظ عند الأصوليين مثل: 
الحقيقة والمجاز لإظهار بعد الصورة والخيالء الظاهرة 


)١(‏ وهو مستوى بحث هادى النعمان: الظواهر اللغوية الحديثة فى الخطاب الإعلامى 
العربى؛ المنشور فى ها المجلد. 
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والمؤول لاكتشاف أعماق النفس فى فهمها للخطاب» المحكم 
والمتشابه لاكتشاف ضرورة الجهد الإنسانى المتغير عبر 
الزمان لإيجاد دلالات متغيرة للخطاب بالإضافة إلى ثوابته» 
والمجمل والمبين لإخراج المسكوت عنه بالإضافة إلى 
المنطوق به. كما ظهر هذا البعد أيضا فى علوم القرآن فى 
التساؤل عن إعجازه وكما هو معروف فى "أسرار البلاغة" 
و'دلائل الإعجاز" لعبد القاهر الجرجانى واضعا نظرية 
"التخييل". كما ظهرت مشكلة النقل والعقل فى علم أصول 
الدين والتفسير بالمعقول والتفسير بالمأثور» والخلاف بين 
أهل الرأى وأهل الأثرء وبين البصريين والبغداديين فى 
القياس اللغوى» وبين جمهور الأصوليين وأهل الظاهر حول 
القياس الشرعى لتدخل العقل فى فهم الخطاب. وهو ما حاوله 
أرسطو أيضا فى مبحث العبارة وتحليل الألفاظ المترادفة 
والمشتركة والمتواطئة» وأوغسطين فى "الفقيه المسيحى". 
وهوسرل فى 'منطق القضايا" فى "المنطق الصورى والمنطق 
الترنسننتالى”» وفى علوم اللغة المعاصرة مثل علم الإشارات 
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5 وعلم الدلالات 5361282105 وهى أساس علوم 
التأويل7'). وإيجابيات هذا المستوى لتحليل الخطاب هو 
التوازن بين اللفظ والمعنى وإن كانت سلبياته فى الوقوع فى 
هذه الثنائيات المثالية القائمة على التمايز بين المعنى واللفظ 
مثل التمايز بين الله والعالم» وبين النفس والبدن. لذلك ركزت 
بعض الدراسات المعاصرة فى التحليل للخطاب على الصور 
اللغوية ووظائفها ودور السياق والاتساق فى التفسير7"). 

-١‏ عالم المعانى المستقل عن الألفاظ. وهو أقرب إلى 
معانى لعقل عند الفلاسفة» الإشراقات والإلهامات والنبوات» 
أو معانى النفس عند الصوفية» البرقات والهوامع واللوامع 
والتى لا يمكن صياغتها فى لفظ أو عبارة إلا لغة الرمز 
والإشارة والمصسطلحات التى لا يفهمها إلا أهلها. والصمت 
لغة قد تكون أبلغ من الكلام. وهو أقرب إلى عالم المثل عند 


1( 1177 هلاي .7515 تأحصث عقتتاوع015] لوعاعه1اهمه 1 :التطتكلةا صطه1 - 
1281115116[ أه تتلجناة عطا ما معطعوه]ممث 


ع5 ا 5510165 :.60 ,تلاتتتتهمع م لطملا ستتمتماا بلتقط م2 ستأمعاوك - 
01 


0 ات قطن عع أقاع13ا عا[ :2لأة تكللث اأمطلوة - 


لعل عقمة 1 عناواعه ا أء علاع دنه "1 عناورعه.] :15511 - 
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أفلاطون:؛ والمعانى فى النفس عند أوغسطينء والأفكار 
الفطرية عند ديكارت وصور الحساسية ومعقولات الذهن 
ومثل العقل عند كانط» عالم الأفكار القبلية» وعالم الأنماط 
الأولية 8101617565 عند يونج» والماهيات المستقلة عند 
هوسرل. وكما توجد النفس بلا بدن كذلك يوجد المعنى بلا 
لفظ كما يقارب الغزالى بين العلافتين. ولا يمكن إدراك هذه 
المعانى إلا بالحدس أو الاستبطان إدراكا ذاتيا. لذلك ارتبط 
هذا العالم بالسيرة الذاتية واليوميات والتأملات وبأحاديث 
النفس وبالمناجاة والنزعة الرومانسية التى وضحت فى علوم 
التأويل عند ريتشل وشليرماخر وعند بعض الفرق الصوفية 
مثل "المرتعشون" 01131©13)» ومذهب السكينة 0111611511) 
ولفسير الأحلاء/'). ويمتاز هذا المستوى لتحليل الخطاب بأنه 
يركز على المعنى ورؤية الماهيات وحديث النفس وتجاوز 
الوسيلة إلى الغاية وعيبه الإيغال فى النزعة الباطنية 
الصوفية» والتراسل الروحى بين الذوات دون حاجة إلى 
أدوات اتصال مشل اللغة؛» واستبدال الرؤية بالصوت 
المسموح. 


5 10150011156 :1116 ع018 0 ,102 1111302 ة) - 
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*- عالم الأشياء» العالم الخارجى المستقل عن الألفاظ 
والمعانى. وهو عالم التحقق من صدق القضايا التى تصدر 
أحكاما على الواقع حتى تصبح أحكاما علمية. لذلك ركز 
العلم على مبدأ التحقق 7611680052 أو الصدق 
'زعة»76. الأشياء ليست لغة بل توجد فى العالم الخارجى 
الذئ ملك إلى اللقة من القووة: إلى الناضيدق وقة عير 
هيدجر اللغة منزل الوجود. كما تبنت الوضعية الاجتماعية 
عند دوركهايم وليفى بريل هذه النزعة الشيئية واعتبرت 
الظواهر الاجتماعية أشياء. وتتم رؤية الأشياء فى العالم 
الخارجى رؤية مباشرة عند برجسونء بالتعاطف معهاء 
والتكيف مع العالم» والتوجه مع حركتها والتوقف مع 
مسارها. كما يمكن إدراكها بحركة الجسم نموها عند 
ميرلويونتى» بالسباحة فى بحر الأشياء وبالغوص فى محيط 
العالم. وقد جعل هوسرل شعاره العودة إلى الأشياء ذاتها 
دون توسط اللغة أو حتى المعانى عودة للبراءة الأصلية فى 
العالم وفى النفس. كما دعا روسو من قبل إلى "العودة إلى 
اطبيطة ,ولد موزت الرطية التتقافة بين التضبايا: دارا 
والقضايا التركيبية لهذا السيب: فمقياسن: الصدق. فئ الأولئ 


41 


تطابق النتائج مع المقدمات» وفى الثانية تطابق الأحكام مع 
الواقع. الأولى يقين الرياضيات والثانية يقين العلوم الطبيعية 
التجريبية. وهو ما ركزت عليه أيضا بعض الدراسات 
المعاصرة فى تحليل الخطاب بالحديث عن فحوى الخطاب 
ونتيجة الخطاب والخبر ومرجعية الخطاب والاتساق فى 
تفسير الخطاب. ولم يغب هذا البعد الذى اشتهر به التراث 
الغربى الحديث عن التراث الإسلامى القديم عند الصوفية 
وتمييزهم بين علم اليقين» مستوى المعانى» وحق اليقين» 
مستوى التصديق» وعين اليقين مستوى الرؤية. كما ميز 
الأصوليون بين أنواع اللغير الذى يمكن التحقق من صدقه 
من ناحية وكل الصيغ الإنشائية من تمنى وتعجب واس تفهام 
واستئنكار وتعجب من ناحية أخرى. الأولى تعبر عن عالم 
الأشياء فى مقابل عالم التمنى. والآية فى القرآن تعنى العبارة 
والخلافو 6 الطوعية فى انو انلعل يق اخ اكلهان هيدا سق 
تحقق الآية كلغة فى الآية كطبيعة. كما تم استخراج الألفاظ 
الأعجمية فى القرآن لبيان صلة اللغة بالواقع التاريخى فى 
شبه الجزيرة العربية. وتم تحليل ألفاظ الرواية فى الحديث 
للتمييز بين مستويات خمسة من صدق الخبرء السماع 


02 


المباشر فى 'سمعت", وغير المباشر فى 'قال”, وإيراز 
مضمون القول فى "'أمر”" أو 'نهى"» وتعيين المأمورين فى 
'أمرنا" أو 'نهانا"» ووصف الواقع الفعلى أثناء النبوة "كنا 
نفعل”. كما ارتبط النص القرآنى بالواقع المكانى فى "أسباب 
النزول" وبالواقع الزمانى فى "الناسخ والمنسوخ" مما يدل 
على صدق الوحىء» إجابة على سؤال أو استجابة لتطور. 
ويقاس القياس الأصولى على التحقق من وجود علة الأصل 
فى الفرح عن طريق التجربة والمشاهدة. وقد أصبح من 
المشهور وضع العلماء العرب قواعد المنهج التجريبى فى 
العلوم الطبيعية قبل العلم الغربى الحديث7). ويمتاز هذا البعد 
فى تحليل الخطاب بإيجاد مرجعية له خارج اللغة. فاللغة 
وسيلة وليست غاية. وصدق الحكم فى تحقيقه. ويعيبه أحيانا 
ضيق الأحكام» وطابع التصديق الحرفى» وإس قاط الإنسان 
الذى يقوم بعملية التحقق» وغلبة الطابع النفعى البرجماتى من 


)١(‏ انظر دراسات: 
- صالح السنوسى: أزمة المصدقية فى الخطاب السياسى العربى. 
- د. أسمهان عقلان: دور الأحداث التاريخية فى صياغة الخطاب السياسى. - 
>نوق» الدين الاسة مفارقة الخطاب للمرجع. 
- محمد خرماش: مفهوم المرجعية وإشكالية التأويل فى تحليل الخطاب. 
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أجل السيطرة على الطبيعة. 

4 - عالم الأفعال» الأوامر والنواهى. وهو البعد الإنسانى 
للخطاب الذى يبين أن الخطاب ليس مجرد صياغة لغوية: 
البعد الأول» وليس التعبير عن معانى» البعد الثانى» وليس 
التحقق من صدفه فى الواقع» البعد الثالث» بل هو اقتضاء 
وكلامه فعل 'خن فيكون . وقد خصص الاضيحو اث ضصصلن 
مباحث اللغة مبحثين للإشارة إلى عالم الأفعال هما الخاص 
والعام للتمييز بين الأمر الفردى والأمر الجماعى» والأمر 
والنهى للتمييز بين اقتضاء الفعل واقتضاء الترك. وقسموا 
الضروريين» الإيجاب والسلب الحتميين» والمندوب والمكروه 
أيضا بين قطبى الفعل والترك ولكن على الاختيار دون 
إجبارء وأخيرا المباح أو الحلال أو العفو أو البراءة الأصلية؛ 
وهو الفعل الطبيعى على الفعل أو الترك دون ما حاجة إلى 
تكليف إيجابى أو يلدي ب كما أول الصوفية النصوص تاأويلا 
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عمار)بريجولريةا" إلى بوياضات: وام لقه ررحي صصوة ا إلى 
مصدرها الأول لمعاينته بينما أتزل الفقهاء فيها استتباطا 
أحكام التكليف فى صراع مشهود بين التنزيل والتأويل» بين 
الفتماعو لممورقرة: 

وقد انتبه أخيرا التراث الغربى إلى منطق الأفعمال 
6 وظهرت نظرية الخطاب - الفعل عند 
أوستن نتتأونتث .1 وكذلك خطاب البروتوكولات 1م60م]وععر 
طءءءم5 أو خطاب التنفيذ طاوءءم5 عع تق تتتتم ]مع . 
وصاغ بيرس 2165026 .5 .طن منطق للسلوك 12381221165 
اللغة فيه دعوى إلى الفعل. كما تناول عديد من الفلاسفة 
المعاصرين نفس القضية. فمصير النص وغايته الفعل عند 
ريكير. والمعرفة عند هابرماس فعل اتصال. والفعل أداة 
اتصال الله بالعالم عن طريق الكلام أو المعجزة. فالفعل عند 
بلوندل ظهور الفضل الإلهى فى الإنسان ودليل على وجود 
الله. والفعل عند لافل هو سر الوجود. وكان ماركس من قبل 
قد جعل مهمة الفكر تغيير العالم وليس فقط فهمه متنقلاا من 
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العقل 05ع1,0 إلى الفعل 2:8:15(). وقد أبرزت بعض 
الدراسات المعاصرة هذا البعد السلوكى للخطاب فاللغة 
أيديولوجية وقوة. والخطاب يهدف فى النهاية إلى التغير 
الوعى النقدى للفرد ومرأة للصراح الاجتماعى. ويمتاز هذا 
البعد السلوكى للخطاب بأنه إنسانى فعال يهدف إلى التكوير 
والتغيير ويقضى على الخطاب النظرى المجرد المغلق على 
ذاته» ويميز بين الوسيلة والغاية. ولكنه أحيانا يوحى بالقهر 
والإلزامء و الاصل. الخارجى. فيضيع السلوك الطبيعى بين 
الأمر والمأمور. وصيغة الأمر فى اللغة العربية ثقيلة على 


3 غاعتة 1 106 :مم21 مز - 


31176 11ئنا اتتتتلمه 01 لإمده عط 1 :8362113055 .2 - 
زكأه2 ؟) .ممناعة ”"] :اعلصماظ .841 - 
عاعث :نآ :علاعتتث ..[ - 
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ع- مناهح تحلءا] الخطاتب. 

لا توجد مناهج محددة لتحليل الخطاب. فالمنهج يتطلب 
التركيب وترتيب الخطوات وهو ما يتنافى مع التحليل. لذلك 
فلن هي :الذو انناف اليساعدوة :فى :تف ل القملاى'التخاناضة 
الجزئية المتناهية فى الصغر والتى يصعب ضمها فى مناهج 
كلية يمكن تطبيقها. لذلك غلب عليها الطابع النظرى أكثر من 
الطابع العلمى» والوصف والسرد دون التعقيد والتوجيه.؛ 
والدراسات الميدانية الإحصائية التجريبية دون بناء نظرى أو 
نتيجة عملية. هى أقرب إلى الدراسات المهنية الحرفية التى 
ينتقل أعلامها عن بعضهم البعض فيؤسسون أدبيات خاصة 
يتناقلونها فيما بينهم فى دوائر مغلقة تعرف باسم اللسانيات 
التطبيقية. تقوم على تحليل لغة التداول والخطاب الشفاهىء 
والخطاب فى الحياة اليومية والحوار والمشافهة وأحيانا 
حديث النفس وليس النصوص العالمة الدينية أو الفلسفية أو 
الأدبية أو التاريخية إلى آخر ما هو معروف من أنواع 
الخطانبه.وفغليل الغة التداول. هو -غود إلى الكل السفاهى 
قبل التدوين» عود إلى البدائية. كما أن التفكيكية تحول الكلام 
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باعتباره قصدا وغاية وحركة وياعثا وصراعا. تغيب الغاية 
فرق التخليل:و القع بعنة,وكات: اللغة هتحرد اشكال ؤثر اكنبة: 
ضعياغالة: فارهة: فقن الت و أضوو انت» بعلامات وومون» قلت 
وعدل للعبارات فى الحوار بلا مضمون وقصد. كل ذلك 
على المستوى الأول فى تحليل الخطاب أى اللغة المس تقلة 
عن المعانى والأشياء والأفعال. كما ارتبط تحليل الخطاب فى 
الدراسات المعاصرة بتعلم الكلام وتحمصيله وباضطرابات 
الكلام أى بعلم النفس المرضى. أصبح التحليل شكلا بلا 
مضمون فكرى أو نفسى أو أساس اجتماعى. لذلك يغيب 
الخطاب الفكرى أو المقال الفلسفى لإثبات التحليل والتركيب 
وكأن التحليل غاية فى ذاته وليس وسيلة للكشف عن 
مضمون فكرى أو نفسى أو اجتماعى. غاب الفكر باعتباره 
قصداء والقصد باعتباره إحالة متبادلة إلى العالم ومعه. كما 
أدى التجريد والتعميم واللغات المقارنة إلى القضاء على 
خصوصية اللغات وتعبير كل منها عن بنية ثقافهفة وتراكم 
تاريخى طويل؛ وطبيعة الفروع اللغوية» خاصة السامية 
والآرية وسيادة اللغات الآرية خاصة الإنجليزية وتعميم 
نتائجها على باقى اللغات. كما أن مادة التحليل مستمدة 
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معظمها من نصوص شفاهية أو مدونة غير دالة لا معنى لها 
تصل إلى حد اللغو وإزاحة النصوص _ الدالة مثل اللصوص 
الدينية التى تهدف إلى توجيه الأفعال وتقنين قواعد السلوك. 

ومع ذلك يمكن التمييز بين أربعة مناهج فى تحليل 
الخطاب: 

-١‏ تحليل الألفاظ. وينصب هذا المنهج أساسا على البعد 
الأول للخطاب. ويهدف إلى ضبط اس تخدام الألفاظ 
والتراكيب» وربما استبدالها ووضع رموز بدلا منها دفعا 
للاشتباه وسوء استخدام الألفاظ. وقد استعمل المناطقة هذا 
المنهج ابتداء من مبحثى المقولات والعبارة لأرسطو فى 
الوضعية المنطقية المعاصرة. كما استعمله المناطقة 
الرياضيون فى المنطق الرمزى. 

؟- تحليل اللغة. وهو نفس المنهج ولكن على المستوى 
الثائنى والثالث من أبعاد الخطابء المعانى والأشياء. وهو 
المنهج الغالب فى تحليل النصوص الفلسفية. يبدأ من المنهج 
الأول ويوسع مجاله» ولا يتوقف عنده بل ينتقل من اللفظ إلى 
المعنى» ومن المعنى إلى الشئ. ويقوم على التمييز بين 
الإنشاء كما هو الحال فى القضايا الأدبية والخبر كما هو 
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الحال فى القضايا العلمية» بين التحليل والتركيب» الأول فى 
القضايا الرياضية والثانية فى القضايا العلمية. 

*- تحليل الأحلام بالذهاب إلى ما وراء الألفاظ 
والصور والخيالات لمعرفة دلالاتها النفسية الواعية 
واللاواعية. ويقوم بذلك صاحب الحلم نفسه أو المحلل 
النفسى. ومثال ذلك تحليل السيرة الذاتية وأحاديث النفس 
(المونولوج). وهو منهج يكشف البعد النفسى الغائب فى 
منهج تحليل الألفاظ ومنهج تحليل اللغة. فاللغة ليست مجرد 
ذن أكبيه وفنيات يلشى مؤوشحز اكه على مفاضنكة :واد الات 
اعمدي 'المسيكودت «هنة هق امناشع المتطوة: 

5 - منهج تحليل المضمون. وهو المنهج الأشمل والأعم 
الذى يضم المناهج الثلاثة السابقة» تحليل الألفاظء؛ وتحليل 
المعانى وتحليل الأشياء من أجل تحليل الأفعال ووصف 
علاقة الإنسان بالكون. العالم الإنسانى أو العالم الطبيعى. 
فالكلام اسم وفعل وحرف أى أشياء وأفعال وعلاقات» يحيل 
بالضرورة إلى العالم الخارجى ويكشف عن الأبعاد الأربعة 
للخطاب. والاسم نكرة أو معرفة» النكرة يتكرر بلا هوية 
خاصة والمعرفة مفرد لا يتكررء علم بارز. وهو بسيط أو 


50 


مركب يشير إلى شئ واحد أو إلى شيئين مضافين. وهو 
مفرد أو جمع» مثتى أو مذكر أو تكسير. والمفرد لا يجمع 
فذل الله وتكيافه: إلى :ضهائن : الملكنة :في خالسة الملكة أو 
يظل جوهرا فرادا فى العالم لا يمتلكه أحد مثل الله والأرض 
والسماء والجبال والأنهار والمحيطات والرياح وكل مظاهر 
الطبيعة التى يعيش الناس فيها ولا يمتلكونها. وضمائر 
الملكية لها دلالات خاصة إذا كانت للمتكلم أو للمخاطب أو 
الغائب» للفرد أو الجمع. فالمال فلا يضاف إلى ضمير المتكلم 
إلا مرة واحدة ويصيغه السلب "هلك عنى ماليه" فى حين أنه 
يضاف جمعا إلى ضمير الغائب عشرات المرات "أموالهه" 
مما يدل على أن الأموال للملاك الغائبين. وقد يرفع الاسم أو 
ينصب أو يجر حسب وضعه فاعلا أو مفعولا أو مجرورا. 
والفاعل أقوى من المفعول» والمفعول أضعف من الفاعل. 
والفعل له زمان» ماضى وحاضر ومستقبل لسرد التاريخ أو 
وضع الحقائق أو التحذير من العاقبة. ويضاف أيضا إلى 
الضمائر» المتكلم والمخاطب والغائبء المفرد أو الجمع 
وأكثرها الغائب تلبية لمجموع البشر. كما أن للتكرار دلالته 
على أهمية الموضوع. فالاسم الذى لا يتكرر ليس محورا فى 
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الفكر مثل لفظ "زهد" الذى ذكر واحدة سلبا #وكانوا فيه من 
الزاهدين4. وأسم الفاعل أقوى من أسم الفعل لأنه يدل على 
الفاعلية» والمصدر الصريح أقوى من المصدر المؤول. 
والاسم مثل 'توحيد" أقوى من 'واحد" لأنه يدل على فعل 
التوحيد. والحرف له دلالته على العلاقة مثل لفظ "المال" 
القع امتكورت غو شوك عن "ها "وكوي نهر ا فالميداك 
ليس جوهرا بل علاقة أى وظيفة اجتماعية مما ينفى شكل 
الملكية المباشرة. كما أن للسياق معناه الذى تنتج تحته معانى 
الألفاظ» وهو ما يسمى فحوى الخطاب» المعنى المباشر له أو 
لحن الخطابء؛ ما يستفاد من إيحاءاته وإيماءاته وإشرراته. 
والجملة الاسمية تبدأ بالجواهر » والفعلية بالأفعال للدلالة 
على العالم الموضوعى ثم العالم الذاتى. وتكشف صيغ الكلام 
عن الجملة الشرطية للدلالة على توقف الفعل على فعل آخر: 
الاعتماد المتبادل» والجملة الرئيسية والجملة الفرعية لأآن 
الكلام له قلب وأطراف. والصيغ الإنشائية كلهاء الاستفهام 
والتمنى والتعجب تدل على الجانب الذاتى فى الكلام فى حين 
تدل الصيغة الخبرية على الجانب الموضوعى فيه. والتقديم 
والتأخير لهما دلالتهما فى أهمية المقدم» اسما او فعلا أو 
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بدو نا 

إن الهدف من منهج تحليل المضمون هو أخذ كل 
الدلالات اللغوية والمعنوية والواقعية والفعلية للخطاب طبقا 
لأبعاده الأربعة» ووضع النص فى سياقه الاجتماعى وفى 
آلياته الاتصالية» ومعرفة النص بأكبر قدر من الموضوعية 
والشمول من أجل العثور على بنية الفكر وهى نفسها بنية 
الموضوع. وهو نوع جديد من التطابق كضمان للموضوعية» 
بين الفكر والواقع» بين المعرفة والوجود. 

الهدف إذن من تحليل الخطاب هو ضبط اللغة من أجل 
إحكام معانى الألفاظ دون الوقوع فى الإنشاءء ومعرفة 
المعاتى. الو انيفة كيد قاطن الالتشافه وو هجهة: اللواعية 
والمقاصد فى الخطاب لمعرفة مساره وتوجهاته. ومن ثم 
يمكن المساهمة فى إحكام الخطاب العربى المعاصر ودفع 
الاتهامات بأن العرب ظاهرة صوتية» وأن حضارتهم نصية: 
وأن عقليتهم عقلية تأويلية. وأنهم لا يحسنون الكلام 
وبضاعتهم الكلام. وعلى أفضل تقدير سيظلون شعراء لا 
ملماء: 
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مسن اللغسة إلى الفتسر 


غادة ها يضم الناس م اللقة مجموعة معن الالقام 
والتراكيب» تصح أو تشذء تحسن أو تقبح» لنقفى أو تخنتلط 
وكأن اللفظ غاية فى ذاأته» وأن اللغة مجرد أصوات. وقد 
يقوى ذلك علم اللسانيات الحديث بتحليل اللغة إلى مقاطع 
صوتية أو بنيات يتم تركيبها أو تفكيكهاء لا فرق بين لغة 
ولغة. فالكل يخضع لقوانين علم اللغة العام. وغلب علم فقه 
اللغة القديم على فروع علم اللغة الحديث: علم نفس اللغة؛ 
علم اجتماع اللغة» علم أنتروبولوجيا اللغة؛ علم تاريخ 
اللغة... الخ. 

أصبحت اللغة شكلا بلا مضمون» لفظا بلا معنى:؛ 


(*) دمشق 78-75 نوفمبر 21545 الاحتفال بمرور ,7 عاما على نشأة 
مجمم اللغة العربية. 
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صونا بلا إشارة ال م خارجى أو وقائع مادية وكأن 
الإشارة مجرد شفرة من شخص إلى آخر لإيصال معان دون 
أن تشير إلى وقائع» وإن كانت توحى بحقائق. وأصبح الكلام 
يؤدى وظيفة ملء الفراغ بين الإنسان ونفسه أو بين الإنسان 
والاخرين» مجرد صراخ للتعبير عن النفس وإثبات الوجود 
إلى لا يلتفت إليه أحدء أو تخفيفا للتوتر أثناء حدة الانفعالات 
فى القرح أن الخزق» والعالم الخاريدى لا وجوه لهو كد 
من الحساب. 

ليست قضية اللغة قضية مصلحات وكيفية نقلها من لغة 
إلى لغة عن طريق الريجبك انحوي المعنى إلى لفظ أصيل 
أو التعريبء النقل الصوتى للفظ. وينشأ التفاخر والتناحر بين 
الطريقين إلى حد السخرية من "شاطر ومشطور وبينهما 
طازج" لصالح 'سندويتش" أو من "الحاسوب”" لصالح 
'كمبيوتر". ويتبارى علماء اللغة فى اختيار هذا الطريق أو 
ذاك. وتتنافس المجامع اللغوية فى تفض يل البعض النقاء 
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اللغوى على العجمة» وأخرى فى تفضيل الاستعمال على 
الأصالة اللغوية العتيقة. كما أن قضية الترجمة أو التعريب 
تجعل مهمة اللغة مجرد نقل حضارة وافدة ألى حضارة 
موروثة» تجعل الوافد هو الأصلء والموروث هو الفرع. 
المعنى من الخارج واللفظ من الداخلء الإبداع من الأخر 
والنقل للأنا. فتلهث اللغة وراء المعانى الجديدة» وتتبع 
الحضارة الناقلة الحضارة المبدعة» ويصبح دور اللغة 
العربية كحائك الثياب» الجسم من الخارج والثوب الفضفاض 
الضون عرم لد لخن 

وتجتهد مجامع اللغة العربية فى وضع القواميس 
والمعاجم حرصاً على نقاء اللغة» والتمييز الدقيق بين الألفاظء 
واستخراج ألفاظ قديمة لاستعمالات جديدة أو ققول الألفاظ 
الجديدة الوافدة بعد أن تعربت بالاستعمال فى هذا القرن. وهو 
توتر فى كل معجم بين الأصيل والدخيل. ويتم تحديد معانى 
الألفاظ والكلمات» كل منها مستقل عن الآخر» فى وحدات 
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متفرقة» وجزيئات متجاورة. ويغيب السياق إلى قد يعطى 
اللفظ المفرد معناه. كما يغيب تطور معنى اللفظ فى التاريخ 
وتغير استعماله من مجتمع إلى أخر. فنفدرت القواميس 
التاريخية للغة العربية» وعزت معاجم اللغة للاستعمال» 
وتباين معانى الألفاظ من قطر عربى إلى آخر. 

واللفظ عرفى فى إحدى جوانبه. واللغة للاستعمال. وهى 
لغة الحياة اليومية التى يتم بها التفاهم والاتصال. والألفاظ لها 
حياة كما قيل "حياة الكلمات". اللغة بطبيعتها ضد التقنين 
والتعقيد التنميط. فهذه عمليات منطقية خالصة يتم بها تجميع 
الجزئيات والمفردات فى كليات وقوانين عامة. وما يند عن 
التقعيد يظل شاهدا وقاعدة بفرده كما هو الحال فى وضع 
الشواذ فى اللغة. وما دام العربى البدوى الصحراوى قد نطق 
بها فإنها تصبح قاعدة على العربى الحضرى المدنى فى 
البصرة أو بغداد قديما أو فى دمشق أو القاهرة حديثا. 


فالقاعدة استثناء» والاستثناء قاعدة. وهى قضية القياس فى 
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اللغة بين الإثبات والنفى. وهى أيضا قضية القياس فى الشرع 
بين الوجوب والاستحالة. 

وبدأت ازدواجية اللغة بين الفصحى والعامية. وانشغلت 
المجامع بالدفاع عن الفصحىء وانبرى الزجالون للدفاع عن 
العامية. وتتسع الشقة بين العلماء والشعراء الشعبيين» بين 
الفقهاء والزجالين. وتتسع المسافة بين لغة الكتابة والقراءة 
من ناحية ولغة الحديث والتخاطب من ناحية أخرى. وبدأ 
اللحن فى الفصحى عند الأساتذة والمثقفين» وفى خططب 
الرؤساء والسياسيين لأنهم يقرؤون نصا لا يتحدثون ب2ه. 
وينطقون لغة لا يتكلمون بها. واستقرت الفصحى على 
البرامج الدينية والترتيلات الإذاعية المسموعة والمرئية عن 
الإسلام والعروبة. أما الترتيلات والأعمال الفنية الشعبية فى 
باللغة العامية. وأصبح الم تكلم بالفنصحى رجل دين أو 
أزهرى أو دريححى أو من الجماعة الإسلامية أو إخوانى أو 
متحذلق. ونشأت دعوات فى الغرب لتقنين اللغة العربية 
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الحديثة» لغات الصحافة والكتابة النثرية الشائعة كبديل عن 
العربية الفصحى وكحل وسط بين الفص حى والعامية. 
ودون تأييد لهذه الدعوة فإنها تمارس بالفعل» وواقعة عند كل 
المتحنن و لمك موس 

واقتصر دور مجامع اللغة العربية على حماية الفصحى 
ضد طغيان العامية. فانغلقت على نفسها تبحث فى أمهات 
الكتن» القديمة: عن يحلول. المتماكل المعاصمرة أو وين 
الراحلين الذين أفنوا عمرهم فى خدمة اللغة» وتصوّات على 
الأحياء الداخلين إلى مجمع الخالدين. وأصبحت صورة 
المجامع فى الذهن الشعبىء العلماء الكبار» أصحاب العمم 
الملفوقة :أن أضبحاي الطراييسن. الخمصوزاعة عريا وفحماء 
مواطنين وأجانب» أعضاء ومراسلين. 

وانضمت إلى الجمعيات العلمية لساتر العلوم الطبيعية 
الكيمياء والطبيعة والأحياء... الخ. وهى جمعيات علمية 
متخصصة لا يدخلها إلا المتخصصون فأصبحت اللغة 
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صنعة» وأصبح الكلام حرفة» وتحولت اللغة من السوق إلى 
القاعة» ومن الطبيعة إلى الصنعة» يسرى عليها ما يسرى 
على الشعر من قانون للتطور '"طبيعة فصنتاعة فصنعة 

والحقيقة أن اللغة ليست مجرد شكل كما يقول المحدثون 
بل هى مضمون كما يقول القدماء. لفظ ومعنى» معنى وشىء 
شين انه الك وكبا "كل بوره موسي العلاندري ]قسن 
تعريف فعل "يفكر" بثلاثة أشياء: يتكلم وهو اللفظء يفكر وهو 
امسق و القنية موضوع :لفقي ,:قاللقة كاله مزع 'المعساقي 
كما هو الحال فى "علم الدلالة". وهو عالم من الإشارات كما 
هو الحال فى "علم الإشارة". وإذا كانت الدلالة معشى فإن 
الإشارة توحى بفعل من أجل الإتيان بشىء دون استعمال 
صيغة الأمر بالضرورة فاللغة عالم مركب من الأصوات 
والدلالات والأفعال. 


وفى كل لغة عنصر ثابت وعنصر متحول. الثابت 
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يضمن لها البقاء فى التاريخ والاستمرارية عب الأجيال؛ 
والمتحول يضمن لها التجدد المستمر والتكيف طبقا لمعطيات 
الواقع المتغير. الثابت أشبه بجذع الشجرة والمتحول أشبه 
بالأوراق والثمار التى تسقط فى الفصول والمواسم كى تعود 
من جديد كل عام. واختلف فقهاء اللغة اى عنصر من 
عناصر اللغة الثلاث هو الثابت وأيها المتحول. هل يثبت 
اللفظ فيتغير المعنى أم يثبت المعنى ويتغير اللفظ؟ هل ينبت 
الشىء» فالطبيعة لا تتغير» الأرض أرضء والسماء سماءء 
والماء ماءء والهواء هواءء وتتغير الألفاظ طبقا للغات وحياة 
الكلمات وتتغير المعانى طبقا للتصورات والنظريات وتقدم 
المعارف والعلوم؟ 

وقد تعرض القدماء للثابت والمتحول فى نظرية المعانى 
الثلاث للفظ. فكل لفظ له معنى اشتقاقى يبين نشأة اللغة من 
تقليد أصوات الطبيعة عواء القط ونباح الكلب وزقزقة 
العصافير. وله معنى عرفى فى الاستعمال اليومى» فالعادة 
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كن الت تع . العا دو تت الغادة | اندو لقو اسجعة 
والغوشه بو لهال ونه العف لامك انس وي :لمشي 
الجديد الذى يرتبط بالاشتقاق والعرف مع تثبيت أحد جوانب 
الفعقى تسو معدن الاق فالسعتى الاتشة قز مركيظ يكذ الفط 
فى الطبيعة وهو أقرب إلى الثبات منه إلى التحول. والمعنى 
الاصطلاحى أيضا هو المعنى الثابت المعيارى الذى لا 
يتغير. والمعنى العرفى هو المتغير طبقا للاستعمال من 
عصر إلى عصر وإن لم يكن من فرد إلى فرد أو من جيل 
د 

ويبدو أن مجامع اللغة العربية أقرب إلى تغليب الثابت 
على القتدو نه مكار ١‏ الخرضيوا! كان :تكانق لفك مم اللعسى 
المعيارى» وتطابق اللفظ مع الشىء أو بالأحرى تطابق 
الشىء مع اللفظ إذا كان الشىء جديدا فاللفظ هو الثابت 
والمعنى هو المتغير فى تصور مجامع اللغة العربية الأمينة 
على بقاء الألفاظ واستمرارها فى التاريخ حرصا على نقاء 
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اللغة وحياة الألفاظ فى المعاجم والقواميس باسم 'لسان 
العرب". ويُزاح الاستعمال جانبا لأنه يقال من ثبات اللفظ 
خاصة فى مجتمع عربى متعدد الأعراف والتقاليدء من 
المحيط إلى الخليج» وفى إطار من الوحدة العربية التى 
تجسدها اللغة» وبباعث القومية العربية التى أحاطت بها 
الأخطار حتى توارت عن الأنظار فى الخطاب السياسى وفى 
الواقع العملى. أما المعنى فإنه أقرب إلى ثبات اللففظ. فهو 
الوحيد البافى كطرف للمعنى بعد استيعاد الاستعمال. 

والحجة فى ذلك أن تغليب المتحرك على الثابت فيه 
ضياع لثبات اللغة التى هى حامل الوحىء لغة الضادء لغة 
القرآن الكريم» أداة التعبير عن الوحى الإلهى القديم المدون 
فى اللوح المحفوظ؛ #إنا نحن نزلنا الذكر وإناله 
لحافظون). كما أن بقاء اللغة ثابت فى التاريخ يحمى الأمة 
من الضياع والاغتراب. فاللغة هى الهوية الثابتة فى الوعى 
التاريخى وإن تغيرت الثقافات وتعددت الحضارات. والحقيقة 


063 


أن هذا افتراض نظرى صرفء وحجة إنشائية. فالوحى 
مقروء ومكتوب ومحفوظ ومفهوم ومُفسر ومؤول. وأنزل فى 
مكان وزمان معينين لشعب بعينه بلغة محددة وفى ثقافة 
خاصة هى الثقافة العربية قبل الإسلام. وكانت اللغة العربية: 
در ل سي سن ارات سو 
بها القبائل» وتوحى بأعراف وعادات ومعانى يعرفها العرب. 
فلغة القرآن أيضا للاستعمال فى بيئة ثقافية محددة. وللخطاب 
القرانى مستويات عدة بين الثبات فى العلم الإلهى والتحول 
فى الفهم الإنسانى بل إن الخطاب القرآنى ذاكه فى العلم 
الإلهى إحدى مراحل الوحى الذى بدأ لآدم حتى محمد على 
فترات من الزمن. ولكن شدة الإيمان وضياع العرب 
المعاصرين جعلهم يتمسكون بالثبات حرصا على وجودهم 
فى التاريخ ووقاية لهم من تحولات الزمن. وإذا كانت الثقافة 
العريدة نه هوك لمر د على انق رع نان كهنياننا: 
وتعزز آثارا سلبية على ثقافتنا وسلوكناء فالأولى كرد فعل أن 
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تكون لنا خصوصيتنا وثقافتتا إلى تغلب الثابت على 
المتحول. كل من عليها فان» ويبقى وجه ربك ذو الجلال 
والإكرام4» كل شىء هالك إلا وجهه». 

والحقيقة أن التراث اللغوى القديم كله قد حاول الجمع 
بين الثابت والمتحول فى اللغة. ففى علم أصول الفقه» للقرآن 
معانى أولية هى المعانى الثابتة التى يمكن ترجمتها إلى 
اللغات الأخرى غير العربية. أما المعانى الثانوية للألفاظ 
فهذه خاصية اللغة العربية وحدها ولا يمكن ترجمتها» وهى 
الخاصة بالوجدان العربى» وبالجمال العربىء وبالتصور 
العربى» كما بين علم الأصول فى مبحث الألفاظ ثبات المعنى 
وحركته فى ثنائيات الحقيقة والمجازء والظاهر والمؤول» 
المحكم والمتشابه» المقيد والمطلق» المبين والمجمل... الخ. 
وعلى الفقيه أن يقوم بالانتقال من المحكم إلى المتشابه 
لإعطائه مزيدا من حرية الفكر والقدرة على الاستنباط لصالح 
الزمن الجديد. واستعمل الفلاسفة والمتكلمون خاصة المعتزلة 
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التأويل من أجل تحريك المعنى الحرفى بعيدا عن اللفظ 
الثابت الأول إلى معنى آخر يتفق مع العقل عند الم تكلم 
والفيلسوف» ومع المصلحة عند الأصولى والفقيه. أما 
الصوفية فإنهم رفعوا اللفظ كلية باعتباره سجنا للمعنى» وقيد 
للحقيقة» وآثر لغة الصمت أو لغة الإشارة الرمزية الأكثر 
اتساعا والتى هى أقرب إلى الحركة منها إلى الثإات. 
فالتصوف حركة:؛ والطريق إلى الله تحرك. بل إن الله نفسه 
حركة فى القلب» وسيلان دائم فى الشعور. 

الكلام إذن أكثر اتساعا من اللفظ؛» وأكثر رحابة من 
الحرف والكلمة والأداة. الكلام إيحاء وإيماء وإشارة وعلامة 
مثل حركات الوجه؛ وغمز العين» وهز الرأسء ومط 
الشفتين» وتحريك الحواجبء وإخراج اللسانء والتتنهد 
بالرئتين» وتحريك اليدين والقدمين بل والجسد كله كما هو 
الحال فى التمثيل الصامت (البانتوميم) والرقص الإيقاعى أو 
الباليه. والصورة الفنية أبلغ من العبارات التقريرية الوصفية. 
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لذلك اعتمد القرآن على التصوير الفنى أكثر من اعتماده على 
الخطاف: لاخر ى» ضور ة الندية ماي و شطب لامر 
ثقيل على النفس. والقصص القرآنى أبلغ من العظات 
ماترة ا ل فى الى مضي سد بماحعيد 

وفى الثقافة العربية» الكلمة شخصء» وهو السيد المسيح 
'كلمة الله". والكلمة وجود كما هو الحال فى معنى 1.0805 
عند فيلون ويوحنا. واللغة عند هيدجر '"منزل الوجود". يسكن 
فيها الوجود ويخرج منها. وفعل الكينونة ليس مجرد فعل بل 
هو الوجود المتضمن فيه. يظهر فى اللغات الأجنبية ولا 
يظهر فى اللغة العربية لآن الوجود متضمن فى الكلام ولا 
يحتاج إلى إثبات كما لاحظ الفاربى من قبل فى "كتاب 
الحروف". 

فإذا كانت اللغة بمثل هذا الاتساع فما هو برنامج مجامع 
اللغة العربية للتحول من اللغة إلى الفكرء ومن الفكر إلى 
العالم؟ 
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1>:تحليل الخطاي العويى المعاضر النسياسى» و الدينى: 
والفلسفى» والاجتماعى» والإدارى» والقانونى» والتاريخى من 
أجل معرفة إلى أى حد يدل على شىء أو يفيد معنى أم أنه 
مجموعة من الألفاظ المنغلقة على ذاتها يتحول فيها اللفظ إلى 
معنى وإلى شىء: فاللفظ هو كل شىء أو على أقصى تقدير 
يُحمّل بأكبر قدر ممكن من الانفعالات فى أقصى درجات 
حدتها لملء الفراغ اللغوى فى اللفظء فيصبح إنشاءا وخطابة 
وعدا وصر خا الطاب يني العريى المامرر فيه 
ويتوعد» يمنى وقد ٠‏ يرهب ويرغب» يكشف على السطح 
ويتستر فى العمق. يخاطب الوجدان البطولى وكأنه خطاب 
عنترة بن شداد أو طارق بن زياد. الانفعال فيه علء 
والإنشاء أخبار» والتمنى تقرير. لا فرق بين الخطاب 
السياسى أو الخطاب الدينى أو الخطظاب الإدارى. وأحيانا 
يعاق الخطابي على كفسة فى مجموعة عن الالباظ وكانها 
توحى بذاتها كما هو الحال فى الأيديولوجيات القطعية 
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والمذاهب المغلقة دينية أو سياسية» سلفية أو ماركسية أو 
قومية أو حتى ليبرالية. ثم توجيه هذا الخطاب إلى عالم 
الأشياء والوقائع لإعادة قياسه عليه حتى لا يصبح فضفاضا 
أكثر منه أو ضيقا عليه أقل منه. وبدلا من أن يمتلئ 
بالإنشائيات أو بالصراخ» حتى لقد وصف البعض العرب 
بأنهم ظاهرة صونية» فإنه يتأسس على واقع إحصائى دقيق 
حتى تستطيع الكلمات أن تصبح وقائع» ويتحد اللفظ بالشىء»: 
والكلام بالعالم. ويقترب الخطاب الأدبى من الخطاب العلمى 
بدلا من هذه الهوة الشاسعة فى الفكر العربى المعاصر بين 
الإنشاء والخبر. 

؟- التحول من تحليل الخطاب المدون إلى تحليل 
الخطاب الشفاهى فى ثقافة بدأت شفاهية وكان التدوين فيها 
متاخل ا وما ال مر كز ها امتحفظ شفاها ومارز ال«علمها فى 
شعب تبلغ الأمية فيه 965: ينقل شفاهياء ومازال نموذجها 
مبنيا أمياء وكما أن للخطاب المدون قواعد وتراكيبه اللغوية 


69 


فإن للخطاب الشفاهى آلياته وأساليبه. 

وهنا تظهر أهمية الأمثال العامية وسير الأبطال 
الشعبيين المختلطة بسير الصحابة كملون رئيسى للوجدان 
الشعبى» يستمد منها قيمه ومثله» ويستشهد بها فى أحزانه 
ومصائبه أكثر مما يلجأ إليها فى أفراحه وانتصاراته. فالنصر 
لا يحتاج إلى تبرير مثل الهزيمة. النص الدينى والمثل 
الشعبى يؤديان نفس الوظيفة» الأول كثقافة عامة والثائنى 
كثقافة شعبية» الأول من الله؛ والثانى من تجارب البشر 
وحكمة الشعوب. الوحى والطبيعة نظام واحدهء التنزيل 
والتأويل كما قال القدماء. تحيا اللغة فى الذاكرة الجمعية 
ويستدعيها الناس كمجموعة من الأقوال المأثورة. لا فرق 
بين على بن أبى طالب أوبى زيد الهلالى. اللغة ما يتحدث به 
الناس» وما تثير فى ماضيهم من نخوة إذا ما تعثر الحاضرء 
وضاق الحال. 

؟- إن مهمة مجامع اللغة العربية ليست فقط إقرار ما 
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هو موجود وصفا وتحليلا من استعمالات اللغة حديث الناس» 
اللغة كما تتخلق فى الأسواق والطرقات بالإضافة إلى لغة 
المعاجم والقواميس ولكن أيضا توجيه اللغة واستبدال الألفاظ. 
فعالم اللغة مصلح اجتماعى يساهم بدوره مثل السياسى 
والمصلح الدينى والمثقف الثورى فى التغير الاجتماعى عن 
طريق فك رموزه وإعادة توجيه المسار اللغوى. فالألفاظ 
تهرم وتشيخ وتعجز أحيانا عن التعبير عن المعانى المستجدة 
والوقائع المتغيرة وتبدل مستوى الثقافات. مثلاء الحلال 
والحرام لفظان تشريعيان فى الفقه القديم. ولهما مصادرهما 
فى الأدلة الشرعية الأولى. ولما كان الإسلام دين الفطرةةء 
وكانت صبغة الله أحسن صبغة؛ وأصبح التصور الشعبى 
لهذين اللفظين الموروثين يعنيان غير المقصود منهماء 
ومترادفين للأمر والنهى فى مجتمع مقهور يئن من الأوامر 
والنواهى ويتوق إلى الحرية ويسعى إلى التحرر فإنه يمكنه 
أيضا القيام بعملية استبدال لغوى مثل طبيعى وغير طبيعى؛ 
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فطرى وغير فطرى. فالحلال سلوك طبيعى فطرى والحرام 
سلوك غير طبيعى وغير فطرى يساعد اللفظان الجديدان 
على عملية التحرر ويساهمان فى التخلص من نفسية الإنسان 
المقهور. ولا يصبح اللفظان القديمان فى يد الحاكم القاهرء 
يستعملهما للإيحاء بالطاعة العمياء له. فلا فرق بين الأوامر 
والنواهى الإلهية والأوامر والنواهى السياسية. فيتوحد فى 
ضمير الناس الله والسلطان. مثل أخر لفظ "الدين" الموروث 
القديم بالرغم من وجوده فى الأدلة الشرعية الأولى إلا أنه 
أصبح محملا بمعانى تخالف القصد منه. فأصبح الدين فى 
الموروث الثقافى يعادل العقائد والقطعية:؛ والشعائر 
والشعائرية» فالدين عقيدة وشريعة. وأصبحت العقائد مقدسات 
وليس اجتهادات بشرية فى فهمهاء وتحولت الشريعة إلى 
مظاهر خارجية 'طقوس" كما هو الحال فى الديانات السابقة. 
وانفصلت العقيدة عن الفكر»: كما انفصلت الطقوس عن العمل 
الصالح. وهنا يأتى عالم اللغة من أجل المساهمة فى عملية 


د 
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الاستبدال اللغوى ليحل "الأيديولوجية" أو المذهب السياسى 
ليعبر عن مضمون التوحيد وهو أنه تصور عام نفظلرى 
وعملى للكون والمجتمع والفرد فى السياسة والاقتصاد 
والأخلاق والقانون والاجتماع والجمال. وبهذه الطريقة قد 
يخف الصراع الحاد بين السلفيين أنصار اللغة القديمة وبين 
العلمانيين أنصار اللغة الجديدة» ويصبح عالم اللغة هو الأمين 
على تجديد اللغة والمسئول عن وحدة الثقافة. 

4 - وهناك مجموعة أخرى من الألفاظ فرضتها حياتنا 
المعاصرة وكثر استعمالها إبان حركة التحرر العربى وإن 
كنت الان فى الكملاب الساسى العماتة. عقب الذركن 
والوطن» الحرية والاستقلال» الديموقراطية والتعددية» العدالة 
والمساواة» النضال والمقاومة» حقوق الإنسان. ونظرا لأنها 
فى أصلها وافدة فى المائتتى عام الأخيرة منذ فجر النهضة 
العربية فإنها لم تستطع أن تحفر طريقها فى الثقافة نظرا لآن 
الألفاظ المعروفة تمثل سدا منيعا فى الوجدان القومى تمنع 
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مراع ااتكدن أفه ا :ةو الحفا ههه دن التحوووووو الكسوي ا 
والرزق» والصحابة» والطاعة لأولى الأمر... الخ. وهنا 
يظهر عالم اللغة ليجدد من معانى الألفاظ الموروئة حتى 
يجعلها أكثر قدرة على قبول الألفاظ الحديثة. فالحرية لفظ 
فديم تقال فى مقابل العبودية فى مجتمع مازال الرق فيه سائدا 
ولكنها تفيد الآأن حرية الأفراد من القهر وحرية الشعوب من 
الاستغلال الداخلى والاستعمار الخارجى. كما أن مفاهيم 
العدالة والمساواة تعبر عن حاجات الناس ومطالبهم وتصطد 
بمفاهيم موروئة من الدين أو من الثقافة الشعبية متل الرزق» 
والقسمة والنصيب والرزق المقدر وجعل الناس طبقات. 
فتمنع الألفاظ القديمة من التغير الاجتماعى وتحاصر الألفاظ 
الجديدة على أنها وافدة مادية الحادية. هنا يأتى عالم اللغة 
ليقوم بتقليل المسافة بين اللغتين الموروئة والوافدة» ويظهر 
المعانى الجديدة المتضمنة فى الألفاظ القديمة قدر الإمكان. 
كما يبين مدى تعبير الألفاظ الجديدة عن متطلبات العصر 
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ومطابقتها للمعانى المتجددة للألفاظ القديمة حتى يُرفع 
الحصار عنهاء ويبدأ غرسها فى الثقافة الشعبية أسوة بالألفاظ 
القديمة» وحنى يقوم الزرع الجديد النامى مقام الزرع القديم 
اليابس. وكذلك الأمر فى ألفاظ الوطن والشعبء واسثثارة 
الذاكرة الجمعية لاستعمالات لفظ الوطن وتراثه متل رسالة 
أبى حيان التوحيدى فى الحنين إلى الأوطان والأقوال 
المأثورة مثل حب الوطن من الإيمان حتى تقل المسافة بين 
المفاهيم الموروثة عن الأمة والجماعة والديار وبين المفاهيم 
المعاصرة التى ذاعت ومازالت محاصرة من الجذور مثل 
الوطن والأرض والهوية والثقافة. ويقوم عالم اللغة أيضا 
باستخراج أدبيات مصر والشام وفلسطين والقدس عن فضائل 
الأماكن والشعوب مثل "فضائل مصر" للكندى من أجل إقالتها 
من عرشهاء ونهضتها من كبوتها وحتى تظل الشام وفلسطين 
والعراق حية فى وجدان الأمة من خلال استعمال الألفاظ. 

ه- وإذا كنا نحاول منذ فجر النهضة العربية إثارة الفكر 
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وبداية حركة تنوير جديد فإن دور اللغة هنا يكون رئيسياً فى 
إثارة معانى الألفاظ ونثر الغبار التاريخى عنها أو استعمال 
ألفاظ جديدة لتحريك المياه الراكدة؛ وبعث الناس على 
التساؤل حول صحة الأفكار الشائعة والمسلمات الاجتماعية 
وذلك مثل ألفاظ الطبيعة»؛ المادة» الإلحاد» الجنسء الدين: 
السلطة» وهى أقرب إلى المحرمات فى الثقافة الشعبيةء لا 
يجور الاقتراب منها أو تحليلها مثل "التابو". وفى مقابل ذلك 
تقبل ألفاظ أخرى مسموح الحديث عنها مثل الله» والروح.: 
والإيمان» وألقاب الزعماء. فالطبيعة فى الذهن الشعبي نلا 
قوام لها من ذاتهاء ولا قانون ضابط لهاء فانية» أتت من لا 
تع وتتتهى الى الا تب ع: نات من عدم وتنتهى إلى عام. 
وبهذا المفهوم لا يمكن السيطرة عليها أو معرفة قوانينها أو 
رد را لاسن يناي لحيو شور 
جعلها باقية» منظمة؛ عاقلة» فاعلة. أما لفظ المادة فمازال 
لفظا مدانا بنوع من التطهر الفردى والاجتماعى لأنه غير 
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مقرون بالروح» ويؤدى إلى إنكار وجود الله كما قال الأفغانى 
فى الرد على الدهرين 'وكما يفعل بعض الدعاة فى الرد على 
مادية القرن العشرين وإلحاده. والطبيعة خاضعة لقائون 
ينتظم حوادثها» وموضوع للتأمل والتفقر لإدراك دلالتها 
وجمالها كما فعل ابن رشد فى فلسفته وإققال فى شعره. 
والمادة ليست قبحاء وليست ضد الروح بالضرورة وقديما 
عرف النظام الروح بالجسم المتحركء والإنسان بالبدن 


وحديثا حاول البعض رد الاعتيار إلى النزعات المادية 
فى الفلسفة العربية الإسلامية. وقد حلل الأصوليون العلل 
المؤثرة أى المادية فى سلوك البشر لمعرفتها والقياس عليها. 
وحاول التيار العلمى العلمانى فى الفكر العربى المعاصر 
الدعوة للعلم الطبيعى والمجتمع المدنى. وتبرير نظرية 
النتشوء والارتقاء» وتبرير المادة الغربية ولكنه ظل محاصرا 
مطرودا لأنه لم ينفذ بالجذور. أما الإلحاد فإنه تيار فى الفكر 
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العربى يدعو إلى التنزيه ضد التجسيم والتشبيه» ويرفعه أن 
يجعل الله متجسداء حالا فى التاريخ» أو متكلما لشعب خاص 
دون غيره أو أن يقام له تمثال أو ترسم له صورة: أو أن 
نكويق اذا اللقوو فى نتة نهاك الديي :اها حسمن الحدية 
والسلطة فهى المقدسات المحرمات فى الثقافة الشعبية بالرغم 
من التفكير فيها فى الأعماق دون الإفصاح» وبالرغم من أنها 
بواعث للسلوك الفردى الجماعى. مهمة عالم اللغة تحليل مثل 
هذه الألفاظ من أجل خلق حركة تثئوير ابتداء من الحفر فى 
اللغة. 

*- اللغة فى النهاية ليست فقط مجرد أداة لتوصيل 
المعرفة بل هى "اقتضاء فعل" بمصطلح القدماء الأصوليين. 
بل أن الإخبار نفسه فعل معرفى لتغيير الذهن. اللغة باعث 
على الفعل» ودافع على السلوك» وإلا كان القول طائرا فى 
الهواء»ء مجرد أصوات وملء فراغ. وفى عام المجاعة كتب 
عمر بن الخطاب إلى عمرو بن العاص "القوتء القوت. 
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النجاة» النجاة" لفظان مكرران لا يعطيان خبرا بل يقتضيان 
فعلا. وكلما كثر القول قل الاقتضاء» وكلما زاد الكلام نقص 
الفعل. لذلك كان الرسول يتهجد ويتعبد ليلا تأويلا لقرآن. 
وعازف الالة الموسيقية مفسر للنوتة الموسيقية بعزفه. 
والأيات القرآنية التى تبدأ بأفعال القول مشل "قل" أو 
'"قولوا" إنما هى اقتضاء فعل. ومن ثم يتحقق ما نادى به 
محنية تفده انق قبل "ما اكتن ‏ القولك بو أقل العمل". ويدخل عالم 
اللغة فى معارك الثقافة» ويحول مسارها من القول إلى الفعل؛ 
ومن الكلام إلى العمل عن طريق حفره فى اللغة وتحليل 
الألفاظ وليس كداعية سياسى أو مصلح دينى. فالفعل إحدى 
مذو ارك اللية فيما مده بعلماة اللحة لمعا صحيووة "خفحل 
الاقتضاء" 51816171611 261101318116. قد يقال أن الانتقال 
"من اللغة إلى الفكر" تحويل لعالم اللغة إلى ميدان السياسة 
وإخراج لمجامع اللغة العربية من قاعاتها العلمية وعملها 
الأكاديمى إلى ميدان خارج عن اختصاص ها. والحقيقة أن 
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ذلك اختصار. فإما أن يظل البحث العلمى مجردا عن سياقه 
الاجتماعى والتاريخى وإما أن يكون جزءا من نهضة أمة 
وتطور اجتماعى وتحليل لثقافة الناس واستعمالاتهم اليومية 
للغة للقضاء على موانع التقدم والمساهمة فى إرساء قواع د 
التقدم ومنها اللغة. فاللغة قد تكون سترا أو كشفاء حجابا أو 
استنار:ةة كسا أو اثنباها: 

وقد يقال أيضا أن هذه المهمة خارج إطار علم اللغة بل 
أدخل فى علم اجتماع الثقافة أو انتروبولوجيا الثقافة. والحقيقة 
أن الثقافة لغة. وأن اللغة أصبحت علما شاملا بل هو العلم 
الإنسانى بالأصالة. فعناك علم اللغة النفسىء» وعلم اللغة 
الاجتماعى» وعلم اللغة الأنتروبولوجى» وعلم اللغة 
التاريخى» وعلم اللغة الأخلاقى» وعلم اللغة السياسى» وعلم 
اللغة القانونى. فلماذا يقتتصر دور المجامع على علم فقه اللغة 
وحده؟ 


إن دور المجامع يتطور بتطور العلوم وإلا توقفت 
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المجامع على فقه اللغة» وتطورات علوم اللغة» فتزداد 
المسافة اتساعا بينهماء ويضيع الناس» وتصبح لغة التداول 
متاريححة نين الخاصية و العافة. 

وقد يقال أخيرا إن هذا الدور الجديد للمجامع يمارسه 
البعض وإن لم يكن على نطاق واسع. وقد يحتاج ذلك 
دين الحقم إلى ندر اده عمجتت المجافع عن طرق تحال 
المضمون لمعرفة مدى تعبيرها عن دور المجامع القديم أو 
دورها الجديد. ومعرفة النفس خير وسيلة لمعرفة العالم. 
(سنريهم أياتنا فى الافاق وفى ألنفسهم». (وفى الأرض 
آيات للموقنين» وفى أنفسكم أفلا تبصرون». 
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ليس المنهج حكرا على شعب بعينه أو وقفا على ثقافة 
بعينها أو قصرا على حضارة خاصة بل هو عام عند كل 
التشفوسة» وسغووفه قت كلم التق افتاكمم وتمو صو فو ككل 
الحضارات. ونظرا لسيادة الثقافة الغربية فى العضصور 
الأوروبية الحديثة وتصدرها ثقافات العالم حتى أصبحت 
مركزاء وثقافات العالم محيطهاء ارتبط المنهج بالفلسفة 
الغربية» وتوارت المناهج فى الفلسفات الأخرى شرقية أو 
إسلامية وذاعت المناهج الغربية خارج حدود الغغرب فى 
الثقافات الشرقية والإسلامية. فازدوجت الثقافات اللاغربية 


(*) قضايا العلوم الإنسانية» إشكالية المنهج إعداد د. يوسف زيدانء الهيئة العامة 
لفصور الثقافة, الفاهرة 2.100 
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بين مناهج غربية ومناهج وطنية» مناهج تجزيئية ومناهج 
كلية» مناهج تميز بين المنهج والموضوع ومناهج توحد بين 
المنهج والموضوع.؛ مناهج صورية عقلية أو تجريبية من 
أجل المعرفة ومناهج تجمع بين المعرفة والسلوك» بين النظر 
والعمل» بين الحق والخير والجمال» بين المعرفة والأخلاق 
والفن» بين الفكر والحياة. 

ينشأ المنهج فى كل حضارة بناء على ظروفها تاريخهاء 
ومن خلال نشأتها وتطورهاء وطبقا لتكوينها وبنيتها. 
فالحضارة الغربية عرفت بأنها حضارة المنهج لأنها فى 
نشأتها القديمة سادها المنطق اليونائى خاصة فى العصر 
الوسيط بعد التحول من أفلاطون فى عصر آباء الكنيسة إلى 
أرسطو فى العصر المدرسى. وفى بداية العصور الحديئة 
بدأت القطيعة المعرفية بين الحاضر والماضى بعد ان اكتشف 
العقل وصدقته التجربة تعارض أرسطو والكتاب المقدس 
وأقوال الآباء مع بداهة العقل والحس» وتم إسقاط الغطاء 
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النظرى المعرفى الموروث؛ وأصبح الواقع عاريا من كل 
نظرية فتدخل العقل من أجل إيجاد بديل نظرى والبحث عن 
طرق بديلة للمعرفة اعتمادا على اليقين الجديد» يقين البداهة 
العقلية والبداهة الحسية. ولولا هذه القطيعة المعرفية فى 
ناراك العصيون: الفددة: لما نشاقه النوروة المقيحية )رن نهنا نذا 
هذا القلق المنهجى فى الغرب. 

أما فى الشرق» فى الصين واليابان والهند» فلم تحدث 
هذه القطيعة المعرفية بين الماضى والحاضرء وتبنت الثقافات 
الشرقية نموذج التجديد والتطوير الذى انتهى إلى اس تبقاء 
المناهج التقليدية فى الحياة الخاصة وتقليد المناهج الغربية فى 
الحياة العامة. ولما كان الفن والصناعات الحرفية التقليدية 
وأساليب الحياة اليومية أقرب إلى الحياة الخاصة فقد سادتها 
المناهج التقليدية التى لا تهدف إلى المعرفة وحدها بل أيضا 
إلى السلوك» جامعة بين النظر والعملء بين النظرية 
والتطبيق. ارتبطت الأصالة بالمناهج التقليدية» وارتبطت 
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المعاصرة بالمناهج الغربية. أصبحت المناهج التقليدية تعبيرا 
عن الهوية» والمناهج الغربية تعبيرا عن الاختلاف؛: الأولى 
تعبير عن الصدق والثانية تحقيق للمنفعة. 

ولفظ المنهج ليس غريبا على الحضارة الإسلامية» فقد 
ظهر فى كتاب ابن رشد الشهير فى صيغة الجمع "الكشف 
عن مناهج الأدلة فى عقائد الملة» والتعريف بما وقع فيها من 
الزيغ والبدع المضلة". "فالمنهج" هنا يعنى الطريق» و'مناهج" 
طرق الاستدلال فى فهم العقائد والتى تؤدى إلى التمييز بين 
الفهم الصحيح والفهم الفاسدء بين العقيدة والبدعة» وليس فى 
الرياضيات والعلوم الاستنباطية أو فى الطبيعيات والعلوم 
التجريبية. كما استعمل لفظ 'نهج” فى الثقافة الإسلامية كما 
هو الحال فى 'نهج البلاغة" المنسوب إلى على بن أبى 
طالب. ويعنى أيضا الطريق» طريق الكلام. والكلام ليس 
مجرد صوت بل هو تعبير عن فكر ورؤية ومعايير للسلوك. 

كما أن اللفظ ورد فى القرآن الكريم #ولكل جعلنا شرعة 
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ومنهاجا4.واستعمل لفظ المنهاج وليس المنهج. فالمنهاج هو 
الطريق أو الشريعة فى حين أن المنهج مجرد طريقة فى 
الاستدلال. المنهاج أسلوب حياة» نظام أخلاقى واجتماعى 
وسياسى فى حين أن المنهج أقرب إلى طريقة النظر. وهو 
أقرب إلى اللفظ اليونانى >0650*قلم (0261820005 أو 
طبقا للطريق» وسلوكا فى الطريق» واتباعا للطريق. 

وفى الحضارات الشرقية كان المنهج والموضوع شيئا 
واحدا. فلا يوجد منهج مستقل عن الموضوعء؛ آلة خارجة 
عن تطبيقها فى ميدان. المنهج موضوع متحقق» والموضوع 
منهج مطبق. والوعى متحد بهما معا. الموضوع يقرض 
منهجه من ذاأته» والمنهج يقرض موضوعه من ذاته. هكذا 
كان يفعل صائع الخزف فى الصين» والرسام فى اليابان» 
والمشال فى الهندء والفنان فى مصر القديمة. وحدة المنهج 
والموضوع وحدة مبدثية» وحدة الذات والموضوع:؛ الطريق 
والغاية» المقدمة والنتيجة» البداية والنهاية» الخلق والبعث. إذا 
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وضع المنهج وضع موضوعه؛ وإذا وضع الموضوع قرض 

وفى الغرب بدأ المنهج معاديا للموضوع لأن الموضوع 
كان معاديا للمنهج قبل العصور الحديثة. كان الإيمان تسليما 
دون برهان» وكان أرسطو المعلم الأول» المعصوم الذى لا 
يخطىئ» وكانت أقوال الاباء أيضا تعبيرا عن تجسد الروح 
الفقرى فى القارنضي فق القوان كل ذلك وعة: إعسال المقدل 
والالتجاء إلى التجربة. ونشأت المناهج معادية لموضوعاتها 
فى بداية العصور الحديثة. العقل متربص باللاعقل» والتجربة 
معادية للنظر. المنهج ضد الموضوع.؛ والموضوع ضد 
المنهج. العقل لا يقبل إلا ما كان عقليا متسقا مقدماته مع 
كاتهه وروحة كذالته فى [أزيا واف الفعوية أ قن الها 
كان محسوسا قابلا للقياس. فوجدت فى المحسوسات 
والمجربات والظواهر الطبيعية ضالتها. مقياس الصدق فى 
المنهج العقلى اتساق المقدمات مع النتائج» وفى المنهج 
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التجريبى» تطابق الحكم مع التجربة. كان الموضوعح ضد 
المنهج فى العصر الوسيط فأصبح المنهج ضد الموضوح فى 
أخيرا فى الظاهريات فى نهاية العصور الحديثة» والحضارة 
الغربية على وشك الأفول» والعصور الحديثة على وشك غلق 
الأقواس. 

وفى الحضارة الإسلامية تتأكد وحدة المنهج والموضوع 
كما هو الحال فى الحضارات الشرقية. فالوحى وهو 
الموضوع الأول لها هو فى نفس الوقت منهج العقل 
والبرهان نظرا لموافقة صحيح المنقول لصريح المعقول. 
والطبيعة أيضا الموضوع الثانى لها تخضع لنظام العقل من 
خلال القانون. فنسق الطبيعة هو نسق العقل. والنغفر فى 
الآأفاق وفى النفس يؤدى إلى نفس الحقيقة» وفى الأرض وفى 
النفس آيات اليقين. والتأويل هو أداة الربط بين العقل والوحى 
إذا ما بدا تعارض ظاهرى بينهما من اجل التأكيد على وحدة 
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المنهج والموضوعح. 


؟- المنهج ذسي الغورب. 

ارتبط المنهج فى الغرب بمنطق اليونان بحيث لم يعد 
هناك فرق بين المنهج والمنطق. المنطق هو منهج الفلسفة لما 
كانت الفلسفة هى علم البرهان. ولما كان الغالب على منطق 
اليونان منطق القضايا الذى يقوم فى معظمه على الشكل 
وليس على المضمون كان مقياس الحقيقة فيه اتساق النتائج 
مع المقدمات. يكون العلم صحيحا ما دامت أشكال الفكر فيه 
صحيحة. وقد لخص المسلمون ذلك فى قولهم: "المنطق إما 
تصور أو تصديق. والتصور ينال بالحد» والتصديق ينال 
بالبرهان". أما الاستقراء فقد كان هامشيا فى المنطق بالرغم 
من الاتجاه الطبيعى التجريبى عند أرسطو. 

وكان المنطق نوعان» وكما لخص المسلمون» منطق 
اليقين: المقولات» والعبارة» والقياس» والبرهان» ومنطق 
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لخن الحذل» و السفسطة ان الخطارةك4 ين التبغر» كان الالابيفة 
يستعملون منطق اليقين فى حين كان السوفس طائيون 
والخطباء والشعراء يستعملون منطق الظن. ولم تكن هناك 
غلبة لأحد المنطقين على الآخر. وكانت ممارسة التفلسف 
والكلام سابقة على تطبيق قواعد المنطق. وكانت هذه القواعد 
مجرد تجريد للتفكير وللكلام بالفعل. 

فلما جاء عصر آباء الكنيسة فى القرون الخمسة الأولى 
كان منطق الظن هو السائد على منطق البرهان. فقد كان آباء 
الكنيسة الأوائل فى معظمهم خطباء. وكانت الخطابة أحد 
وسائل الدفاع عن الدين عند المحامين والوّعاظ الاباء. كانت 
أساليب البلاغة وطرق البيان أسرع فى الإقناع» وأقوى فى 
الإيحاء» و أقرب إلى الثقافة الشعبية وإيمان العوام. وقد قوى 
ذلك اعتماد على عصر الآباء على أفلاطون الذى تسود 
فلسفته الأسطورة والشعر وفنون الأدب والبلاغة. 

وفى العصر الوسيط المتقدم من القرن التاسع حتى القرن 
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الحادى عشر أو المتأخر من القرن الثانى عشر حتى الراببع 
عشر تحول المنطق من منطق الظن إلى منطق البرهان:» 
ومن الجدل والسفسطة والخطابة والشعر إلى المقولات 
والعبارة والقياس والبرهان. فقد تحول الاختيار من أفلاطون 
إلى أرسطو بعد أن اكتشفه بويتيوس فى القرن الخامس فى 
نهاية العصر الكلاسيكى» وقام بشرحه وتقديمه للناس. وكان 
لترجمة الفلسفة الإسلامية أثر كبير فى هذا التحول من 
الخطابة إلى البرهان» ومن الإقناع إلى الاستدلال. فقد قدم 
الإسلام نموذج وحدة الوحى والعقل والطبيععة فى مقابل 
النموذج السائد مفارقة الوحى للعقل والطبيعة وكبديل عنه. 
ادك 'العضعو "الوستط: الفكورة «الحوة' السحيعة» الدلاتي: 
المنطق والنحو والبلاغة» والرباعى: الحساب والهندسة 
الم تفن بق الفلكة و وهيق: الذاتتى سناة. الشتطق .على التشسجوق 
والبلاغة» وفى الرباعى ساد نظام العقل تحت تأثير علماء 
المسلمين. كان المنهج هو التلقين والتعليم من أجل إعطاء 
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ثقافة العصر. ثم بعد ذلك يبدأ الجدل دفاعا عن العقيدة 
والنقاش بين الخصوم كما هو الحال فى جدل المتكلمين. 

وأضاف العصر الوسيط على المنهج الاستدلالى القديم 
منهج التأويل كما بدأ فى نظرية المعانى الأربعة للنص 
الانتي» المعقى اللكن ىو المعتئ: «الجهكا تقوة دو المسسي 
الأخلاقى» والمعنى الروحى. أصبح المنهج فى مواجهة 
موضوع وهو الكتاب المقدس بعد أن كان فى مواجهة عقيدة 
فى .عضي الاناع أو "فى :هو اخية نفسة بعت اليومنان» بونشخا 
الصراع بين أنصار المعنى الحرفى من ناحية وأنصار 
المعانى المجازية والأخلافية والروحية من ناحية أخرى كما 
هو الحال بين الأشاعرة والمعتزلة أو بين المتكلمين والفلاسفة 
دفاعا عن اللفظ حتى ولو أدى إلى التشبيه أو دفاعا عن 
المعتى حتنى :ولو أدىة: إلى الدرية: 

وفى العصور الحديثة بدأ المنهج فى الظهور بعد القطيعة 
المعرفية بين الماضى والحاضرء ورفض المصادر القبلية 
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للنعزقة؛ الكتناب المقتدسس: :و أقوال الآيساء» وأرشنط 
وبطليموس. وبدأ العقل يواجه نفسه» ما مقياس الصدق؟ 
ويواجه الطبيعة» ما مقياس التحقق؟ وبدأ الوعى الأوروبى 
يضع نفسه منهجيا على نحو ثنائى: منهج عقلى ومنهج 
تجريبى. الأول مستنبط من الرياضيات والثانى مستقى من 
العلوم الطبيعية. أسس الأول ديكارت» والثانى بيكون. 

قام المنهج العقلى على نقطة بديهية هى الكوجيتو "أنا 
أفكر فأنا إذن موجود". ولكى يكون الفكر صحيحا عليه اتباع 
قواعد أربع: الأولى الوضوح والتميز فى إدراك الأشياءء 
الشىء الواضح بذاته» المتميز عن غيره. والثانية التحليل؛ 
تحليل الأشياء لو كانت مركبة من أجل إدراك كل جزء منها 
على حدة بوضوح وتميز. والثالثة التركيب» تركيب الأجزاء 
فى كلها الأول. والرابعة المراجعة للتأكد من صحة القواعد 
وحسن التطبيق وعدم الخطأ أو النسيان. ويسبق ذلك الشك 
فى كل الموروث من أجل تطهير العقل من كل التلقين السابق 
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وتقليد القدماء. 

وقام المنهج النحرييئ على نقطة بديهية أخرى هبئ أن 
الحواس مصدر للمعرفة وأن صدق الحكم فى مطابقته للواقع 
من خلال الحواسء» وبالتالى تم استبعاد كل مالا يمكن 
التحقق من صدقه فى الواقع المشاهد والعالم المدرك. ويتم 
ذلك بعد تطهير الذهن من أوهام الجنس وكل ما يتعلق بأوهام 
الإنسان من حيث هو كذلكء؛ ومن أوهام الكهف وكل ما يتعلق 
بالمزاج الفردى» ومن أوهام السوق وكل ما يتعلمه الفرد من 
الناس دون التحقق من صدقه» وص أوهام المسرح وهو نهنا 
تراكم عبر المعارف التاريخية الطويلة من الروايات 
والمرويات. 

ثم جاءت مرحلة ثانية فى الفكر المنهجى الغربى عندما 
قدو القللى إلى كدا ون القدرية. إلى اق لفن كان البفال 
فى القرن السابع عشر صوريا رياضيا فارغا ثم تحول إلى 
خطابة ومقال وتنوير للجماهير فى القرن الثامن عشر عند 
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فلاسفة التنوير. فقامت الثورة الفرنسية» ومن ثم برز العقل 
الجدلى القادر على إدراك المتناقضات فى الفكر بين الملكية 
والثورة» بين الشىء ونقيضه. وتأسس المنهج الجدلى عند 
هيجل من أجل الكشف عن المتناقضات فى الفكر والواقع: 
فى العقل والتاريخ. واستطاع المنهج الجدلى فهم كل شىء 
وتركيب كل تناقفض. ثم تحول على يد ماركس إلى جدلى 
مادى فى المادية الجدلية رادا الروح إلى المادة بعد أن ردها 
هيجل إلى الروح. كما تحول على يد انجلز إلى جدل الطبيعة 
بعد رد العقل إلى الطبيعة. 

ثم حدث رد فعل عليه فى المنهج التحليلى من أجل 
العودة من جديد إلى الجزء لا الكل و إلى المتناهى فى الصغر 
وليس المتتاهى فى الكبر. فالتحليل رد فعل على التركيب. 
وطبّق التحليل فى المدركات الحسية فنشأت الوضعية. كما 
طبق فى اللغة فنشأت الوضعية المنطقية. ثم تحول التحليل 
من مجرد منهج إلى فلسفة فى الفلسفة التحليلية. وقد راجت 
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حتى أصبح العصر كله عصر التحليل» والحضارة الغربية 
كلها حضارة التحليل. 

وفى المرحلة الثالثة بدأ الوعى الأوروبى يتجاوز ثنائية 
المنهجية الأولى» المنهج العقلى والمنهج التجريبى» وثنائية 
المنهجية الثانية» المنهج الجدلى والمنهج التحليلى إلى وحدة 
المنهج» المنهج الظاهراتى أو المنهج الشعورى الذى يحلل 
الظواهر باعتبارها تجارب حية فى الشعور. فالظاهرة معنى» 
يدركها الشعور إدراكا مباشرا لتحويل هذا المعنى إلى ماهية. 
ويتكون هذا المنهج من ثلاث خطوات. الأولى التوقف عن 
الحكم على الأشياء المادية الموجودة فى المكان» خارج 
الشعور قبل أن تتم عملية الإدراك» ووصفها بين قوسين: 
وإخراجها خارج دائرة الانتباه. والثانية بناء الماهية فى 
الشعور وقلب النظرة من الخارج إلى الداخل» ومن المكان 
إلى الزمان. فيتحول الخارج إلى الداخل ويصبح الشعور ذاتا 
ومو ضدوعها 'فن تفن الواقك قصيذا مشاذلا سخ قالمة السهون 
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ومضمون الشعورء بين العقل والتجربة. ثم تأتى التجربة 
المشتركة من أجل إعطاء اليقين لتحليل الشعور الفردى. 
فالموضوعية إنسانية وليست تجريبية: 2 الماهية بين 
الذوات وتطابق التجربة مع الاخرين. والثالثة الإيضاح حتى 
لا تختلط الماهيات. فالظاهريات أيضا نظرية في فى الوضوح 

فى النهاية وليس فى البداية» بعد عملية الإيضاح. 

وفى المرحلة الل الفكر المنهجى 
الغربى إلى ثنائية العدمية من جديد فى المنهج البنيوى الذى 
أدأه التزكيت من حديةة ترركيية: الخلو ذاه :١‏ بو 
مجرد فى الذهن أم ة فى الواقع ثم فى المنهج التفكيكى 
أراد تفكيك البنية والانتهاء إلى لا 5 0 
البنيوى إلى اللغة والأساطير والفكر البدائى كما وضح ذلك 
ا جات لحرن ل لس وار الس 
وتاريخ العيادات النفسية والجنون ودراسة المرضصى 
والمهمشين والخارجين على القانون. 
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ثم حدث رد الفعل الأخير على البنيوية فى المنهج 
التفكيكى الذى يريد إنهاء العقل وآلة العقل والانتهاء إلى لا 
شىء. فالفكر كتابة» والكلام صوتء والمعنى حرف؛ 
والأشياء كلمات» والوجود عدم. انتهى التركيب والنظام 
والنسق إلى غير رجعة:» ولم يعد يبقى إلا التحليل والفقوضى 
والعدمية. ينخر التفكيك فى كل شىء حتى لا يبقى ما يفككه 
فبفك ذاته» وينتهى العالم كما بدأ أول مرة دون بعث أو 
د 


-'١‏ المنهج عند المسلمين. 

استعمل المسلمون كلمة طريق » وغالبا فى صيغة 
الجمع 'طرق" للدلالة على المنهج والمناهج فى 'طرق 
النظر"» بالرغم من استعمال ابن رشد للفظ "مناهج" وعلى بن 
أبى طالب لفظ 'منهج" والقرآن الكريم لفظ "منهاج". 

ظهر المنهج عند المتكلمين فى نظرية العلم» المقدمة 
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الأولى فى علم الكلام» إجابة على سؤال كيف أعلم؟ وتستبعد 
الشك والظن والوهم والجهل والتقليد» وتستبقى العلم كمطابقة 
مع المعلوم. والعلم بديهى ضرورى أو اسدتدلال نظرى. 
والطريق إليه النظر» فالنظر الصحيح يفيد العلم. والنظر 
واجب بالسمع والعقل. بل هو أول الواجبات. وطرق النظر: 
التعريفء والاستدلال» والقياس» وقياس الغائب على الشاهد 
أو التمثيل. والمقدمات قد تكون قطعية أو ظنية. و الأدلة نقلية 
أو عقلية. والدليل النقلى وحده ظنى لأنه يعتمد على اللغة 
وأسباب النزول» والناسخ والمنسوخ» والمحكم والمتشابه. 
والظاهر والمؤول» والمجمل والمبين. وقد ظهر هذا المنهج 
بوضوح فى مشكلة العقل والنقل بين المعتزلة والأشاعرة: 
العقل أساس النقل عند المعتزلة لذلك وجب التأويل فى حالة 
التعارض حفاظا على التنزيه» والنقل أساس العقل عند 
الأشاعرة ولو أدى ذلك إلى التشبيه. وفى كلتا الحالتين المنهج 
الكلامى منهج دفاعىء يعقل الإيمان ولا يتساءعل عنه. كل 
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فرقة تجادل فى فهمها وتأويلها للعقائد دفاعا عن نفسها 
وهجوما على الفرق الأخرى. فتحول الجدل إلى مقارعة 
للخصوم من أجل الانتصار عليهم وإثبات الفرقة الناجية فى 
مقابل الفرق الضالة. لذلك ذم الفقهاء الكلام والمتكلمين؛» 
وأدانوا الجدل والمجادلين اعتمادا على نقد القرآن للجدل 
#وكان الإنسان أكثر شىء جدلا». 

ثم حول الفلاسفة الجدل إلى برهان. واستعملوا المنطق 
طريقا إلى اليقين. وأصبحت المقولات والعبارة والقياس 
مقدمات إلى البرهان. فإذا ما نقص البرهان ظهر الجدل 
والسفسطة والخطابة والشعر. وقد أحكم الفلاسفة المنهج 
العقلى البرهانى وعرّف ابن رشد الفلسفة بأئها النففر فى 
الموجودات بحسب ما تقتضيه طبيعة البرهان. ولم تعد 
الفلسفة بحاجة إلى تبرير الدين كما كان الحال فى علم الكلام 
لأن الفلسفة والدين حقيقة واحدة وغاية واحدة وإن اخت”لشف 


لخر اللنسلة 2 عر ال ل ل لاخر 


كما بين الكندى. وفى حالة التعارض فإن التأويل يدرأ هذا 
التعارض. فلقد تم التعبير عن الوحى مها اف حل يفام 
أكبر عدد ممكن من الناس بصرف النظر عن مستوى 
تعليمهم . أمأ الخاصة فهم القادرون وحدهم على البرهان. 
وأصبح العقل مركز كل شىء. الله العقل الفعال» والإنسان 
العل «المنفيك: أن لحتل والاوة إى الكنن و لساك 2 أ لسار 
المستفاد حتى يصير عقلا بالفعل. والإنسان حيوان ناطق» 
وأهم قوة فى النفس القوة الناطقة. 

ثم حدث رد فعل على هذه العقلائنية الشاملة» الجدلية عند 
المتكلمين والبرهانية عند الفلاسفة فى منهج الذوق عند 
الصوفية؛ الذوق فى مقايل النظرء والإشفراق فى مقابل 
الاستدلال» والقلب فى مواجهة العقل» والبصيرة فى مواجهة 
البصر. فالمعرفة على مستويات. المعرفة الحسية من خلال 
الحواس وتعطى ظاهر الموجودات. ثم المعرفة العقلية من 
خلال العقل وتعطى صورة الموجودات» والمعرفة الكشفية 
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من خلال القلب وتعطى حقيقة الموجودات. الأولى علم 
اليقين» والثانية حق اليقين» والثالثة عين اليقين. وهو منهج 
عملى قبل أن يكون نظريا. يقوم أولا على الرياضيات 
والمجاهدات قبل أن يكشف الله الحجاب. يبدأ بالطريقة كى 
مضل إلى الكفيقة بو القاين. كلى هرقن فى [العلخاه العاية واي 
البسسويناق و القاضية ولهة الع اكه وخاضة الخاضعة 
ولهم الهوامع والطوالع واللوامع. ويتكون الطريق من 
الأخو الو المقامات: فالأحوال"تخصل: دنم عدين :الود 
والمقامات ببذل المجهود. الأحوال علامات على الطريق 
تنبئ السالك بعبور المرحلة. وهى علامات مزدوجة بين 
السلب والإيجاب مثل: الخوف والرجاءء الهيبة والانسء» 
لمكن ,والضحو» النل و الريك اللطلب يدها يعسن من 
المرحلة التالية» والإيجاب بعد أن يتعود عليه ا. والمقامات 
من القريةة الللنكر الفقوه زه ال سا المتوية الت تا 
الورعء الفناء. المنهج الصوفى إذن منهج صاعدء طريق إلى 
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الله» إسقاط الأوصاف الدنية والتحلى بالأخلاق الإلهية. فلا 
يرى الصوفى إلا بعين الله مثل وحدة الشهود ثم يصبح صور 
الله والعالم شيئا ولحدا كما هو الحال فى وحدة الوجود. 

ثم جاء رد فعل على هذا كله فى المنهج الأصولى فى 
علم أصول الفقه الذى يرفض أن يجعل المنهج مجرد جدل أو 
نظر بل هو منهج عملى لتحقيق الشرع. وليس العمل هو 
الطريق الصوفى» فهو طريق فردى ذاتى» محفوف 
بالمخاطرء يعنى بالتأويل» ويترك التنزيل» يصعد بالإنسان 
إلى الله دون أن ينزل بالشرع إلى العالم. ويقوم المنهج 
الأصولى على وضع منطق للأفعال يسمى الأحكام التكليفية 
وجعلوها خمسا. الفرض أو الواجب وهو الضرورى إيجاباء 
وعكسه المحرم أو المحظور وهو الضرورى سلبا. ثم 
المندوب وهو الاختيارى إيجابا وعكسه المكروه وهو 
الاختيارى سلبا. وما بين الإيجاب الضرورى والاختيارى» 
والسلب الضرورى والاختيارى هناك الحلال أو المباح. 


الطبيعى الذى تكمن الشرعية فى وجودهء البراءة الأصلية 
والفطرة الأولى. هذه الأحكام التكليفية الخمسسة من جهة 
الفاعل تقوم على أحكام وضعية خمسة أخرى من جهة ميدان 
الفعل. فكل فعل له سبب» وشرطهء ومانع» ويؤتى عزيمة أو 
رخصة»؛ ويكون صحيحا أو باطلا. السبب مثل الصلاة 
للتقوى» والشرط مثل الوضوءء والمانع مشل الحيضء» 
والعزقفة و قوف نو الرخصية قاهذا أى .فستلقا 36و الضبحة عنذة 
الركعات واليطلان الزيادة عليها أو النقصات متها فالفعل حر 
له عدة مستويات من الوجوب ويتحقق فى ميدان متشابك 
وفى عالم ضرورى. 

ويقوم منطق الفعل من أجل تحقيق المقاصدء مقاصد 
الشارع ومقاصد المكلف. ومقاصد الشارح أربع: وضع 
الشريعة ابتداء تعبيرا عن المصالح العامة فالمصلحة أساس 
التشريع» ثم وضع الشريعة للامتثال أى للاقتناع الحر» ثم 
وضع الشريعة للإفهام أى لفهمها دون إجبار وأخيرا وضع 
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التتويفة التكايت أ اللقسيق كنظا متمد مكاتى للعالة: 

يقن اذل الحصوول على : هاه النقوة وطن فاق لة 
المزدوج على مصادر الشرع الأربعة: الكتاب» والسنةء 
والإجماع» والقياس مثل: الظاهر والمؤولء؛ المحكم 
و الم بس المحدل و الميين المضار قن النسيي عادر الخاصرة 
الأمر والنهى لبيان أبعاد النص المختلفة كصورة فنية أو 
كتعدد فى المواقف أو كتوضيح لمعنى أو كتطبيق على حالة 
خاصة فردا أو جماعة أو توجيها لفعل إيجابى أو سلبى. 
ويؤخذ فى الاعتبار أيضا السياق» لحن الخطابء» وفحوى 
الخطاب» والمسكوت عنه» ما لم يصرح به الشرع إلا 
بالإشارة. 

أما مصادر الشرع فالكتاب الذى أعطى الوحى فيه» فى 
المكان بدليل أسباب النزول» وفى الزمان بدليل الناسخ 
والمنسوخ» والسنة أول تطبيق للوحى فى التاريخ كتجربة 
نموذجية» والإجماع الوعى الجماعي 


ى فى الاستدلال 


والمشورة:» وأخيرا الاجتهاد الوعى الفردى لإعمال النئظثر 
وإبداء الرأى القائم على تحليل العلل» وتعدية الحكم من 
الأصل إلى الفرع لتشابه بينهما فى العلة. 

هذا أيضا منهج كلى شامل يجمع بين النظر والعمل» بين 
المنطق والسلوكء بين العقل والتجربة» بين الاستنباط 
لالش وام عرض ١‏ لفن لان القوقه :و لقي ان الس انع عكرت 
المعرفة المباشرة عن طريق الحس والعقل والوجدان:» 
والمعرفة التاريخية عن طريق الرواية وهو المنهج الذى أبقى 
على املس فى اناري ومح ليد اخداهق ر مايه 
العا بق 





والآن وبعد استعراض المنهج فى الغرب وعند 
العسافين "امامو نضا مق هذه ااأنجه لكنة المتهوكسة تفده 0 
سادت مناهج الغرب المتعددة ونقلنا فى ثقافتتا صراعها 


التاريخى والعلمى حتى توارى فكرنا المنهجى القديم تحت 
دعوى الفكر الدينى أو الفكر القديم فى مقابل الفكر العلمى أو 
الفكر الحديث؟ ما العمل أمام هذه التجزئة المنهجية الوافدة 
من الغرب والإجحاف بالموروث تكرارا للأفكار الشائعة أو 
انتكسهال التقانة؟ 

مما لا شك فيه أننا منذ ماتتى عام» ومنذ فجر النهضة 
العربية الحديثة نصارع التقليد وندعو إلى إعمال العقل سواء 
فى تيار الإصلاح الدينى أو فى الفكر السياسى الليبرالى أو 
فى التيار العلمى العلمانى. وقد أصبح العقل والعقلانية 
والتنوير إحدى مطالب العصر. وإذا كنا مازلنا نعائى من 
سيادة اللامعقول وغياب الترشيد والتخطيط فإن التنظير 
المباشر للواقع اعتمادا على المنهج العقلى كحاجة من حاجات 
العصر بصرف النظر عن نشأته فى وعينا المعاصر من 
الوافد أو الموروث ضرورة ملحة نظرا لغياب التخط يط 
الكلى فى الحياة الخاصة والعامة. وكثيرا ما حكم المفككقرون 
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العرب المعاصرون على حياتنا الفكرية والثقافية بالخطابة 
الإنشائية والشعرية والصوفية والكلامية والاتفعالية مع 
التركيز خاصة على الخطاب السياسى والخطاب الإعلامى. 
وهنا تبدو الحاجة إلى المنهج العقلى الواضح الخطوات من 
أجل المساهمة فى الانتقال من مرحلة الخطابة إلى مرحلة 
التفكير» ومن بلاغة الإنشاء إلى منطق الفكر. 

ولما كان العقل مجرد أداة فإن موضوع التفكير هو 
الواقع والتحديات العصرية من احتلال وتخلف وتجزئة وقهر 
وتبعية وسلبية وضياع. ولا يمكن معرفة هذا الواقع معرفة 
انطباعية كما يفعل الروائى أو الشاعرء معرفة كيفية خالصة 
لا يختلف عليها المبدع والمتلقى. المعرفة الإحصائية الكمية 
ضرورية لمعرفة مكونات الواقع والبنية الاجتماعية. فلغة 
الإحصاء خير دليل على صدق الفكر: آثار الاحتلال 
ومظاهر الكمية فى فلسطين ولبنان» مدى التجزئة وعمقها 
ومظاهرها وأسبابهاء ألوان القهر وأنواع القوانين المقيدة 


للحريات وكيفية صدورهاء هذ التبعية في الغذاع والسلاح 
والتعليم ومقدار السلبية فى المشاركة فى الحية العامة 
بمؤشرات دقيقة خاضعة للقياس. لم يعد الفكر خطابة بل هو 
حكم كمى من أجل تغيير الواقع وإعادة التفاعل بين مكوناته 
وتوحيه مساره. هكذأ فعل الأصولى القديم قي مناهج البحث 
فق الغلة متم االفنيز و التعسيد»: الحضاء العلن:لحضباء: كا يانه 
تحييدها إلا واحدة تخضع للتجربة لمعرفة هل هى العلة 
الفاعلة أو المؤثرة أم الملائمة أو المناسبة. ومن هنا لا 
الاستقرائى الذى يستطيع إعطاء صورة للواقع الذى يتم 
التعبير عنه بالقول والتنظير له بالفكر. 

كما يتضمن التنظير المباشر للواقع بالإضافة إلى مناهج 
ناحية أخرى مناهج الإدراك المباشرء وتحليل التجارب الحية 
الفردية والاجتماعية» الإحساس بالناس والتاريخ:؛ بالأزمة 


والعصرء بالماضى والحاضرء وحمل هموم المستقبل للعالم 
والمواطن. فالعلم قضية» والبحث التزام» والمعرفة تحقق. 

إن التحدى الآن ليس هو الأزمة بل المدخل إليهاء ليس 
القضية بل طريقة التعامل معها ومعالجتها. فالآاأزمة فى 
المنهج قبل أن تكون فى الموضوع. فالموضوع واحد منذ 
مائتى عام» لماذا تخلف المسلمون وتقدم غيرهم كا ماه 
شكيب أرسلان» أسباب التخلف وشروط النهضة كما عرض 
مالك بن نبى. والأزمة فى كيفية المقاربة» التشخيص والحل» 
الوصف والمخرج» الإدراك والتغيير. لذلك كانت معظم 
الاكتشافات الفكرية والعلمية ونقاط التحول فى تاريخ 
الحضارات اكتشافات المنهج وتحولات المنهج. وقديما قال 
عمر بن الخطاب أن نصف الإجابة فى طريقة وضع السؤال. 
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إشكالية التأويسل 


-١‏ كيف يعرض المفكر العربى المعاصر لإشكالية التأويل؟ 


إذا ما أراد المفكر العربى اليوم تناول أى موضوع 
فإنه يواجه بأنه "عربى بين تقافتين"» الموروث والوافدء ما 
داحري ام تعهد ان تقدوها مات هنم كما ةا كرون ف حسف 
أن الباحث الأوروبى لا يعيش هذه الأزمة» تعدد الثقافات 
والمصادر العملية» لآن الغرب هو المصدر الوحيد للعلم. لا 
تتنازعه ثقافتان. ولا يدين الغربى بالولاء إلا لثقافة وأحدة. 


0 
95 


ولا ينشأ فى وعيه تعارض بين الموروث والوافد بعد أن 


(*) الفلسفة والعصرء لجنة الفلسفة» المجلس الأعلى للثقافة؛ العدد الثالث 
0 
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قطع مع الموروث اليونانى الرومانى واليهودى المسيحى منذ 
عصر النهضة وآثر أن يبدأ بالعقل فى مواجهة الطبيعة 
لاكتشاف قوانينها منذ كبلر وجاليليو ونيوتن» وفى قلب 
المجتمع لوضع العقد الاجتماعى بين الحاكم والمحكوم والذى 
يفسر نشأة السلطة فى المجتمع. 

أمأ العربى فإنه مازال يحمل على عاتقه همين» هم 
الموروث القديم» المصدر الأول للعلم الممتد عبر أربعة عشر 
قرنا والذى مازال حيا فى قلوب الناس فى الوعى أو 
اللاوعى الفردى والجمعىء؛ وهم الوافد الحديث الذى بدأ 
يتراكم على هامش الشعور عند النخبة والجماهير على حد 
سواء منذ قرنين من الزمان. فإن لم يعى هذه الازدواجية فى 
الثقافة والمعرفة وآثر أن يشطر بينهماء لصالح الأول كان 
سلفيا "أزهريا" أو لصالح الثانى أصبح علمانيا "أفنديا". وإن 
أثر الجمع بينهما فكيف؟ الموروث مرة: والوافد مرة 


متجاورين فى زمن واحد أم تحقيق وحدة عضوية بينهما 
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لصالح الموضوع نفسه وهو الهدفء؛ والثقافتان مدخلان له 
ومصدران معرفيان لإنارته؟ وهذه هى الجبهة الثالثة» القاعدة 
ال بت عدم نيك اعت ابر توافت و القاتية 
على التحول من النصن. إلى الو افع» .ومن المعاومات إلى الغله 
ومن النقل إلى الإبداع. هى القدرة على التنظير المباشر 
للواقع واستعمال الثقافتين» الموروث والوافد لإبداع وصف 
جديد للموضوع»ء يتحد فيه كلاهما فى التفلسف الجديد القائم 
على الاتحاد بالموضوع ورؤيته رؤية مباشرة. 

ويحتار الباحث أى موروث يختار؟ إذ يتعدد الموروث 
بين التأويل العقلى عند المعتزلة وابن سينا وابن رشد. فقد 
أوّل المعتزلة آيات التشبيه دفاعا عن التنزيه» وآيات القدرة 
إثباتا للحرية الإنسانية» وآيات الإرادة حرصا على قانون 
الاستحقاق فالعقل أساس النقل. 

وأوّل ابن سينا المعوذتين» والحروف الهجائية فى 
أواتل السور إثباتا لحق العقل فى الفهم وتجاوزا للحرفية التى 


113 


قد توقع فى التشبيه أو فى السحر إلى ما يرتضيه الفيلموف 
والعاقل. 

ووضع أبن 8 قانونا للناويل ككوىى* تمعد ةا مسن 
التيكهاك و النبفر لقننو الأهو اعروتناني الامزيفقةا"!. 

ومارس الصوفية التأويل بامتياز ١‏ إرجاع الشىء إلى 
أصله طبقا للمعنى الاشتقاقى للفظ. والأصل إما فى أعماق 
التجربة الإنسانية أى فى الشعور "عن قلبى عن ربى أنه قال" 
كما يروى ابن عربىء أم فى الطبيعة الخارجية فى الوجود أم 
فى الملا الأعلى» عالم المثل وصوره الفنية المختلفة كاللوح 
المحفوظ أو التصورات الديئية كالذهن الإلهى. 

ومارسه أيضا علماء أصول الفقه حفاظا على المصالح 
العامة. ووضعوا له القواعد فيما يسمى بعلم القواعد الفقهية: 
قواعد عامة تحفظ التأويل من الوقوع فى المصالح الشخصية 
مثل "عدم جواز تكليف ما لا يطاق” "الضرورات تبيح 


)١(‏ انظر الملحق الأول: قانون التأويل عند ابن رشد. 
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المحظورات”؛ "لا ضرر ولا ضرار”؛ 'درء المفاسد مقدم 
على جلب المصالح”, "الأمور بمقاصدها”, "الأعمال بالنيات". 
وهو أبطيا علم "الأشباه والنظائر". 

وقد يعتمد الباحث على الوافد الغربى القديم اليونانى 
الرومانى أو الوسيط الكنسى المدرسى أو الحديث والمعاصر 
حتى أنه قد استآثئر بالموضوع؛ وحوله إلى أحد علومه 
'الهرمنيطيقا"» ونظره أكثر مما مارسه عمليا فى حين أن 
العو روت فاريية عبن قر يدا ري شي الاين 
الهرمنيطيقا علم غربى له أصوله اليونانية فى 'بيرى 
هرمنياس" أى مبحث العبارة» الكتاب الثانى من منطق 
ا كر 

مارسه فيلون اليهودى فى الإسكندرية وأوغسطين فى 
روما. وظهرت نظرية "المعانى الأربعة" للكداب مسيطرة 
على التأويل فى العصر الوسيط المسيحىء المعنى الحرفى 
فى مقابل المعنى الروحى» أى الظاهر والباطنء الحقيقة 


115 


والمجاز بلغة الموروث» ويشمل المعنى الأخلاقى والمعنى 
الصاعد 41380810116 والمعنى المجازى. 

وازدهر العلم فى العصر الحديث بعد اكتشاف الذاتية. 
مارسه أسبينوزا وكائط فى تفسير الكتاب المقدس. خرج عند 
دوتو ز فرق النقد. التازيكي».وعنة كانط .من النقك الع32. 7( 
وأسسه شليرماخر نظريا بأن أنزله من السماء إلى الأرض» 
من "الهرمنطيقا المقدسة" إلى "الهرمنطيقا الإنسانية"» من 
اكتشاف المعنى الإلهى إلى اكتشاف المعنى الإنسانى. وحوله 
الرومانسيون إلى أداة لنسج الأسطورة» وإطلاق العنان للخيال 
بلا حدود. 

وفى الفلسفة المعاصرة ازدهر التأويل بعد اكتشاف 
النص حتى أنه أصبح علما "علم النص37). نظره دلتاى فى 


)١(‏ انظر الملحق الثالث: التأويل عند كانط. 
)١(‏ انظر دراستتا: قراءة النصء دراسات فلسفية» الأنجلو المصرية» القاهرة 
لاخأرة ل ص35 ؟ه-, 2 , 
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أول:ذز:اسة معاضينة "مبحاوالة :فى التاويسل" ؛ :ومفحة تاأستيس 
الفينومينولوجيا فى أواتل القرن ازدهر علم التأويل لدى 
امدؤففة الأشكال؛ الأددية" عند كو لفان .و 3فليوش" فى أو لشن 
العشرينات من القرن المزاظي ١‏ . وأصبح جزءا من تحليل 
الوجود الإنسانى عند هيدجرء ثم تطبيقه فى التجربة الجمالية 
عند جادمر» وفى "الأشكال الرمزية" للمعرفة عند كاسيرر: 
وفى "الأساطير الدينية" عند بول ريكير. 

فهل يحتاج المفكر إلى هذين "العكازين. الموروث 
والوافد حتى يساهم فى التأويل أم أنه يستطيع أن يستقل بنفسه 
ويتعامل مع موضوعه تعاملا مباشراء ويقوم بفعل التفلمسف 
والاقتراب منه وعيشه ويحلله باعتباره قصدا فى الشعورء 
ويعود إلى "أصل" التأويل فى الشعور مادام التأويل هو 
الرجوع إلى الأصل "الأول" ويعيد توظيف الموروث والوافد 
باعتبارهما رؤى فى الموضوع؟ 


)١(‏ انظر دراستنا: "مدرسة الأشكال الأدبية", الساق ص577-4/417. 
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١‏ - ماذا يعني التأويل؟ 

التأويل اشتقاقا من فعل "أل" أى الرجوع إلى المصدر 
الأول» العودة من الفروع إلى الجذورء ومن الأوراق إلى 
الجذوع. وبلغة التأويل» الذهاب من الظاهر إلى الباطن» ومن 
شرع إلى الاح وين الشكن إلى الما وي الخصرف 
إلى الروح» ومن اللفظ إلى المعنى» ومن الحقيقة إلى المجازء 
النحية الخيلية إلى احبر 5 الت 

والسؤال هو: أين الأصلء فى الذهن أم فى الواقع أم 

فاشو ون كل ل لقعا فى شك دهان او قم 

ع ال اول الل ير الم ل عن ل فى 
العقل أم فى العالم أم فى التجربة الإنسانية؟ 

والناوقك هعاذة ها يكو انضن. و التصن اليتنانا شحو 
خروج وبروز وظهور كما ينص البعير أو الناقة أى إظهار 
رقبتها وبروز دي فالنص بهذا المعنى تعبير عن شىء» 
وافنيار لحدفةة ورور اموي انحن دون له ااه 
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م 

ولما كان المدلول فى الطبيعة فإن التأويل قد يتجاوز 
النص باعتباره علامة إلى جميع أنواع العلامات الاجتماعية 
والخلسيفية وا قلسن ال.عاقمة" الكذانه رو الساظى .طاتمة الكتفباف. 
والإشارة الخضراء للعبورء والحمراء للتوقف. و فين الطبيعة 
آيات أى علامات دالة. والآية نص وعلامة فى أن واحد. 

وفى كل شىء له أآية .'. تدل على أنه الواحد 
195+ هو مجرد إخراج النص من حير العبارة الحجن 
حير اللغة والاهز ابت تفسير النص له الخارج كما تعتحو: 
ذلك بخزفا 11 .فى يكين أذ التاويك هق اتكال الحتضن الحو 
الداخل إلى أعماق النفس كما يقتضى بذلك حرفا 0]. التفسير 
العربية وأسباب النزول» وكلاهما فى العالم الخارجى. فى 


119 


الحكمة» عند الفلاسفة وعلوم التأويل عند الصوفية. التفسير 
أقرب إلى التنزيل؛ النزول من النص إلى العالم فى حين أن 
التأويل صعود من العالم إلى النص. التفسير لأهل الظاهرء 
الموكون :و الفقهاغدو التحاةعبو التاويل لأهل الناطق 8 "الصعو فية: 

والنص متعدد الأنواع. فهناك النص الدينى الذى 
يتضمن معرفة بالصورة الفنية أو بالتشبيه» قياس الغائب على 
الشاهد علي مستورى التصورات» ومعرفة بالأمر على مستوى 
الفعل والتحقيق. الأول عقيدة» والثائنى شريعة. الجهل بالأول 
كفرء وعدم الالتزام بالأمر الثانى عصيان. الأول له جزاءء 
حد سو أع. 

ذهناك الحضن الأدنى القزيف مع النسن- الذتن علن 
مستوى الصورة والخيال. والغاية ليست المعرفة عند المتلقى 
بل التعبير عند الأديب أو الفنان. لا يتطلب فعلا كما هو 
الخال فى التضن: الدينن دل تهدفه إلى التذوق: الحمالى» متعة 
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الذهن ف ى الأدب» ومتعة لدو فى الموسيقى 3 ومتعة العين 
فى القنووى: تنه الو للمقانن العظا و الصو انم انا 
الصدق : فى التعبير وحمالياته. وليس له صدق ن“ترى أو 
عملى بل له القدرة على التأثير الجمالى فى النفس. 
الاين ليس فى الجانب المعرفى بل الجانب العملى الأمرى. 
فليس الهدف من النص القانونى المعرفة التى هى موضوح 
نظطرية القانون أو فلسفة لقانون بل كا ولضاعة والتنفيذ 
من 95 5 9 حسن ل 
وهناك النص التاريخى» سجل الأحداث الماضية. 
الرواية الشفاهية التى يغلب عليها التمدد والانكماش طبقا 
لقوانين الرواية عبر الأجيال وزيادة الخيال فيها من جيل إلى 
جيل. وقد يقع المؤرخ فى التدوين أيضا. فالذاكرة تخون إذا 
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كان شاهد عيان. والخيال يكمل السببية فى وصف الأحداث. 

وللتأويل وظيفة معرفية» تحقيق الوئام الننشفرى بين 
الأنا والعالم» والاتساق بين الذات العارفة وموضوع المعرفة. 
الذات تريد المعرفة بحواسها وذهنهاء والواقع عصى عليها 
بعلاماته ودلالاته. هنا يأتى التأويل ليبنى الجسور المعرفية 
بين الذات والموضوع حتى يصبح العالم مفهوما تستطيع 
الذات أن تعيش فيه وتتعامل معه. 

التأويل هو ما يعادل نظرية "المعرفة التقليدية"' ولكن 
هذه المرة بتوسط النص بين الشعور والعالم. فالنص يعكس 
العالم. والشعور يلتقط الصورة ويحاول فهمها من خلال 
النص والعودة إلى العالم. الفهم بالنص يقتضى اللغة والعودة 
إلى العالم تتطلب التجربة المعاشة لما يعكسه النص. وهذا هو 
التأويل الفلسفى. 

وقد يتعامل الشعور باعتباره وجدانا مع العالم مباشفرة 
لمكا و«ضمورو | اققية رو إكساننا والحمال مركا يتويمط الال 


122 


الفنى بين الشعور والعالم كما هو الحال فى التذوق الجمالى 
والنقد الأدبى. فالطبيعة شعر كما هو الحال عند باشلار. 
وهذا هو التأويل الجمالى. 

وقد يتعامل الشعور باعتباره عقلا مع العالم مباشرة 
من أجل فهمه واكتشاف قوانينه والسيطرة عليه والانتفاع به 
وَقة لوسك ويخ العقل بو الطبيعة مفادلة بو زاخفية وى قحانوة 
فى حاجة إلى أسس نظرية؛» كما حاول لاشيلييه فى "أسس 
الاستقراء", وكلود برنار فين "الع كل ألى الطب التجريبيى. 
وافتكمة: كاقل 'الضندر :فى "الاسنن المتطقية [لاستقز اع" وهمدا 
هو التأويل العلمى. 

والسوال هو: هل العنصر المتوسط؛ النص أو العمل 
الفنى أو المعادلة الرياضية لها معنى ثابت فى الداخل نا 
يتغير أم أن معناه متغير بتغير العلماء والففانين والنقاد 
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والفلاسفة؟ وما الضامن إذا تعددت القراءات والتفسيرات 
للعناصر المتوسطة من عدم الوقوع فى النسبية المطلقة 
وإسقاط المعيارية وبالتالى استحالة وجود تفاهم مشترك بين 
البشر وفهم متقارب حول موضوع واحد؟ هل تدخل الشعور 
كعنصر متوسط بين النص والعالم يقضى على موضوعية 
النص وإطلاقه لصالح ذاتية الشعور أى نسبيته؟ 

ليس للنص معنى ثابت نظرا للتعددية فى الفهم.ء 
والمجاز فى اللغة؛: والاشتباه فى الوجود الإنسانى» 
والمستويات فى الثقافة والسلوك» وطبقات الفهم عند الناس. 
إذا ما ثبت معنى النص فإنه يوقع فى القطعية وأحادية النظرة 
بل والتسلط إذا ما تمثلته السلطة السياسية أو العلمية أو 
الثقافية واعتبرته هو الصحيح وكل فهم آخر باطل فتضيع 
حرية الفكر الممثلة فى القول المأثور 'فيها قولان". 

ليس للفظ معنى قاموسى من خلال معانى الألفاظ فى 
المعاجم بل اللفظ سياق» والسياق علاقات داخل النص 
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وخارجه. وقد يوجد معناه فى التجربة الإنسانية» الفردية 
والجماعية. فلا يفهم النص لغويا إلا باستعادة تجربته معاشيا. 
وداخل التجربة معانى وماهيات ودلالات سماها الفقهاء 
الأصلء والاجتماعيون "الأنماط المثالية": وفلاسفة العلم 
"النماذج الإرشادية": وعلماء التحليل النفسى "الأنماط الأولية". 
نوع من مثل أفلاطون داخل الشعور وليس خارجه. 


؟- تأويل ال 

ضرورة تأويل النص الذى يقوم بدور المراأة المزدوجة:؛: 
يعكس رغبات الذات اللانهائية وتصوراتها الذهنية. كما 
بتحقيق التوافق بين الذهن والنص حتى يصبح النص مفهوما 
ومصدرا للمعرفة» وبين النص والواقع حتى يصبح الواقع 
تحت السيطرة كميدان للفعل. وبلغة القدماء يحقق التأويل هذه 
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الهوية بين العقل والنص وهذا التماهى بين النص والواقع 

حتى تتحقق وحدة المعرفة والسلوك و إلا وقع التعارض بين 
العقل والنقل أو بين النقل والمصسلحة. فالعقل والوحى 
والطبيعة نسق واحد يكتشفه التأويل. وهو ما سماه الكرمانى 
علم الميزان» وما سماه إخوان الصفا التقابل بين العالم 
الأصغر والعالم الأكبر. 

ويقوم التأويل على التعددية فى الفهم» والاشتباه فى 
الواقع» والتشابه فى اللغة. فلا يوجد معنى واحد للنصء ولا 
فهم واحد للدلالة» ولا يرجع ذلك إلى أبعاد فى اللغة أو إلى 
مستويات فى الواقع بل إلى اناف التفغوو ومشعحدريات 
المعرفة. لذلك تم التمييز فى كل حضارة بين طبقتين 
معرفتين» العامة والخاصة. الأولى تدرك الظاهر بينما 
تكوكن النائية تفن فوااظق الاموو .و فق تكو الفسشفة كلا 
لقلذق جلقانة مسونية : العادة ويه صجنة العاينة ةو العافيينة: 
العامة وهم الناس أو الجمهور. وخاصة العامة هم المثقفون» 
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أصحاب المواقف والرؤى المتعددة. والخاصة وهم أهل 
المعرفة الباطنية. الأولى لا تأويل لهمم. والثانية تأويلهم 
ظاهرىء فى حين أن الثالثة أصحاب التأويل الباطنى. وأحيانا 
تكون القسمة رباعية عن طريق تضعيف القسمة الثنائية» 
القافة بو ايه العامة بو الخاض ةو خاضية: الكاضنة: وسمكة 
تضعيف القسمة أكثر من ذلك طبقا لمستويات التعليم عند 
الناس. 

وقد يكون هذا هو معنى الحديث المشهور "أنزل القرآن 
على سبعة أحرف". لا تعشى الأحرف هنا اللهجات أو 
القراءات أى الصوتيات. فالقرآن ليس فقط صوتا بل معنى. 
والمعنى فى النفس. إنما تعنى سبعة مستويات فى الفهم طبقا 
لمستويات التعليم والثقافة أى طبقا للطبقات المعرفية للبشر. 
وقد تكون سبعة» عامة العامة» العامة» خاصة العامة» عامة 
الخاصة» الخاصة» خاصة الخاصة. عامة العامة هم الدهماء؛ 
والعامة هى التى تتمتع بثقافة شعبية تقوم مقام المعرفة 
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ى 
وبداهة الفطرة. وعامة الخاصة هم حملة العلم وناقلوه دون 
وعى به. والخاصة هم أهل العلم» وخاصة الخاصة هم 
الراسخون فى العلم. ومازالت السابعة قيد البحث والنظر7"). 
لذلك تناولت عديد من العلوم الإنسانية ظاهرة التأويل. 
أولها الفلسفة بطبيعة الحال كتطور طبيعى لنظرية المعرفة 
بعد رد الاعتبار للنص الذى أصبح موضع نقد خاصة 
النصوص المقدسة بعد نشأة النقد التاريخى. وكانت نظرية 
المعرفة التقليدية الحسية أو العقلية قد جعلت الذات مباشرة 


النظرية. وخاصة العامة هم الذين لديهم الوعى العام 


فى مواجهة الموضوع دون عنصر وسيط وهو النص» وبعد 
إزاحة سلطة النص لصالح سلطة العقل. بل لقد اس تقلت 
"الهرمنيطيقا" عند شليرماخر وريتشل ودلتاى وهيدجر 
وجادمر وبول ريكير وأصبحت بديلا عن نظرية المعرفة 
التقايدية. 


5 


)١(‏ انظر الملحق الثانى: التأويل الباطنى. 
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وتناولها علم النفس بكل فروعه» علم التحليل النفسى 
فى تفسير الأحلام» وعلم النفس الوصفى لوصف الظاهرة 
الشعورية» والفينومينولوجيا باعتبارها تطويرا له 
والاستبطان» وقلب النظرة» والتحول من الخارج إلى الداخل» 
ومن الزمان إلى المكان» ومن التعالى إلى المحايثة. 
وتعرضت لها العلوم الاجتماعية. فالنص كاشف لقوى 
لمحتت والخعرناه اللحماعى» انين النصن لكارية يدوذة رك 
هى لحظة تجسيد لصراع اجتماعى. فمعارك التفسير هى فى 
أصلها معارك اجتماعية. المجتمع شفرة» والتأويل فك لها. 
كما تناولها علم المنطق خاصة منطق اللغة. فالتأويل 
هو منطق اللغة» للتعبير والإيصال. ومهما حاول المنطق 
الرمزى تجاوز اللغة إلى شفرات من أجل القضاء على 
الاشتباه فإنه يعود إلى تعريف الشفرة» والبحث عن أسس 
الرياضيات المغروزة فى النفس كما تقول المدرسة النفسية. 
وللتأويل وظيفة عملية أخرى وهى التنفيذ والتحقيق 
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والمفارفنة :'فالحاويل النظوين لون عدف قن هذ ذاقة ولكدع 
يعطى معيار السلوك العملى. وهذا هو معنى اللفظ الأجنبى 
الحديث 121617161 أى يعزف كالموسيقى. فالعزف تأويل 
للنوتة الموسيقية» وإخراجها من العلامة المدونة إلى الصوت 
الجميل بإحساس العازف وقدرته على فهم أصل اللحن قبل 
تكونرك الحهة لق لك 

وبالمئل فى المجتمعات التقليدية التى يقوم فيها النص 
بدور الشرعية تكون وظيفة التأويل تحويل النص إلى معيار 
للسلوك توفيقا بين القصد الإلمى ومصالح الناس. فقد وضعت 
الشريعة ابتداء كما يلاحظ الشاطبى دفاعا عن المصالح 
العامة» وهى أداة التوافق بين النص والواقع بدلا من 
التحيددة والتضن فى مدل النعسلحة كنا شي الال فى 
القوانين الوضعية أو التضحية بالمصلحة فى سبيل النص كما 
تفعل أحيانا بعض الاتجاهات السلفية. 

لذلك تكشف معارك التأويل عن الصراع الاجتماعى 


بين قوى التقدم وقوى المحافظة فى كل مجتمع. فهى ليست 
معارك نظرية لغوية عن "صدق" هذا التأويل أو "'صحة" هذا 
التفسير بل هى صراع مصالحء بين مصالح الحكام ومصالح 
المحكومين» مصالح الأقلية أو مصالح الأغلبية. 

لذلك كانت حركات الإصلاح ومعارك التقدم فى 
المجتمعات التراثية النصية تقوم كلها حول 'حرية التفسير”". 
تود قوى المحافظة احتكار التفسير كما فعلت الكنئيسة فى 
العصور الوسطى. وتريد قوى التقدم حرية التفسير حتى 
تخرج النص من يد الحكام وتفك الارتباطهط بين الس لطتين 
الدينية والسياسية كما فعل لوثر فى الإعلان عن بعض 
المبادئ البروتستائتية "الكتاب وحده" ضد سلطة الكنيسةء 
'خرية التفسين "ضيه احتكاريها التتسير . 

وفى الحضارة الإسلامية حاول المعتزلة عن طريق 
التأويل الحفاظ على "التنزيه" ضد "التجسيم" و"التشبيه". فاليد 
فى 'يد الله فوق أيديهم" تعنى القدرة وليس اللحم والدم 
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والأصابع والأظافر والعروق والأعصاب. كما حاولوا الدفاع 
عن حق الإنسان فى كمال العقل واستقلال الإرادة. 

كما دافع الفلاسفة عن التنزيه:؛ انتقالا من الإله 
المشخص فى الذات والصفات والأفعال إلى واجب الوجودء 
ومن الثيولوجيا إلى الأنطولوجيا » ومن الخلق من عدم إلى 
الفيض أو القدم» ومن الحجج النقلية إلى الأدلة العقلية» ومن 
السجال والجدال إلى الدليل والبرهان. 

وجعل الأصوليون المصلحة أساس التشريع. وكما 
يؤول النقل لصالح العقل فى حالة التعارض» كذلك يؤول 
النقل لصالح المصلحة فى حالة التعارض. ووضعوا قواعد 
أضمولية تأكندا لهذا الميطذا مكل "لا حمورز ولأ عيوادة: 
"الضرورات تبيح المحظورات"» "عدم جواز تكليف ما لا 
بطاك"» 'العادة ددا 

وأخيرا فضل الصوفية العودة إلى مصدر النص 
الأول» وصولا إلى المرسل بعد تلقى الرسالة» والنهمل من 
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النبع الأول وليس من المصب. فالرسالة علامة دالة. والغاية 
الدلالة وليست العلامة. ومن ينهل من نبع النص يفهم النص 
عو كدرل مق المعقر. :و لعفو قرم اللقكظلم مير الذ تؤكلة نو لمر عدر 
المدلول» مباشرة دون توسط اللغة. 

منهوهة الثاويل :هى القدرة علحى تهرك المسستويات: 
والانتقال من مستوى إلى آخرء وغالبا ما يكون الانتقال من 
السماء إلى الأرض بلغة الشرقء» ومن الإلهيات إلى 
الإنسانيات بلغة الغرب. فقد قام كونفوشيوس بقراءة جديدة 
لكتانية: الخغدر انق ١:‏ كتانة: الكسين: المقدس :من أحله :تخويل: الذيرة 
الإلهى إلى دين إنسانى» وتعدد الالهة إلى مبادئ خلقية عامة 
تضع قواعد للسلوك لتنظيم العلاقات الاجتماعية بين الفرد 
وأهله وأصدقائه ومواطنيه وموظفى الدولة والحاكم. 

وفى الهند حول بوذا الدين الهندوكى من تعدد الالهة 
إلى وحدانية الالهة» ومن الشعائر والطقوس الخارجية إلى 
يقظة الضمير وقوة الإرادة الذاتية بالسيطرة على انفعالات 


النفس. 

ولدى اليونان نقد سقراط تعدد الالهة كما هو الحال فى 
الأساطير اليونانية» ودعا إلى إله واحد يتجلى فى عالم 
الفضيلة والخير والمعرفة. فالإيمان بالله يتطلب ممارسة 
الفضيلة. وهو تأويل إنسانى أخلاقى للدين اليونانى القديم. 

وفى عصر آباء الكنيسة أول أوغسطين الدين المسيحى 
تأويلا روحيا وجوديا. فأكبر دليل على صدق المسيحية ليس 
فى الصحة التاريخية للأناجيل ولا فى صدق العقائد المسيحية 
بل فى تطابقها مع التجربة الإنسانية. وهو ما أعلنه أيضا 
كيركجارد فى العصور الحديثئة. كما أن تأويل أبيلار 
والرشديين اللاتين للعقائد المسيحية جعلها تتفق مع العقل 
والبداهة من أجل إرساء قواعد للدين العقلى قبل أن ترسى 
العصور الحديثة قواعد الدين الطبيعى. 

بل إن العصور الحديثة كلها قراءة أخلافقهة روحية 
ذاتية عقلية تنزيهية للمسيحية الكنسية العقائدية المدرسية» 
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اقترابا من تصورات المعتزلة والفلاسفة المسلمين فى نظرية 
الذات والصفات والأفعال أو فى نظرية واجب الوجود. لقد 
استطاعت العصور الحديثة تحويل المسيحية من الخارج إلى 
الذاكلة:ومق العقائذ. إلى الأخحلاة ون التسعائق .التن 
الفضائل؛» ومن الأسرار إلى بداهات العقول عن طريق 
التأويل. 

إن التأويل هو القاسم المشترك بين الحضارات» لا تكاد 
تاق آذه تكطمانة املف عن ععهتك: الكضهحا يدهيو فصا 
الفقرى. تتجمع فيه نظرية المعرفة وأساليب الحراك 
الاجتماعى. لا تقطع مع الماضى كما هو الحال فى 
الاتجاهات العقلية الجذرية والحداثية وما بعد الحداثية بل 
تتواصل معه وتعيد قراءته» تطويرا للماضى وتأصيلا 
للحاضرء وتحقيقا للتغير من خلال التواصل. تتوحد فيه 
المناهج اللغوية والتحليلية والظاهراتية (الفينومينولوجية) حتى 
أصبح علم الهرمنيطيقا هو أهم ما يميز الفلسفات المعاصرة. 


بل إن اللسانيات وعلومها مشل السميوطيقا والسمانطيقا 
والأسلوبية: كلها تدخل ضمن علوم التأويل. ونظرا لمركزية 
النص فى الفكر الغربى المعاصر» وفى التراث الإسلامى 
برزت علوم التأويل وكأنها هى العلوم بالأصالة. واقتربت 
الفلسفة من الأدب فى علم النص» قراءة النص» تأويل النص» 
رواية النصء» لذة النصء» التناص ...الخ. 

أعاد التأويل إلى الفلسفة الغربية حيويتها وقدرتها على 
التأمل: و التفاة ل :و التفاسفت مرة يهف عند "اتام ات فقوي الفاضشفة 
اك" ليكارت و"الالة الجديدة" لبيكون. لم يقدم مذاهب 
فلسفية مغلقة» ولا أنساق فلسفية تفسر كل شىء. بل أعطى 
منهجا للتفكير والبحث» يغوص فى أعماق النص فيكتشف 
أعماق النفس» ويبصر آفاق العالم. كما أعاد إلى الفكر 
العربى الإسلامى حيويته» ودفعه إلى تأسيس نهضة عربية 
ثانية تبدأ من تأويل النص بدلا من القطيعة معه أو الإغراق 
فيه وشق الثقافة إلى علمانية وإسلامية» عقلية ونصية. ويقتتل 


الأخوة الأعداء فيما بينهم صراعا حول سلطة النص أو سلطة 
الحكم. التأويل قادر على الحوار بين الماضى والحاضرء 
وبين الفرق المتنازعة. يقوم على الاشتباه بالرغم من بحثشه 
عن الإحكام. لا يرفض أحدا بل يحاور كل الناس. يعود 
بالناس إلى تواضع العارف بعيدا عن غرور المعرفة. 
4 - تأويل الذات. 

وقد يكون التأويل فهما ذاتيا لمعرفة النفس قبل معرفة 
الآخر موضوعا أو ذاتاء #وفى أنفسكم أفلا تبصرون»2. لاذلك 
كان مطمح الفلاسفة دائما. فتحقيق الوئام المعرفى مع النفس 
يسبق تحقيقه مع الآخر. 

كانت الأحلام والسير الذاتية والاعترافات وأحاديث 
النفس (المونولوجات) بل والصمت مادة خصبة للتأويل. ففى 
الحلم يعبر الإنسان عن مكمونات النفس عندما يغيب الرقيب 
الذاتى والاجتماعى فى حالة النوم ويستيقظ عالم اللاشعور. 


وظهر فى كل حضارة تفسير الأحلام منذ شيشرون وابن 
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سيرين حتى فرويد. 

وفى "الاعترافات” لأوغسطين استرجاع بالذاكرة 
للسيرة الذاتية منذ أشكال الوعى الأول بالنفس وبالعالم حتى 
لحظة القص. تكشف عن معانى التجارب الإنسانية ودلالات 
مسار الحياة. لذلك حرص عديد من الفلاسفة على كتابة 
سيرهم الذاتية كنوع من تفسير أعمالهم فى الشعور مثشل 
السير الذاتية للغزالىء والكاردينال نيومان» وياسبرزء 
وجابريل مارسل» ورسلء وعبد الرحمن بدوى أخيرا. وقبله 
فعا مت 

والتأملات نوخ من السيرة الذاتية رأسيا وليس أفقيا فى 
الحديث مع الله أكثر من الحديث مع النفس أو مع العالم. 
ونقها "الإنفان راكنا بق لفقل "تسيا ,"لتنا علقت فى 
الفلسفة الأولى" لديكارت. 

ويقوم تحليل النفس على القدرة على الاستبطان» وقلب 
النظرة من الخارج إلى الداخل» والتعبير عن مضمون 


الشعور. و المنهج الفينومينولوجى قادر على ذلك بعد أن بدأه 
دلتاى وبرنتانو باعتباره منهجا وصفيا للتجارب الحية قبل أن 
يصيغه هوسرل منهجا محكماء ويطبقه شيلر فى وصف 
الظواهر الخلقية والاجتماعية. ومعظم فلاسفة الوجود» فى 
الجسم عند ميرلوبونتى» وفى الوجود الإنسانى عند جابريل 
مارسل وهيدجر وياسبرزء وفى التجربة الجمالية عند جادمرء 
وفى التجارب الدينية عند بول ريكير. 

الذات أيضا نص ولغة ومنطق وتركيب» هى نص 
لأنها مقروءة» ولغة لأن لها أشكالها فى التعبير» ومنطق لآن 
ليا تاغياقو قاض دودر كي لوا التكمون ادس 
ضيه : انعا يكن قو اذك لصوب الست لكف تمد 
على قراءة الذات باعتبار الذات مرأة كاشفة للنص فى 
عمليات الفهم والقراءة والتأويل. 

تأويل الذات سابق على تأويل الموضوع نصا أو 
علامة أو حدثا. وإذا كان"التأويل" اشتقاقا يعنى الرجوع إلى 


الأول» فإن الأول هنا ليس فى تجربة المفارقة أو التعالى؛: 
الأول فى اللوح المحفوظ أو العلم الإلهى كما يقول الصوفية 
بل فى الذات. ومعرفة الذات سابقة على معرفة الغير. ومن 
لا يعرف ذاته لا يستطيع أن يفهم الغير. لذلك بدأ إققال 
بالذاتية كما بدأت بها الفلسفة الترنسندنتالية فى الغرب عند 
ديكارت وكائط. 

وفى الذات يتم انكشاف الاخر فى القصدية. فالذات 
ليست فقط وجودا فى العالم بل العالم أيضا وجود فى الذات. 
وبعد فهم الذات صورة ومضموناء عقلا ومعقولا بلغة القدماء 
يمكن استثئناف التأويل مع العالم الخارجىء عالم الآخرين أو 
عالم الأشياء. 


ه- تأويل العلاقات بين الذوات. 
ولما كانت الذات وجودا من أجل الآخرين أصبح 
التأويل: لسن ققكل :فهفا للذلة يل أنظبا فيما العلافدنات حدية 
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الاك ة بعلا قات المحية :و الضعة اقة هي الرهالة :و الحيوة فرح تاحية 
أو علاقة الكراهية والعداوة» والمنافسة والوقيعة؛ والحسد 
والحقد من ناحية أخرى. فالعلاقات الاجتماعية تدور حول 
معانى وعواطف وانفعالات ومصالح. وكل سلوك هو تأويل 
عملى بمعنى ما. لذلك كان التأويل موضوعا للعلوم السلوكية 
والعلوم الاجتماعية. 

بل إن الجسد له لغته الخاصة فيما يعرف بلغة الجسدء 
حركات الإيماء والإشارة؛ وتحريك الأصابع والأيادى 
والأنذرع والرأس بل والجسد كله كما هو الحال فى التمثيل 
الصامت والرقص الإيقاعى من أجل الإيحاء بالمعانى إلى 
المتناهقاه ونفل التحوية الجعالية لد 

ليس التأويل حرفة أو صنعة» حرفة تأويل النلصوص 
للفقسن 'أى فتعة كحلرل: المكمهون: :اتاد الكما مع :لا 
تخرج عن النص والكتاب» تخصص دقيق فى الجامعات. تقام 
حوله الرسائل وتصدر عنه الكتب بل هو شأن يتعلق بالحياة 
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اليومية وطريقة تعامل» إحداتث أفعال وردود أفعال. التأويل 
عمل يومى 1 مع النفس ومع الآخرين. 

هو أسلوب تعامل ومنهج حوار. يتنفس الناس التأويل كل 
يوم» ويذهبون إلى ما وراء الألفاظ. فقد تعنى 'نعم" "لا", وقد 
تعنى "ل" 'نعم". وسكوت البنت دليل على رضاها. 


ىَ 

2 هوسرل العلاقات بين الذوات مجرد تجربة 
معرفية مشتركة» نوعا جديدا من الموضوعية تعنى تطابق 
تجربة الفرد مع الفرد الآخر فى تحليل مشترك لعالم 
الماهيات وليس تطابق الفكر مع الواقع المادى كما هو الحال 

فى التطابق التقليدى فى العلوم الطبيعية. 

لذلك: كان التاو يله موضوعا للعلوم الاجتماعية» وكانت 
الظاهرة الاجتماعية تكوينا ذهنيا غ]12اتاقطمت 31اطعك/ 1 . 
الواقع بنية اجتماعية» والبنية الاجتماعية تكوين ذهنى. 
والجلى ف كفي عن تشقون جرخ بهذا لكوي الذاهتى. 

لتاريك قن ل#«ظابع صملى::الكروع من النهع :نين 
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الفعل. وهو معنى العزف فى الموسيقىء فالعازف هو المؤول 
للنوتة الموسيقية ©11216171©1. والرسول عندما كان يتهجد 
ليلا كان 'يتأول القرآن" أى يحوله من نص مدون أو مقروء 
إلى حركة وفعل وسلوك. 

الضز:اعات: الاكتفاعية كلها ضيرةاعات” تأويلات:وليس 
مجرد اختلاف رؤى أو صراع مصالح. والعلاقات 
الاجتماعية كلها تحققات لمفاهيم وتصورات. وكما يولد 
الإنسان فنانا وشاعرا ثم يتحول الفن إلى دين فإنه يولد أيضا 
وو زا افندها معورة الكذرض ال لتدافة. الرذو لون اق القرف: 


5- تاودا الطسعة. 

ولما كانت الذات وجودا فى العالم فإن الشعور أيضا 
يكون فى علاقة مع الطبيعة بتوسط الظواهر الطبيعية مباشرة 
أو بالعلامات التى تشير إليها. فالنص ليس فقط النص المدون 
فى صياغة وقول بل قد يكون العلامة المقروءة» والإشارة 
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الدالة. فإشارات المرور تقوم بوظيفة اللغة فى الأمر والنهى. 
وبالرغم من أن عالم الطبيعة خارج الذات إلا أنه فى علاقة 
معها على التبادل» وهو ما سمته الفينومينولوجيا القصدية أو 
الإيحاء المتبادل. وقد تتعدد المعانى» وتتشعب الدلالات وفى 
نفس الوقت تتجه كلها إلى دلالة واحدة. فالتنوع يقود إلى 
الوحدة. وهو ما اعتمد عليه علماء الكلام فى إثبات وجود الله. 
بل إن ظواهر الطبيعة كلها علامات لها دلالاات كما 
هو معروف فى علم العلامات (السيميائية) أو الدلالات 
(السميوطيقا). الأرض والنبات والحيوان والأفلاك والإنسان 
بينها علامات لها دلالات. الأرض للسعى والكد والكدح 
والإعمار. والنبات للطعام والزينة. والحيوان أيضا للغذاء 
والانتقال. والأفلاك للإنارة ليلا والاهتداء بها فى السيرء 
والإنسان مركز الكون» وكل شىء فيه مسخر له. وقد لاحظ 
ذلك إخوان الصفا والشعراءء وكل الاتجاهات الهرمسية» 
والقبالا اليهودية بل واستمر التيار فى الغرب فى بدايات 
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العصر الحديث عند يعقوب البوهيمى وسويدنبرج. 

وبلغ التيار الذروة فى الرومانسية التى وحدت بين 
الروح والطبيعة كما هو الحال عند شلنج فى فلسفة الهوية:» 
والروح والتاريخ كما هو الحال عند هيجل فى 'ظاهريات 
الروح". 

إن فلسفة العلم تأويل مؤقت للطبيعة طبقا لمعطيات 
العلم. تقف عند مستوى التصورات والمفاهيم. هو نوع من 
التأويل العقلى المحدود دون أن يتحول إلى 'شاعرية العله" 
باستثناء باشلار وبعض الغنوصيين الجدد. 

إن التأويل هو الذى يحمى الطبيعة من التحول إلى 
إعمال للعقل الصورى ف الطبيعة المادية طرف فون 
مواجهة طرف» وكلاهما نقيضان وقرينان» مختلفان 
ومتشابهان» متغايران ومتحدان» الصورة والمادة» الشكل 
والمضمونء» الرياضيات والفيزياء كما هو الحال فى الفيزياء 


145 


المعاصرة منذ النظرية النسبية. 

وهو الذى يحمى الطبيعة أيضا من التجريبية الساذجة 
والمباشزة فى التغامل معها. التأويل هئ الذئ يخول الطبيعة 
المادية إلى صورة فنية أو تصور فلسفى حتى يستطيع العقل 
أن يتعامل معها فتقل المسافة بين الذات والموضوع. 

التأويل هو القادر على إدراك دلالات الطبيعة وفهم 
معانيها حتى يعيش الإنسان فيها فى وثئام معرفىء وألفة 
سلوكية. لا يكون فيها غريباء ولا تكون هى غريبة فيه. أما 
تسخير قوانين الطبيعة» وسيطرة الإنسان على الطبيعة طبقا 
لنموذج "الإنسان سيد الطبيعة" فهو قفز على التأويل واتجاه 
مباشر نحو المنفعة مما يدمر الطبيعة ويلوثهاء ويوقع الإنسان 
فى الاغتراب الطبيعى الذى لا يقل أهمية عن الاغتراب 
الديئ 


وة 0 
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8 تأويا الؤمان (التاريخ). 

ولما كانت الذات وجودا زمانيا فى التاريخ وكان 
الزمان متصلا بين الماضى والحاضر والمستقبل مع توهم 
ااهل كانت سيفة الناز بك تحقرة .بدا "ال سجاه بس 
الماضى والحاضر وإعادة قراءة القديم فى مرأة الجديد.ء 
وتراءى الجديد فى مرأة القديم. فالظاهريات حركة مزدوجة 
تقدمية - تراجعية 1168165516 - 16أووع2081 فى أن 
واحدء من البداية إلى النهاية» ومن النهاية إلى البداية. التأويل 
هنا ضد القطيعة المعرفية التى وردت من باشلار وفوكو فى 
الثقافة العربية المعاصرة خاصة فى المغرب ثم أصبح تعبيرا 
سحريا مع "النظام المعرفى" و"الإبستيمة" فى المغرب 
والمشرق. 

مهمة التأويل هنا تجاوز مسافة الزمن والتطور 
والتاريخ» والعيش فى البنية من الزمان إلى الخلودء ومن 
التاريخ إلى الميتافيزيقا. 
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وتلك وظيفة قصص الأنبياء فى مسار واحد فى 
التاريخ» من آدم حتى محمد لرؤية البنية والاكتمال» ومن 
محمد إلى آدم لرؤية النشأة والتطور. فقد أوّل المسيح 
الوصايا العشرء» وقدم قراءة مسيحية لليهودية. وهذا هو معنى 
الإكمال "ما جئت لألغى الناموس بل جئت لأكمله". وقدم 
حبق اقواعة شائلة لتازرية الويعى :فى اكن مد كتين كبيرديق 
له اليهودية والمسيحية» الشريعة والمحبة» #وإن عاثبتم 
فعاقبوا بمثل ما عوقبتم به.ولئن صبرتم فهو خير 
للصابرين4. 

إن أحد مكتسبات الفلسفة المعاصرة بل وأحد أسباب 
نشأتها وازدهارها هو رؤية القديم فى فى مرآة الجديد بعد أن 
حاول ديكارت أن يفصل بينهما من أجل إنهاء العصر 
الوسيط والبداية ببداية جديدة خالصة» من العلم وليس من 
المطلوها فين امن الى الس هق امداق د امسن: 
وكان عصر النهضة قبل ذلك بقرن قد جاهد فى سبيل 
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القطيعة لاستحالة المصالحة بين القديم والجديد» بين أرسطو 
وبطليموس من ناحية وبين مكتشفات العلم الحديث عند كبلر 
وجاليليو من ناحية أخرىء وبين الحق الإلهى أو الثيوقراطية 
فى العصر الوسيط من ناحية والعقد الااجتماعى والدستور 
والبرلمان فى العصر الحديث من ناحية أخرى. 

ونظرا لقوة الانقطاع بين القديم والجديد فى عصر 
النهضة وبداية النقد التاريخى للكتب المقدسة فى القرن السابع 
عشر وبلوغه الذروة فى القرن التاسع عشر والنصف الأول 
فو القورةه العشويرة::فى ادسة الأشتكال الأدسة" ندا العوية: الئن 
اكتشاف النص ورد الاعتبار له وإنشاء علم بأكمله خارجا من 
الهرمنيطيقا التقليدية وهو "علم النص" وبعض علوم اللغة 
المساندة مثل "علم العلامات" "السميوطيقا"» وعلم الدلالات 
"السهائك ينا" وقوناينة كلو اهن ""الشاضق' »نو الفضن: 

وتتم "القراءة" داخل الحضارة نفسها وداخل المدرسة 
نفسها لإثبات وحدتها الثقافية مثل تأويل اسبينوزا لديكارت 
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فى "مبادئ فلسفة ديكارت”» وتأويل الفلاسفة بعد كانط لكانط 
مثل فشته وهيجل وشلنج وشوبنهورء ثم تأويل الكانطيين 
الجدد لكانط مثل كوهين وناثورب وكاسيرر وجاددامر 
وماركوزء وتأويل الهيجليين الشبان لهيجل مثشل شترنر 
وماركس وباور وشتراوسء وتأويل هيدجر لنيتشه وهوسرل 
وشلنج ودنز سكوت وهيلدرلين وهيجلء وتأويل فلاسفة 
الوجود للظاهريات عند هوسرل مثل هيدجر وياسبرز 
وميرلو بونتى وسارتر ومارسل وغيرهم. 

وقد يكون التأويل بين ثقافتين متعاصرتين كالفردنسية 
والألفاعةة اكل” الهكهادة الو اهدةة: الخضنار :5 الخووي مدل 
تأويل ميرلو بونتى لجولد شتين فى 'بنية العضو الحى". 
وتأويل رينوفييه فى فرنسا لكائط فى "الكانطية الجديدة. 
وكروتشه فى إيطاليا لهيجل» وبوزانكيه وماكتاجارت لهيجل 
فى بريطانيا» وروزمينى لكانط فى إيطالياء وكيركجارد 
لهيجل فى الدانمارك... الخ. 


وقد يمتد التأويل كى يصبح بين حضارتين» حضارة 
جديدة تؤول حضارة قديمة. فالفكر الإنمائى جامع بين 
الخضباز اككابو لك مدل :ناويل نووني لنخاوية: الميت زه ففكة 
أفلاطون» وتأويل جادمر لأفلاطون» وتأويل هيدجر لأرسطوء. 
وتأويل مارسل لسقراط وتسمية فلسفته "السقراطية الجديدة"". 
ناويل ككفا ف المسلسة: لفيسفة النواقار: 

إن الغاية الباطنية من التأويل هو التأكيد على وحدة 
الذات والموضوع من خلال النص الذى يصور الموضوعح 
من خلال المؤلف ويفهمه الوعى من خلال القارئ. سواء 
كان الموضوع هو الله والتعالى أو الطبيعة والعالم أو الإنسان 
والمجتمع. التأويل هو خوار بين المؤلف والقارئ حتى لو 


اختفى الموضوع وأصبح التأويل مجرد حوار بين الذوات. 
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أزمة الإبداع الفلسفى فى مصسر 





الإبداعى 5 


أزمة الإبداع الفلسفى فى مصر مسؤولية فردية 
وجماعية وتاريخية فى أن واحد. فالإبداع أولا إيداح 
فزدق ينتى. ولو كان الممكة مشا ,وكايت المرنتة: 
اناريفة كيا حشلا نوب الوه الفرنى له 
استقلاله عن الوعى الجماعى. وهو قادر على خلق 
ظروفه الخاصة للإبداع حتى ولو كانت الظروف 
العامة غير مواتية أو أن المرحلة التاريخية كلها أقرب 
إلى النقل منها إلى الإبداع بصرف النفظفر عن مصدرهه؛ 
القديم أو الجديد» الأنا أو الآخرء لذلك كان المبدعون 


(*) ندوة البحث الفلسفى فى مصرء لجنة الفلسفة» المجلس الأعلى للثقافة: 
؟ فبراير ا اا" 
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الإبداع فى مرحلة الإفلاس التاريخى أو فى مرحلة 
الزخم التاريخى. 

والإبداع الفلسفى بطبيعته أكشر تعقيداً وصعوية 
من الإبداع الأدبى» فى القصة والرواية والشعر. وهو 
الملاحظ فى مسار الإبداع منذ فجر النهضة العربية 
حتى الآن. فبينما ازدهرت 'فنون الأدب" إلا أن "أم 
العلوم” ما زالت متأخرة عنها. وربما لأن الأدب 
وخاصة الشعر هو ثقافة العرب الأولى والأخيرة؛ قبل 
الإسلام وبعده فى مرحلة توقف الحضارة عن الإبداعح 
شعرا حتى تعيها الذاكرة بعد أن تم إيداعها عقلا فى 
فترة الازدهار الأولى. فغياب الإبداع الفلسفى الظاهر 
فى الفلسفة لا يعنى غياب الإبداع الثقافى والحمضارى 
العام بل يعنى فقط تأخر الإبداع فى الخطاب الفلسفى 
المحكم كنوع أدبى. 

ومن الصعب التمييز فى الإبداعح بين مظاهره 
ومؤشراته من ناحية وأسبابه ودوافعه من ناحية أخرى. 


فالإبداع عملية عضوية واحدة» لا يتمايز فيها الشكل عن 


المضمون» والمظهر عن الباعثء والمؤشر الخارجى 
عن الدافع الداخلى. 

كما أنه يصعب التفرقة بين "أزم"" الإبداع الفلسفى 
و'شروط الإبداع الفلسفى. فكلاهما خطاب واحد مرة 
يالسلبه ؤمرة بالإيجاب» فى حيدل: . الغياب والحضنحور. 
فالآزمة نتيجة لغياب الشرط وحضور الشرط هو الطريق 
اجاور الانيةاةا., 

ومن الصعب أيضا التفرقة بين ما هو كائن وما 
ينبغى أن يكون. بين الدراسة التقريرية الوصفية عن 
أزمة الإبداع الفلسفى كما يشعر به الكثير فى مصر 
وبين الوضع المعيارى لهذه الأزمة فى حد ذاتها 
كموضوع مستقل. ويمكن الجمع بين المستويين فى 
علاقة جدلية بين الواقع والفكرء بين الوصف والمعيار. 

ويصعب أيضا التفرقة بين أوضاع أقسام الفلسفة 
فى مصرء مقرراتها ومناهج التدريس فيها وتكوين 
)١(‏ انظر دراستنا السابقة عن الإبداع: أ- موانع الإبداع. ب- شروط 

الإبداع الفلسفى. ج-تجديد اللغة شرط الإبداع. د- الشىء تصور 


هو أم صورة؟ هموم الفكر والوطن جا الفكقر العربى المعاصرء 
دار قباء» القاهرة ١994‏ ص9/ ١5-1١‏ 7. 
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أساتذتها وبين الإبداع الفلسفى النغفرى فى حد ذاته. 
فالأولى الأساس المادى للثانية. والثانية النتيجة 
الطبيعية للثولى. ويمكن أيضاً الربط بين الاثشين فى 
تفاعل جدلى بين الحوامل المادية للإبداع وعمليات 
الإبداع ونتائجه. 

وأخيرا يصعب التفرقة بين التجربة الشخصية فى 
الإبداع الفلسفى وبين أزمة الإبداع الفلسفى فى مصرء 
بين الذاتى والموضوعى. ولما كان الموضوع تجرية 
ذاتية حية» وكانت الذات واعية بالموضوع فإنه يمكن 
وصف أزمة الإبداع الفلسفى فى مصر بتحليل التجارب 
الحية التى تكشف عن جانبها الذاتى والموضوعى. 


-١‏ الشرط الأول للإبداع الفلسفي. 

ويتطلب البحث الفلسفى شيئين: الأول مادة علمية 
يقوم الباحث بتحليلها والكشنف عن مكوناتها ومعرفة 
الجديد منها. هنا يكون البحث الفلسفى أقرب إلى تاريخ 
الفلسفة منة إلى الفلسفة. ويححكية "الموخسوصية" و "الحياذ" 
و"الأمانة العلمية" و"منهج البحث العلمى". فتصبح 


الفلسفة فرعا من علوم التاريخ أسوة بالتاريخ 
الاجتماعى أو السياسى أو الاقتصادى أو تاريخ أى 
شئ. فالفلسفة "موضوع له تاريخ. والبلأحث يرصد 
نشأة هذا الموضوع وتطوره. والثانى رؤية فلسفية 
تؤول المادة العلمية وتعبر عن المسكوت عنه خلف 
المنطوق به. تتجاوز المنهج التاريخى إلى مناهج 
أخرى أكثر فعالية فى التعامل مع الموضوع. بنيوية أو 
جدلية أو ظاهراتية أو تحليل مضمون. كما تقوم على 
افتراض يتم التحقق منه أو على قراءة تنقل النص من 
لحظة تأليفه الأولى إلى لحظات أخرى متجددة على 
الدوام. هنا يتحول الباأحث من مؤرخ للفلسفة إلى 
فيلسوف» ومن عارض لبضاعة غيره إلى مشارك فى 
صنعها بالرغم من الاتهام الشائع بالذاتية والشخصية. 
والنماذج عديدة من التاريخ على ذلك(!). 


)١(‏ من التراث الفديم "الجمع بين رأيى الحكيمين”” 'فلسفة أفلاطون". 
'فلسفة أرسطوطاليس" للفارابى» وكل شروح الفلاسفة وتلخيصاتهم 
وجوامعهم على الفلسفة اليونانية. ومن التراث الغربى 'مبادئ 
فلسفة ديكارت لاسبينوزا". "الاختلاف بين مذهبى فشته وشانئج"". 
'محاضرات فى تاريخ الفلسفة" لهيجلء. وكل قراءات المعاصرين 


فأحد مظاهر أزمة الإبداع هو حضور الشفق 
الأول: العرض التاريخى» على حساب الشق الثانى 
وهو الموقف الفلسفى. والحجة أن الموضوع مجهولء» 
والعلم به واجب» والساحة فارغة» والطلب كثير ومهمة 
العالم نقل المعلومات» تأليفا أوترجمة أو تحقيقاً فى 
بداية فترة حضارية جديدة تحتاج إلى مزيد من العلم 
والاطلاع. فلا جديد بلا قديم» ولا إيداع بلا مصددر. 
هو تراث الأمة الذى يخرج من الماضى السحيق 
ويعود إليها فى الحاضر مؤثرا فيهاء ويعطيها العزة 
والفخر وهى تقاوم الاستعمار وتعمل على النهوض» 
وهو برهان لديها على إنها أبدعت فى الماضى. مما قد 
يحقق لها تعويضاً عن أزمة الإبداع فى الحاضر. 
والأجداد رصيد للأحفاد فى حوار مستمر للأجيال. 

والحقيقة أن هناك فرقا بين المعلومات والعلم. 
لو يات ير ل ل ا الى الل ات فى 
طرق التدوين الإلكترونى الحديث. وتعلشى ثورة 


للفلسفة الحديئة مثل قراءات هيدجر لقائط وشلنج وهوسرل 


+ حجر 
> لننشيك , 


كلد 
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المعلومات هنا حسن تنظيمها وتسهيل سبل الحصول 
عليها دون إضافة جديد. أما العلم فهو الذى يستنبطه 
العالم من بين السطورء هى العلاقة الجديدة بين 
الظواهر المعروفة. المعلومات معروفة عند البعض 
دون البعض الاخرء والعلم غير معروف عند الجميع. 
مهمة الأولى نشر العلم» ومهمة الثانية تقدم العلم. 

اكتفى البحث الفلسفى بنقل العلم دون إيداعح 
المعلومات لأنه أسرع فى التأليف وأكسب فى التوزيع. 
وظهر "الكتاب المقرر” الذى ينقل العلم من المدونات 
السابقة إلى كتاب الأستاذ المقررء ومنه إلى '"كشكول" 
الطالب ومنه إلى ورقة الإجابة ومنه إلى قارعة 
الطريق. وقامت دور النشر لتسعىي وراء الكتب 
المقررة نشرا وتوزيعا فهى أربح من الكتاب الثقافى 
والعلمى. بل وقام بعض الأسانذة بالنشر على نفقتهم 
الخاصة وتوزيع الكتاب المقرر مع 'فراشى" الأفسام 
أخذا للربح كله دون مشارك الناشر صاحب رأس المال 
والذى يقوم بالتوزيع. 

وان استعصت الإعارات الخارجية لشدة التنافس 


عليها أو لاستكفاء الجامعات العربية الجديدة أو لخروج 
جيل وعدي من بلذانها كفيى: دون بحاحة إلى هحدرة 
العقول لم يبق إلا التوزيع الداخلى للكتاب المقرر 
خاصة فى الأقسام ذات الأعداد الكبيرة: والانتدابات 
ليس من أجل نشر العلم أو حتى المعلومات بل من 
أجل زيادة نسبة التوزيع للكتاب المقرر. بل أن بعض 
الكليات يرفض فيه الأساتذة الإعارات لأن الدخل من 
توزيع الكتاب المقرر أعلى وأكبر. بل أن البعض 
يتنازل عن أجر الساعات المنتدب لها. فتوزيع الكتاب 
المقرر فيه تعويض كبير بل إن البعض 'يدفع" 
لأصحاب النفوذ حتى يتم انتدابه: كالتاجر الذى يدفع 
المصاريف من أجل الربح الوفير. 

ليس المشتغلون بالفلسفة متفرجين وليسوا 
أصحاب دارء نقلة بضاعة وليسوا منتجى صناعة: 
وأخلاق التجار ليست كأخلاق الصناع كما يلاحظ ابن 
خلدون. ويمكن العيب على هذا ونقد ذلك وكان الناقد 
ليس جزءا من تاريخ العلم يحمل المسؤولية كما حملها 
الشماء , المكار. ره عا مجه 0د 


نقصاً أكمله كما فعل القدماء فى تراكم فلسفى متصل. 
وفعي تاويقى هترز ايد فالغز الى يكتيه تيافت. الا أسفة 
وابن رشد يكتب "تهافت التهافت" والخياط يرد على ابن 
الرواند الملحد. البعض يكفر ابن عربى والبعض الآخر 
يبرؤه. ابن باجه يعيد قراءة الفارابى» وإبن طفيل يعيد 
تأويل ابن سيناء والمغرب يطور المشرق. بل لقد نشأ 
علم آداب المناظرة لذلك. 

ون فعن الميخدوون فى اغوي فس المي 
واسبينوزا يقرأ ديكارتء والكانطيون» فشتة وهيجل 
وشلنج وشوبنهور يعيدون بناء كانط. والهيجليون 
اليساريون» فيورباخ وشترنر وباور وماركس يقلبون 
هيجل رأساً على عقب. وفلاسفة الوجود يخرجون على 
هوسرل ويطلقون أحكاما على الوجود. 

فإذا كان الإبداع الفلسفى مشروطاً بالموقف 
الفلسفى أو الرؤية الفلسفية فإن أزمة الإبداع تتمثشل فى 
غياب هذه الرؤية وهذا الموقف. ولا يكفى فى ذلك 
إعلان المحبة والكراهية أو المدح والهجاء للفلاسفة أو 
المذهب أو المناهج بل الموقف الفلسفى الذى يعبر عن 


دري 

باللغات الأجنبية وصعوية الحصول على المراجع. كما 
أن التعامل مع الغرب الحديث أكشر حداثئة من التعامل 
أو المذاهبء التيارات أوالشاهج عرضا موضوعيا 
للتعريف بالآخر فى أرض قاحلة. ويسعد المؤلف أن 


وواكر كدر 7 ين أن المدافيية فى حد القدر ةفد 


)١(‏ وذلك متل عثمان أمين وديكارت وكائطء وبدوى وهيدجرء وزكى 
نجيب محمود والوضعية المنطفية, وزكريا إبراهيم والوجودية. 
ومحمود قاسم والرشدية» وأبو العلا عفيفى وايِن عربيىء وعبد 
الحميد صبره وابن الهيثمء والحبابى ومونييهء وبعض المفكرين 
المغاربة وابن خلدونء وابو ريدة والكندىء. ومحسن مهدى 
والفارابى» ومعن زيادة» أو ماجد فخرى وابن باج هء ومحمود أمين 
العالم والماركسية. 
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تحصل عند البعض إذا ما ظهرت دراسة أخرى لمؤلف 
آخر فى نفس موضوعه الذى عرف به.؛ وكأن السوق لا 
نتحمل أكثز مخ يضناهة و احدة: 
فإذا شعر العارض بأن المذهب المعروض 
جزيرة منعزلة وافدة فى محيط موروث وأنه لم يحل 
قضية الصراع بين الوافد والموروث يحاول أقلمة 
الوافد فى إطار الموروث؛: تعريب الوافد أو أسلمته. 
فتنشأ "الشخصانية الإسلامية”" أو"الوجودية العربية" أو 
'الماركسية العربية أو "الافتراكية العربية. تروج 
للمذهب الغربى بمادة إسلامية عربية منتقاة كما هو 
الحال فى "أسلمة" العلوم. فينتتزع المذهب الغربى عن 
سياقة التاريخى فى الغرب ويزرعه فى سياق تاريخى 
آخر مع تبريرات أخرى منتقاة خارج سياقها 
التاريهي ١!‏ 
)١(‏ مثال ذلك "النزعات المادية فى الفلسفة العربية الإسلامية” لحسين 
مروةء "الإنسانية والوجودية فى الفكر العربى" لعبد الرحمن بدوى. 
"الشخصانية الإسلامية" لمحمد عزيز الحبابى أو"الجوانية” لعثمان 
أمين وهى قراءة عربية إسلامية للفلسفة الترنس ندنتالية عند كائط 
أو "أسلمة العلوم” لإسماعيل راجى الفاروقى. 
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ويرجع ذلك إلى عدم إدراك دقيق للصلة بين 
العرب» بين بين المنطق والتموء؛ بين الوافد والموروث. 
لعلوم الوسائل دون استعمالها لتطوير وفهم وتأويل 
علوم الغايات. فالوافد الغربى ليس موضوعا للتأليف 
فى حد ذاته لأنه مجرد آلة. ولا يُقرن فى تأليف 
كموصوف ثم توضع له صفة عربية أو إسلامية. بل 
هو مجرد أداة أو وسيلة لتطوير الموروث وجعله أكثر 
عنية ا كان لواف يونانياً. وأكثر سم ابي را كان 
الحديثة ترجمة ا" تفيضا ا كا ونعسذا 
جزءآ من علوم الحكمة القديمة في فى لحظة تاريخية ثانية» 
لحظة الغرب الحديث» وريث اليونان القديم. 

ومن شم فوضع حد فاصل بين التخصصات 
الفلسفية أحد مظاهر أزمة الإبداعء يونانية وإسلامية 
فقدماء الحكماء كانوا ذوا ثقافتين ن يونانئية وإسلامية. بل 


أ الفلسفة بالضرورة تتضمن تزاوج ثقافتين من أجل 
تجاوز ثنائية الثقافة إلى وحدة الثقافة. إنما الفقهاء 
وحدهم هم الذين تصورا تعارضا بين الوافد الموروث» 
أساليب القرآن على منطق اليونان أو أهل اللغة الذين 
خعاى | لمكاو فكو 'القواية: و التكوى تكو البوفا 1 

وقد يصل الأمر فى الممارسات العملية إلى أهواء 
الرسائل حتى تحولت التخصصات إلى جزر منعزلة لكل 
الحط على شطانه. 


"- الشروط العرضية للابداع الفلسفى. 
يكون صورة مصغرة عن غياب التخطيط العام وإعداد 


)1( وذلك مث الشهرستائنى تجن 'مصارع الفللاسفة"”, والغعزائلى فجن 
'تهافت الفلاسفة"» وأحمد بن حنبل وابن تيمية وابن الصلاح 
والسيوطى. 
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الأقسام فى الجامعات أو قسم واحد فى جامعة واحدة 
يناع كن احتياجات العصرء لتفادى التكرارء والدخول 
فى الموضوعات البكر والأكثر فائدة للمرحلة التاريخية 
بالضرورة ع يل كان يناع عَايِين أحساس فردى 
بحاجات العصرء الوض وح والتميز للتأليف فى 
ذيكازت: أو إعلاء الدلخل على الخارج لاختيار الفلنسفة 
الترنه ندنتالية» أو الدقفة فى تحليل الخطاب لابراز 
اوعد اليطية و اها هن حنونى: اسان حاتقه 
ووجوده وراء التبشير بالإنسانية والوجودية:» أو ترجمة 
اسبينوزا دفاعاً عن سلطة العقل فى النظر والنقد وعن 
حرية الفكر وديمقراطية الحكم.ء 'مواطن جر اجون 
جمهورية حرة". 

ما زال الواقع العربى الراهن فى حاجة إلى 
'مدرسة فرنكفورت" ليعرف أهمية البحوث البيئية بين 


الفلسفة وعلم النفس والاجتماع والثقافة والسياسة 
والتاريخ والجمال» والرومانسية الألمانية لمعرفة كيفية 
التوحيد بين الروح والطبيعة» المثال والواقع بدلاً من 
الإغراق فى الثنائيات الدينية القديمة: الله والعالم» النفس 
والبدن» الحياة والموت» الدنيا والآخرة... الخ. 

وما زال الواقع العربى الراهن فى حاجة إلى 
تفاعلات جديدة بين مدارس الموروث وتياراته الفكرية» 
نقد الأشاعرة بالمعتزلة» ونقد الاعتزال القديم بالاعتزال 
الجديد» ونقد الفقه النظرى بالفقه المالكى» وتطوير الفقه 
القديم ونقله من فقه النساء والعبيد والغغنائم الصيد إلى 
فقه الثشورة والعدالة الاجتماعية والتنمية والعلاقفات 
الدولية؛» ونقد الإشرافية عند الفارابى وإبن سينا 
بالعقلانية عند الكندى وابن رشد ثم نقد العقلانية القديمة 
بالعقلانية الاجتماعية الجديدة. 

وكما ظهر الإبداع القديم فى رؤية الموضوع 
ذاته ثم مراجعة الأدبيات القديمة عليه كما هو الحال 
فى "الجوامع" عند ابن رشد فقد يكون شرط الإبداح 
الحالى هو التحول من النص إلى الواقعء ومن الأدبيات 


حول الموضوع إلى الموضوع نفسه؛ ومن اللغة إلى 
الوجود. صحيح أ أحد مراحل الإبداح هو التأويل أى 
التخلص من أحادية النظرة فى فهم النص والتحرر منه 
كسلطة ثابتة من أجل إفساح المجال للتعددية فى الفهم 
طبقا لحركة الواقع ومراحل التاريخ. والتأويل فى 
النهاية خطوة نحو التحرر من النص كلية إلى رؤية 
الواقع نفسه دون توسط نظارة للتكبير أو التصغير أو 
التلوين. فالتأويل يتضمن حركتين العودة إلى الأصل 
دون سن الم الاش الل و اك كان للك فى 
الوجود أو العودة إلى الأشياء ذاتها كتجارب حية فى 
الشتعور : 

لا يتعلق الأمر بالإمكانيات العلمية والمادية 
وحدها بل يتعلق برؤية الباحث ووعيه الفلسفى. صحيح 
أن نقص الدراسة باللغات الأجنبية عامل مؤثر فى 
معرفة الأعمال الفلسفية فى مظناها الأولى. ومع ذلك 
هناك ترجمات متعددة للنصوص _ اليونانية باللغات 
الأوروبية الحديثة. كما وجدت ترجمات عربية قديمة لها 
قرأها قدماء الفلاسفة وأبدعوا دون معرفة باليونانية. كما 
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ترجمت أمهات النصوص فى الفلسفة الغربية إلى كافة 
اللغات الأوروبية وإلى العربية أيضاً. فليس القصور فى 
الأدوات» وليست هى العامل الحلاسم فى أزمة الإبداع 
الفلسفى فى مصر. 

وصسديخ حمسا أن كواتر الممسبادر امل 
والمراجع الأساسية شرط ضرورى للمعرفة ولكنه شرط 
غير كاف. فكثيرا ما تمت الابداعات الفلأسفية داخل 
السجون مثل جرامشى وسيد قطب فى بعض أجزاء "فى 
ظلال القرآن" أو فى الخنادق مثل فتجنشتين وبونه وفر. 
يتطلب الإبداع التركيز على النفس والتأمل الذهنى وقلب 
الننفر والتفكقير فى الموضوع كتجربة حية لإدراك 
ماهيته. بل أن كثرة الاعتماد على المدونات يحيل البحث 
إلى مجموعة متراصة من الأدبيات»: قال يقولء كبديل 
عن الموضوع ذاته. لذلك شرح ابن رشد النص اليونانى 
ثلاث مرات؛ التفسير على مستوى اللفظهء والتلخيص 
على مستوى العبارةة: والجوامع على مستوى 
الموضوع'). وكان برجسون يقرأ كل شئ حول 


)١(‏ انظر كتابنا: "من النقل إلى الإبداع" » جل١‏ التقل جل” الشرح.ء 


الموضوع ثم ينساه. ثم يركز الحدس على الموضوع 
ذاته لرؤيته. وكان شعار هوسرل "العودة إلى الأشياء 
ذاتها". 

وصحيح أيضأً صعوية الأحول الاقتصادية 
للباحثين» وأن البحث العلمى لم يعد طريقاً للاستقرار 
المادى على عكس نشاطات اقتصادية أخرى تقوم على 
العمل اليدوى فى أحسن الأحوال وعلى المضاربات 
وأسواق المال والتجارة والوكالة والعمولات فى 
الأحوال الشائعة. ولكن وضع ذلك فى إطار عام 
لسياسة الأجور فى الدولة بالاضافة إلى الدخل 
الاضافى من النشاطات الثقافية الحرة تجعل المشتغلين 
بالفلسفة فى إطار من التوزيع الدخل القومى العام من 
الطبقة المتوسطة العليا النى يزداد دخلها عن الطبقة 
الدنيا عشرات المرات. 

والتاريخ يشهد على أن الإبداع الفلسفى بل أى 
يداع لم يكن متب روطا بالمستوى القتصبادى الميدع: 
غادروا الدنيا وهم متقلون بالديون» يعيشون عيشة 


دار قباءء الفاهرة لفدآل 


الشظف والضنك. لا يتطلب الإبداع بالضرورة الحياة 
فى القصور كأمير الشعراء بل قد يغرج من الحوارى 
والشوارع والأزقة والنجوع» من حيةة البؤساء ومعهم. 
صحيح أن الفلسفة كانت بنت القصورء وزينة البلاطء 
وكسرة الكلناء: ولكن اقفة التسيعة» متكلمسين وحكفياء: 
شاركوا فى الثورات الشعبية» عاشوا فقراء» واستشهدوا 


+ عن 


فقراء. 

إن الأوضاع الحالية للفلسفة كمؤسسات علمية قد 
تكوق. احد عوامل غياب الإبداع الفلسفى فى مصر لما 
يسودها من 'شللية" خاصة شبكات الجامعات الإقليمية 
حت يبر د يات عر 0 الرونات سسا 
وإمدادات الصراع بين الكبار بين صغار الباحثين. 
فنشأت "الشللية” منذ الدراسات العليا حتى الأستاذية. 
وتحولت الفلسفة فى مصر إلى مهنة وليست رسالة» 
إلى حرفة وليست قضية» إلى صناعة كما يقال حاليا 
فى مشاريع "صناعة الثقافة" فى عصر العولمة 
و قعايات الشونء و ونقمة القمارة العاليدة: 
22 0ك د 
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والمجتمع ومؤتمرات تطوير التعليم والمجلس القومى 
للتعليم إلا أن التوجه الرئيسى فى البلاد ما زال هو 
الفصل بين الجامعة والمجتمع» بين هموم الفكر وهموم 
الوطن. لا جامعة فى السياسة ولا سياسة فى الجامعة 
عثل: لكين فى السا ةو ل ساهة فى المنير عا 
أحدث غفراعا ساميا فى الحاففة وياثالى فى انياك. 
اذا ها قيطت الجامعة سدايي > جديا و اسيانتذة وكانوا 
من المعارضة الإسلامية أو الناصرية التقدمية العامة 
بدأ التلويح بالعقاب بشطب المرش حين لانتخابات 
اتحادات الطلاب أو بالتنبيه على الأساتذة أو فص لهم كما 
حدث فى الجمهورية الأولى فى مارس ١554‏ ثمفى 
الجمهورية الثانية فى سبتمبر .١95/8٠‏ 

وفى تاريخ الفكر البشرى لا فرق بين هموم 
الفككتن والوطن.:نقبة شاقن يقر ال الفو فسطائيين: 
وحاور البسطاء فى الأسواق ونقد تعدد الآلهة ومظاهر 
النفاق فى السلوك الاجتماعى. وحاول أفلاطون بناء 
مدينة فاضلة» وعارض اسبينوزا النظم الثيوقراطية فى 
التاريخ السياسى عامة واليهودى المسيحى خاصة. 
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ودخل فلاسفة التنوير» مثل فولتير» السجون» وأحدثوا 
الثورة الفرنسية فى العقول قبل أن تستولى جماهير 
باريس على سجن الباستيل. وكان ماركوز وراء ثورة 
الطلاب والمثقفين فى مايو 1958. ويحاكم رسل 
وسارتر أمريكا على جرائمها فى فيتنام. 

وتاريخ شهداء الفكر فى الموروث الثقافى أيضا 
احير شا تجن شيا المبرالة [ررافنل 
مثل الجعد بن درهم ضد اغتصاب الأمويين للسلطةء 
وصلب الحلاج دفاعا عن المظلومين والمهمشين مثشل 
القرامطة» ونكبة ابن رشدء وشنق سيد قطب. وقد كان 
مشر شياء المسلمين يا انحر حلفة والشمر مسر 
ناحية أو السجن والتعذيب من ناحية أخرى كما وقع 
لذدن, بكرم . 

وقديكون غياب الجمعيات الفلسفية النشطة 
المؤثرة الفعالة والمنتديات الفكرية وحلقات البحث أحد 
أسباب أزمة الإبداع الفلسفى فى مصر. ففى هذه 
الأروقة عددة تتشأً الاتجاهات الفلسفية؛» والآراعء 
والأراء المضادة. ويخلق الجو الفلسفى الذى ينشاأ فيه 
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الفلسفى. والخوف من تنشيط المجتمع فكريا مبنى على 
الخوف من تنشيط المجتمع سياسيا. فالسياسة ثقافة: 
والثقافة سياسة. 

ونيدو أن أحاتيية: الطموقةةن انيدتلاك الحنيقة ما 
مفكرين وسياسيين. فللوحدة الأولوية على التنوح 
والاختلاف؛ مع أن حق الاختلاف حق شرعى مس تمد 
من وضع الطبيعة/!). 

وتشتد أزمة الإبداع الفلسفى فى مصر كلما 
مرة ليعر اليا وصيا مد الفرن الماقبيى ته امنيح فوهيا 
اشتراكيا فى النصف الثانى من هذا القرن. ثم أص بم لا 
هذا ولا ذاك فى مطلع القرن الجديد حيث تغيب الرؤيةة؛ 
ويضعف الأمل» ويسود الإحباط» ويطول الانتظار. 


)١(‏ انظر كتابنا: 'طبائع الاستبداد ومصارع الاستعباد" للكواكبى, 
قراءة جديدة» الجمعية الفلسفية العربيةء عمان 15-77, فبراير 
ل 0 0 . 
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الفلسفة فى الوطن العريبى 


فى مانة عسام 


١‏ - الموضوع والقصد. 

"الفلسفة فى الوطن العربى فى مائة عام" محاولة لبلورة 
الوعى الفلسفى العربى على مدى قرن من الزمان والعالم كله 
يتحول من قرن إلى قرن» ومن ألفية إلى ألفية!!). ورصد مسار 


(*) الندوة الفلسفية الثانية عشر للجمعية الفلسفية المصرية 7٠١-١4‏ توثمبر 
٠‏ كلية الاآداب» جامعة الفاهرة (المحاضرة الافتتاحية). 

)١(‏ بدأت المحاضرة بالوقوف دقيقة حدادا على شهداء التفاضة الأقصى 
والراحلين من الزملاء أساتذة الفلسفة فى الجامعات العربية» بديع الكسم 
أستاذ الفلسفة فى جامعة دمشقء ومحجوب بن ميلاد شيخ الفلاسفة 
اتسين و ليتاة الله ردابي تر الناصمة» وروعت بحن عريه 
كلية بابل للفلسفة واللاهوت وعضو المجمع العلمى العراقى. وكان 
شعارها خريطة العالم العربى ملفوفا بالمسجد الأقصى. وشارك فى 
تنظيمها بالإضافة إلى الجمعية الفلسفية المصرية بمناسبة عيدها الفنضى 
»)7٠٠٠١-15175(‏ مركز البحوث والدراسات الاجتماعية بكلية الآداب؛ 
جامعة القاهرة. ووزارة الخارجية المصريةء والمجلس الأعلى للثقافة 
بوزارة التقافة» ومركز دراسات الوحدة العربية ببيروت. وحضرها 
ممثلون عن موريتائيا (السيد ولدأباهء موسى ولدابنو)» والمغرب (كمال 


1/5 


الوعى الفلسفى التاريخى العربى نوع من التفكير على الذات؛ 
وتحويل الذات إلى موضوع للتأمل. فالأنا ذات وموضوع.: 
ملاحظ وملاحظء متأمّل ومتأمّل فيه عن طريق الاستبطان» 
خاصة وأن الغرب يتهم الحضارات غير الغربية بأنها 
ينقصها الوعى التاريخى لأنها تعيش فى الخلود. لا تعرف 
الزمان التاريخى» الفردى والجماعى لأنها تعيش فى كل 
الزمان» لا تعرف الإنسان لأنها تعيش مع الله وتنعم بالأبدية. 
والغرب وحده هو الذى أعطى العالم الزمان والتاريخ. 
الإنسان والتقدم. فيه صدرت الإعلانات العالمية المتتالية عن 
حقوق الإنسان» وفيه ظهرت فلسفات التاريخ وتحقيب أعمار 


عيد اللطيف» سالم يفوت» عيد الرائزق الداوىء» مصطفى حتفى)ء 
والجزائر (عبد الرحمن بوقاف» جويدة جارىء خديجة هنى»ء الزواوى 
باغورة» إسماعيل الزروخىء عيد أنلد عيد اللذوىء. جلال الحفدنة سعيد» 
عبد الكريم بو الصفصافء بن مزيان بن شرحى)» وتونس (أبو يعرب 
المزوقى» كتحي التريكىء مقداد منسية» على الشنوفى)» ليبيا (فوزية 
عمار)ء الأردت (أحمد ماضى» وليد عطارى» ماهر هثائدة» محمد عواد)ء 
لبنان (أحمد اعد عاهدة طالب» أدو ند العكرة, على حمية)ء العراق 
(يوسف سلامة» أحمد البرقاوى) بالإضافة إلى خمس وعشرين أستاذ من 
مصر.أنظر الملحق: برنامج الندوة. 
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العالم ومراحل التاريث7!). 

كانت الندوة الفلسفية الحادية عشرة للجمعية الفلسفية 
المصرية فى العام الماضى "الفلسفة فى مصر فى مائة عاء" 
والندوة الفلسفية الثالثة العام القادم ربما "الفلسفة فى العالم'". 
الغرب والشرق على السواء» فى ماثئة عام من أجل وضع 
مسار الوعى الفلسفى العربى فى مسار الوعى الفلس فى 
العالمى» كريا وسرنا أسوة يما قادريه الحكياء السانفية: 
أسلافنا الأقدمون» عندما ظهر الوعى العربى الاسلامى بين 
الوعى الفلسفى عند اليونان والرومان غرباء والوعى الفلسفى 
فى فارس والهند شرقاً. 

والغاية من ذلك كله محاولة الإجابة على سؤال 
عصرنا: فى أية مرحلة من التاريخ نحن نعيش؟ وإلى أى 
جيل نحن ننتسب؟ خشية أن نقوم بدور أجيال مضت فنقع فى 
السلفية» أو بدور أجيال قامة فنقع فى "العلمانية". ويشق 
الصف الوطنىء» وتقع الحرب بين الاخوة الأعداء والتى قد 
تصل إلى حد النزاع المسلح الشامل كما هو الحال فى 


م0 ع0[ أت 3130111[ :م تقععنامخ] عل قتوعن ]1 


177 


الجزائر أو العنف المحدود كما هو الحال فى مصر واليمن 
والعراق أو التوتر المكبوت فى المغرب وليبيا وتونس 
وسوريا والكويت وشبه الجزيرة العربية باستتتاء لبنان 
وتجربتها التعددية ونجاح حزب الله فى تحرير الجنوب» 
والأردن وتجربتها البرلمائنية وإعطاء الشرعية للحركة 
الإسلامية كتنظيم سياسى له الحق فى المشاركة السياسية 
وممارسة التجربة الديموقراطية. 

هل نحن جيل النهضة العربية الأولى منذ القرن 
الماضى؛ ورثتاها فى مدارسنا وحامعاتتا وثوراتنا الوطنية 
د الستيم و اضر ا ل لشن ري 
الوطنى الذى استأئف فجر النهضة العربية الأولى وأراد 
استكمال مشروع النهضة وتحويله من الفكر إلى الواقع ومن 
العقل إلى الثورة؟ هل نحن جيل الثورة العربية التى قامت 
منذ أوائل الخمسينات واندلعت فى معظم أرجاء الوطن 
العربى وازدهرت فى القومية العربية والاشتراكية العربية؟ 
هل نحن جيل بناء الدولة الوطنية المستقلة» جيل التحديث 
والتصنيع؟ أم أننا جيل تعثر هذه الدولة وتحولها إلى نظم 
تابعة إلى أعداء الأمس الاستعمار والصهيونية» وانقلاب 
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حركات التحرر الوطنى إلى نقيضها فى التعاون مع 
الاستعمار والاعتراف بالكيان الصهيونى؟ أم أننا جيل تفكك 
الأوطان وتجزئة الوطن العربى وتشرذمه فى عصر العولمة: 
جيل حصار العراق وليبيا وإيران والسودان والتهديد بتفتيت 
المغرب إلى عرب وبربرء والعراق إلى سنة وشيعة وأكراد. 
والخليج إلى سنة وشيعة» وسوريا ألى عرب ودروز 
وعلويين» واليمن إلى زيدية وشوافع» والسعودية إلى وهابيين 
قدامى ووهابيين جددء ولبنان إلى طوائف وملل ونحل 
وعشائر» وتهميش مصر وإخراجها من قلب الوطن العربى 
لتحل إسرائيل محلهاء أداة للتحديث» وجسراً مع الغرب؟ 

وقد تشعر الأجيال الحالية بأنها جيل نهاية النهضة 
العربية الأول وبداية صبح النهضة العربية الثانية: نهاية 
الثورة العربية الأولى وبداية الثورة العربية الثانية:؛ بداية 
بالانتفاضة الفلسطينية الأولى التى أحضرت السلطة الوطنية 
لبي ند بو القانية ات حمر ادق النوة وطس 
المستقلة وعاصمتها القدس. قد يشعر هذا الجيل أنه جيل 
مخاض جديد. القديم لم ينته بعدء والجديد لم يبدأ بعد جيل 


مخضرم بين عصرينء جيل انتقال بين فترتين» جيل تحول 
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بين عهدين. المخاض عسير ولكن الولادة قادمة فى أوانها 
وربما قبل الأوان» طبيعية أو قسرية» ذكرا أو أنثى» ثورية 
أو محافظة» سليما معافا أم بتشويه خلقى. ذلك محكوم بالقدرة 
على تعليل الوهى-التاريقى .و لحكلتة الراهفتة: فى.مسحاره 
الطويل الحديث أو القديم. 


”'-العجواء) . التاء. دضة والأوعية الثقافة. 





وتعنى "الحوامل" الحوادث التاريخية التى أيقفظفت 
الوعى الفلسفى التاريخى مثل احتلال مصر فى ١887”‏ ثم 
توالى الاحتلال لتونس وليبيا والمغرب ولسوريا والعراق 
واليمن وباقى الأقطار العربية قبل بعد هزيمة تركيا فى 
الحرب الأولى عام .)11١941‏ وكانت الجزائر قد احتلت منذ 
كولاية عثمانية. وقد ولدت واقعة الاحتلال حركات 
الإصلاح الدينى والتى منها انبثقت حركات التحرر الوطنى؛ 
الأفغانى والحزب الوطنى فى مصرء وجمعية علماء 


)١(‏ "الحامل" #مع13 لفظ من الظاهريات من أجل حماية الفكر باعتباره 
فالتاريخ "حامل" للفكر وليس "مصدر"" له. 


الحزائرة خزيه الاستقلال فى المغسرفيه ورايطة عاماة 
الزيتونة بتونس» وعلماء اليمن الأحرارء والكواكبى بالشامء 
والمهدية بالسودان؛» والسنوسية وعمر المختار بليبيا.وهو 
عصر الجيل الأول من الفلاسفة العرب جيل مصطفى عبد 
الرازق تلميذ محمد عبده. وبعد الثورة الكمالية فى تركيا فى 
وإلغاء الخلافة فى ١575‏ بدأ التفكير فى النظم 
السياسية البديلة» الدولة» الأمة» القطرء الإمارة» الملكة» 
القومية» العروبة بسبب بروز الكيانات القطرية أو القومية 
كأشكال سياسية بديلة عن الخلافة. فظهر ساطع الحمصرى 
مفكر للقومية» وأحمد لطفى السيد وعلى عبد الرازق مفكرين 
القطرية بو راف 2 31 للانية الاسناذيية و الجامعة الخترفية 
والكواكبى جامعا بين الإسلام والقومية وعبد الحميد بن 
باديس» وعلال الفاسى» والبشير الابراهيمى» وبن عاشور 
الفاضل والطاهر» وحسن البنا وكل دعاة الإصلاح فى المغرب 
العربى جامعين بين الإسلام والعروبة والوطن. وهو عصر الجيل 
الثانى من الفلاسفة العرب» تلاميذ مصطفى عبد الرازق7. 

)١(‏ ومن أشهرهم: إبراهيم بيومى مدكورء عثمان أمين» مصطفى حلمىء أبو 


العلا عفيفى » على سامى النشارء توفيق الطويل» محمد عيد الهادى أو 
ارس يري رك لج لكر يدري مساسن الجداء 
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ونعة: النون اك العوسية في أو اكلع: الكمسديتات: تححول 
الوعى الفلسفى من فجر النهضة العربية والإصلاح الدينى 
وحركات الاستقلال والتيار الليبرالى إلى الوعى الفلسفى 
العربى بالقومية والاشتراكية وبحركات التحرر فى العالم 
الجيل الثالث من الفلاسفة العرب»ء تلاميذ الجيل الثانى الذين 
بدأوا المزاوجة بين التراثين الغربى والإسلامى. ظهرت 
التيارات الفكرية المعاصرة وإن لم تتحول بعد إلى مذاهب 
ف ايضاق فا 


محمود قاسم. وفى سوريا عبد الكريم اليافىء عادل العواء بديع الكسم. 
)١(‏ متل: محمود أمين العالم» زكريا إيراهيمء فؤاد زكرياء أبو الوفا 
التفتازائنى» أحمد صبحىء عبد اللطيف خليف» ومن المغرب محمد عزيز 
لحبابى أول حاصل على الدكتوراه فى الفلسفة فى المغرب العربى» ومن 
العراق حسام الدين الألوسى» ومن الجزائر عبد الله شفريط وشيخ 
بوعمران. ومن لبثئان جورج زيناتى» رينيه حبشىء ناصيف نصار. ومز٠ّ‏ 
سوريا سامى الدروبى» أسعد ذرقاوى» مطاع صفدى. ومن تونس محجوب 
بن ميلاد وغيرهم. من المغرب عبد الله العروى؛ محمد عابد الجابرى» ومن 
مصر حسن حتفى وإمام عبد الفتاح إمام» ومن سوريا الطيب تيزنىء 
صادق جلال العظمء ومن لبثان حسين مروة» حسن صعبء ومن الجزائر- 


فرنسا محمد أركون» ومن مصر - فرنسا رشدى راشد وآخرونء ومن 
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وبعد هزيمة يونيو - حريزان ١917‏ ظهرت المشاريع 
العربية المعاصرة على أيدى الجيل الرابع من الفلاسفة 
العرب الذين تتلمذوا على أيدى الجيل الثالث وحولوا التيارات 
الفكرية إلى مشاريع فلسفية معطين الأولوية للمنهج أو 
المذهب على الموضوع جمعا للؤافة.والموروت: المتهج أو 
المذهب من الوافد والموضوع من الموروث. الروح القفوى 
من الخارج والبدن العليل من الداخل» روح بلا بدن من أجل 
بدن بله روح!!). 

وهناك جيل خامس قادم» تكون وفى مرحلة العطاء. 
يعم الوطن العربى كله. يتجاوز المشاريع العربية المعاصرة: 
يتجاور معها ويتحاور» يتداخل ويتقابل» يتولد منها ويتكقائرء 
بارقة أمل فى عصر الاستقطاب الأيديولوجى بين الس لفية 
والعلمانية. ويتجاوز تيارات الفكر العربى المعاأصرء 
الإصلاح والتنوير وتحديث المجتمع بالعلم والمدنية. يقل جيلا 
وراء جيل ولكن الأمل مستمر والخيط الرفيع متصل. قد 


العراق عبد الأمير الأعسم وغيرهم. 
)١(‏ نعتخر عن نسيان أحد الفلاسفة العرب نظر! لغياب الإحصاء الكامل وليس 
تجاهلاً لهم أو إقلالا من شأنهم. 


تكنلتك الأعمار 1 الا توهةيك ناضل ييف الأسال 1 . 
وبالإضافة إلى الحوامل التاريخية هناك الأوعية الثقافية 

و:التغليمية و العلمية هثل نشأة الحامعات: وهو اكز الأبخضات 

والمجلات الفكرية والجمعيات الفلسفية ودور النشر 


)١(‏ فى المغرب: سعيد بن سعيد فى الفلسفة السياسيةء» ومحمد وقيدى وعبد 
ااام ون عي انالك ونال يقوس فى فليتقة: لعل ركفا عه للع سفن 
وعلى أومليل فى الفكر العربى المعاصرء وعبد الاله بلقزيز فى الفقكر 
الفومى» طه عبد الرحمن فى المنطق والتصوف واللغة» وعبد الكريم 
الفظنهى ف النقة وو رمتحقة: متعيد أن زو المز جو حمل 'النونالمتسوي ): 
ومن موريتانيا السيد ولدأباه وموسى ولدابنو. وفى الجزائر عبد الرحمن 
بوقافء البخارى حمانة» إسماعيل زورقىء الزواوى باغورة. وفى تونس 
فتحى التريكىء محمد على الكبسىء أبو يعربالمرزوقىء الغنوشى» وفى 
ليبيا على فهمى خشيمء فوزية عمار (المرحوم يسن العرييى). ومن 
مصر صلاح قنصوةء محمد مهران» مصطفى التشارء أميرة حلمى 
مطرء محمود رجبء سعيد توفيق» زينب الخضيرىء عزت قرنى» على 
مبروكء» يمنى طريف الخولىء ماهر عبد القادرء على عبد المعطىء 
حسين علىء سيد نفادى. وفى لبنان رضوان السيدء على حربء أحمد 
الأمين» على حمية» أدونيس العكرة. وفى سوريا يوسف سلامة» أحمد 
البرقاوى. وفى الأردن أحمد ماضىء سلمان البدورء سحبان خليفات. 
وفى العراق على حسين الجابرى. وفى اليمن أبو بكر السقاف» وفى 
الكويت أحمد الربعى» عبد الله العمرء شفيقة بستكى. وفى الإمارات عبد 
الل المظرام: 
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الماتفضيسعدةة ككف اكد طب القن قو اكه يقد على مقن 
اكز روزن لصيف قرو فهر :جلك الناسطفة فى هدو اا 
الجامعة المصرية عام »١975‏ وفيها رأس مصطفى عبد 
الرازق أول قسم للفلسفة. درس فيها منصور فهمىء» ورأسها 
أحية: للقي لدي قبا دقرا سنا لزلاميقاة لوي اناك رقت ل ناأنكا مع 
السيوهة ‏ الخايعة الاروركنة ف الحانعة الشائة» بوكدلك 
العال فى معت العايعاف العرية فى المشرن كار لقا 
كار لمدلة "لمكنو انعطق الا عافدو ضيق اكت :الخد قن 

نشأة لكر سي نامي سد رار او ا 
لهالفى التعايسة السقرانذة قو يكور اناك القك وم و مويف 
البحلقة: النايقنة العانة مل النكن المساسن فى ممصو :4 


ىَ 
الات كن سمب تبون لبواه وكريا د واالفكر 
جاتر انرس رول عجان سا ستدية كر 
العربى" ببيروت» و"عالم الفكر" بالكويت. ثم نشأت المجلات 
القلبعدة:الافخصضسية الحمعناق' افليننة التوينة فين مسر 
وتونس والمغرب والأردن. كما قامت دور النتشر الفلسفية 
لمفتصسبة مال ذا اللاويوة بوظر يانه والمزكمق اناف 


لي نار لشي الع سن حر دان قا 


-'٠‏ معاسر التصنيف. 

وتتداخل "الفلسفة فى الوطن العربى فى مائة عام” مع 
الفكر العربى المعاصر» من داخل الجامعات وخارجها. 
فالأفغانى ومحمد عبده لم يكونا فلاسفة بالمعنى التخصصى 
ولكن كان لهما اجتهادهما فى الفلسفة الإسلامية وأثرهما على 
مصطفى عبد الرازق موسس الدراسات الفلسفية المعاصرة. 
وأحمد لطفى السيد فيلسوف الجيل» ومفكر الأمة المصرية؛ 
وقاسم أمين تلميذ محمد عبدهء» وعلى عبد الرازق القاضى 
الشرعى ومحمد فريد وجدى وخالد محمد خالد وغيرهم لهم 
أبلغ الأثر فى الفكر الفلسفى السياسى المعاصر. وشبلى شميل 
وفرح أنطون وسلامة موسى لم يكونوا فى أقسام الفلسفة فى 
الجامعات المصرية لكنهم كانوا رواد الفكر العلمى العلمانى 
كمااظهر علد ركى تحيفب محمسود.وفمؤ اد.زكريا دلخل 


)١(‏ وقد أفسحت دور النشر الكبرى فى الوطن العربى مساحة واسعة للتشر 
الفلسفى مثل دار الطليعة» داق المشرق ودور الفارابى وابن سينا وابن 
خلدون فى لبنان» والهيئة المصرية العامة للكتاب» ودار المعارف» 


والحلبى فى مصرء والمثثى فى بغداد. 


الحامعات. 

اتسعت الفلسفة ولم تصبح قاصرة على أصحاب المهنة 
بل ساهم فيها باعتبارها أم العلوم أو المعرفة الشاملة الأئنمة 
والعأماء والقضاةة الشرعيون والممسصلحون الدينيون» 
والمفكرون السياسيون والأدباء والصحفيون والكتاب أصحاب 
الأقلام('). وغطت مساحة كبيرة من الفكر الفلسفى العام الذى 
يضم الفكر الدينى والعلمى والسياسىء داخل الجامعات 
وخارجها. 

كما اتسع الفكر الفلسفى ليضم العلوم الإنسانية خاصة 
اللسانيات (محمد أركون» طه عبد الرحمن)» وعلم النفس 
(مصطفى حجازى؛ على زيعورء مصطفى صفوان): 
والجغرافيا (جمال حمدان)» والأنثروبولوجيا (أحمد أبو زايد). 
والتاريخ (عبد الله العروى)»؛ والسياسة (أحمد لطفى السيد)ء 
والأدب (طه حسين)» والاجتماع (محمود إسماعيل)»: واللغة 
(نصر حامد أبو زيد)» والقانون (كمال أبو المجد). وكانت 


)١(‏ متل برهان غليون من سورياء محمد جابر الأنصارى من البحرين؛: 
محمد الرميحى من الكويتء والسيد يس ومحمد سيد أحمد وعصمت 
سيف الدولة وغيرهم من مصرء وعبد الله الفصيمى من المملكة العربية 
السعودية. 
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أقسام الفلسفة قد ممت مقة تشناتها الأولى يعلم. الثقين .بوعل 
الاجتماع قبل أن ينفصل العلمان عنها كعلوم مستقلة فى 
مصر والجزائر وقبل أن ترتبط بأقسام الدراسات الإسلامية 
والعقيدة فى الكليات الأزهرية والجامعات الدينية وفروع 
الجامعات السعودية فى موريتانيا والمغرب وعدد من الأقطار 
العربية والإسلامية الأخرى حتى الملايو. وقد كان الجمع بين 
الفلسفة وعلم الاجتماع وعلم النفس والفن أحد عوامل قوة 
دري توردة 

ولاابفصل الفكر. العربى عن النكر الاساتى نهما 
لفظان على التبادل. إذ أن رائده الأول ومؤسس الإصلاح 
الدينى جمال الدين الأفغانى ليس عربيا. ويدخل فيه محمد 
إقبال (الهند - باكستان)» وأحمد خان (الهند)» وقاسم أحمد 
(الملايو)» وسعيد النورسى (تركيا)» وعلى شريعتى وطالقانى 
والإمام الخمينى (إيران). ومن الجيل الحالى فريد اسحقء» 
وعبد الله الطيب» وإبراهيم موسى (جنوب أفريقيا). ومعظم 
اشاراف فى النكر الغربى المعاضير ها امذداتها كوهد 
العالم الاسلامى. فالعروبة قلب الإسلام ومهبط وحيه 
ومصدر فكره» ولغته وثقافته. 


والسؤال هو: ما هى معايير التصنيف؟ يمكن وضع 
أربعة: 

أ- الأجيال والمراحل. فهناك أربعة أجيال على الأقفل 
فى مصر وثلاثة فى سورياء واثنان فى العراق ولبنان 
والمغرب العربى» وجيل واحد فى شبه الجزيرة العربية. كل 
جيل يمثل مرحلة. الأول فى مصرء جيل ثورة >١9‏ والثانى 
جيل الأربعينات» والثالث جيل الثورة فى ١557‏ والرابع 
جيل هزيمة حزيران .١9517‏ وفى سورياء الأول جيل ما قبل 
الاستقلال فى 545١؛‏ والثانى جيل الشورة فى أواثل 
الخمسينات»؛ والثالث جيل المشاريع العربية المعاصرة. وفى 
العراق ولبنان والمغرب العربىء؛ الأول جيل الخمسينات» 
والثانى جيل السبعينات. وهى أجيال قصيرة إذا كان الجيل 
كما .تحددة الفذهاع و ادن كلخوق يعسي ديا وتتداخل 
الأجيال ا التفاعل حيث يتعايش أكثر من جيل فى 
5 تتواصل الأجيال فى تيارات واتجاهات 
فلسفية و أحدة. 


)١(‏ ويتضج هذا فى الأدب والفن مثل جيب محفوظ ومحمد عبد الوهاب وأم 
كلثوم و تولدت منهم على الأقل * ثلاثة أجيال أناء حياتهم. 


ب- المناطق الجغرافية. إذ يزدهر الفكر الفلسفى فى 
مصر والشام والمغرب ربما لبداية النهضة العربية فى "بر" 
مصر وبر" الشام» ولقرب المغاربة من الغرب الفرنسى. وقد 
تكون الدولة "التاريخية" أحد العوامل لازدهار الفكر الفلسفى 
السياسى. وقد يكون لاتصال هذه المناطق أكثر من غيرها 
بالغرب الحديث مما ساعد على "صدمة الحداثئة" منذ 
الطهطاوى وخير الدين» ولعبة المرآة المزدوجة» رؤية الأنا 
فى مرآة الآخرء والآخر فى مرأة الأنا. والحقيقة أن المناطق 
الجغرافية متصلة فيما بينها ليس فقط عن طريق الهجرات» 
هجرات المفكرين الشوام إلى مصر مثل فرح أنطون وشبلى 
شميل ورشيد رضا أو عن طريق البعثات التعليمية إلى مصر 
مثل بديع الكسم(') كما تظهر تيارات فلسفية واحدة فى نفس 
الأقطار مثل الماركسية فى مصر والشام والمغربء؛ 
والظاهراتية فى سوريا ولبنان ومصرء والشخصانية فى لبنان 
والمغربء والبنيوية فى مصر والمغرب. 

ج- الاتجاهات والتيارات. وهو واضح من ظهور 
)١(‏ أنظر دراستنا "جدل الأنا والآخر". دراسة فى تخليص الابريز 


للطهطاوى» همود الفكر والوطن» ج1 الفكر العربى المعاصرء دار 
قباءء القاهرة ١93448‏ ص 919-.16. 


الاتجاهات وهو أعم من التيارات الفلسفية فى شتى أنحاء 
الوطن العربى مثل الماركسية فى مصر والشام» والشخصانية 
فى لبنان والمغرب»؛ والعقلانية فى مصر والمغربء. 
والظاهراتية فى مصر وسوريا ولبنان. فقد كان اختيار هذه 
التيارات تعبيراً عن حاجات واقع عربى واحد("). 

د- المذاهب والمناهج. إذ انتشرت المذاهب والمناهج 
الغربية فى الدراسات الفلسفية والفكر العربى المعاصر فى 
ارجاة اوذفن العريى ينك العاية راوشم والوير.ه 
فى مصرء والماركسية فى مصر والشام والمغرب» والبنيوية 
فى العقويه» و التتخصنافية فى لينان. .و العذري» ,و الظاهر انيه 
فى مصر ولبنان. وقد تأتى المذاهب والمناهج من الفرق 
القديمة مثل السلفية الجديدة والرشدية الجديدة فى مصر 
والمغربء والاعتزالية الجديدة والأشضعرية التقليبيية 
والماتوريدية التقليدية فى مصر. 

إذن لا يوجد مدخل واحد لعرض الفكر الفلسفى فى 
الوطن العربى فى مائة عام خاصة وأنه أصبح معروفاً لدى 


كأ 


)1( ومن الجيل الحالى يو سف سللامة (سوريا)ء البخارى حمائة (الجزائر)ء 
على فهمى خشيم (ليبيا)ء على أومليل (المغربا)ء عيد الله المفغرب 
(الإمارات)» أبوبكر السقاف (اليمن). 
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المتخصصين وربما لدى جمهور المثقفين نظ را لذيوعه 
وكثرة الدراسات والرسائل الجامعية عنه والمؤلفات فيه 
ولأنه جزء منا ونحن جزء منه. مازال يعبر عن الواقع 
العربى المعاصر الممتد من القرن الماضى إلى هذا القرن 
وربما إلى قرن قادم. كما يصعب الإحصاء الكامل للمولفين 
والمؤلفات. إنما هو وصف تقريبى. كما يستحيل الفصل بين 
الموضوعى والذاتى» بين الوصفى والتأويلى» فالباحث مفكر 
له مواقفه وقراراته. هناك اجتهادات عدة كلها صائبة تساعد 
فى إكمال الرؤية!'). 
: - الاتجاهات والتيارات. 

لا يتجاوز هذا المعيار للتصنيف إلى المذاهب الفلسفية. 
فالفكر الفلسفى العربى المعاصر لم يصل بعد إلى مرحلة بناء 
الأنساق الفلسفية الكبرى كما حدث ذلك فى الغرب الحديث 
مثل مذهب أسبينوزا فى السابع عشرء وكائط فى الثامن 
عشرء وهيجل فى التاسع عشر. فقد تمه ذلك بعد عصر 
النهضة» ونقد القديم» وانتصار المحدثين على القدماء فى 


)١(‏ لا تعنى كثرة الإحالات إلى دراستتا السابقة أى تجاهل لدراسات الأساتذة 
الزملاء بل تعنى فقط إكمال المنظور الذى سبق التعبير عنه عدة مراتث. 
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الفكر والعلم والفن والأدب والسياسة والدين. وتمت تعرية 
الواقع من كل غطاء نظرى قديم» الموروث من أرسطو أو 
بطليوس أو الكنيسة أو الوافد من العرب نصارى ومسلمين. 
وكان من الضرورى إيجاد تصورات نظرية جديدة للإنسان 
والحياة والكون فنشأت الأنساق الفلسفية تطبيقا للمناهج التى 
نشأت أولاء المنهج العقلى بفضل ديكارت» والمنهج التجريبى 

ونحن مازلنا فى مرحلة انتقال من الإصلاح الدينى إلى 
عصر النهضة» من مارتن لوثرالى جيور دانو بروتو. 
ومازالت الأغطية النظرية القديمة باقية بالرغم من محاولات 
نقدها منذ فجر النهضة العربية حتى الآن. مازالت الأجوبة 
القديمة قائمة: الله موجودء والعالم مخلوق» والنفس خالدة: 
إجابة على الأسئلة الفلسفية الثلاثة التى وضعها كائنط: ماذا 
يجب على أن أعرف؟ ماذا يجب على أن أعمل؟ ماذا يجب 
علا"أن امل؟ الأول هن الويحى و النيوة4و الذانى .من الشريعة: 
الحلال والحرام» والثالث الثواب والعقاب. وإذا غاب السؤال 
غاب الجواب. وإذا حضر الجواب غاب السؤال. وإذا تبت 
القديم وتكرر استحال الجديد وغاب. هناك وثام تظرى مينتسا 


وبين العالم. ولم يحدث بعد سقوط معرفى بين الأنا والنحن 
يدعو إلى التساوؤل بالرغم من أن القرآن يقوم على السؤال 
والجواب(). 

هناك اجتهادات لإحياء القديم كما فعل محمد بن عبد 
الوهاب مع ابن تيمية وكما فعل ابن تيمية مع أحمد بن 
حنبل فى إحياء السلفية التى أحياها رشيد رضا. وهناك 
اجتهاد آخر لإحياء الماتوريدية كما فعل محمد عبده. 
الأشعرى فى التوحيد» المعتزلى فى العدل. وهناك محاولات 
ثانية فى مصر والمغرب لإحياء الرشدية الجديدة أو الاعتزال 
الح هناك مكو انك انق فى مصير و عقرب لفيا 
لإحياء المالكية (الطوفى) ومقاصد الشريعة (الشاطبى) عند 
علال الفاسى وحسن حنفى. وهناك محاولات رابعة لإاعادة 
النظر فى علوم القرآن فى مصر (نصر حامد أبو زيد).ء 
والحديث (حنفى)»؛ والفقه (القرضاوى)» والسيرة (طه حسين: 
هيكل» الشرقاوى)» والتفسير (سيد قطب)؛ ولإعادة قراءة 
تاريخ العلوم الرياضية والطبيعية عند العرب (رشدى راشدء 


١13. أنظر دراستنا: ما السؤال؟ هموم الفكر والوطنء دار قباءء القاهرة‎ )١( 


١ ؛‎ - ١١ ص‎ 
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عبد الحميد صبرة» سويدان» حمارنة). وقد نشأت مثل هذه 
المهاو لاك أنضما قل..يذانات: العصيور الحدينة فى القريه في 
عصر الإحياء» إحياء الآداب القديمة فى القرن الرابع عشر 
قبل عصر الإصلاح الدينى فى الخامس عشرء وعصر 
النهضة فى القرن السادس عشر قبل بداية العصور الحديئة 
فى السابع عشر 'أنا أفكر فأنا إذن موجود". 

وقد تنشأ تيارات واتجاهات إحياء لفرق من الموروث 
القديم مثل الرشدية والاعتزال (محمود قاسم) أو الس لفية 
(الجليند) أو الأشعرية (النشار) أو الخوارج (سيد قطب بعد 
'معالم فى الطريق) أو الشيعة (بعض الحركات الإسلامية 
السرية) أو المرجئة (بعض فقهاء السلطان) أو المالكية 
الجديدة تطويرا لمقاصد الشريعة عند الشاطبى (الفاسى) أو 
الحنبلية الجديدة (الوهابية). فهناك فلاسفة ومتكلمون 
وأصوليون وصوفية جدد. كما أن هناك علماء قرآن جدد 
(نصر حامد أبو زيد)» ومفسرون جدد (رشيد رضاء سيد 
قطب)» ومحدثون جدد (قاسم أحمد) ومتكلمون جدد (محمد 
عبده» حنفى)» وأصوليون جدد (شلتوت» مدكور)» وصوفية 


جدد (السنوسية» المهدية)» وفقهاء جدد (القرضاوى). 


كما انتشرت الفلسفات الغربية منذ عصر الترجمة 
الثانى فى الفكر العربى المعاصر مثلما نشأت الفلسفة اليونانية 
فى عصر الترجمة الأول ابتداء من القرن الثشانى. وروّج 
اك النشنة نيا كل هيد لور اه الخاض. ١‏ اعباس كا 
يحتاجه الواقع العربى المعاصر. ويمكن تصنيفها فى تيارات 
سئّة: 

أ- المثالية بكل أنواعهاء سواء المثالية الترنس ندنتالية 
كما صاغها كانط ابتداء من ديكارت (عثمان افون تحيبنا 
بلدى) أو المثالية المعتدلة مطبقة فى علم الأخلاق» أخلاق 
الواجب وأخلاق الضميرء وأخلاق الحاسة الخلقية» وأخلاق 
الإرادة الخيرة والفطرة (توفيق الطويل) أو المثالية العقلانية 
فى الثنائية اليونانية الإسلامية القديمة عند الفلاسفة والحكماء 
أو الغربية الحديثة عند ديكارت (محمود قاسم) كس بيل 
للإصلاح!". 

ب- الوضعية بكل أنواعها خاصة الوضعية المنطقية 
(زكى نجيب محمود) والمنهج التحليلى من أجل حسن 


)١(‏ أنظر دراستنا: العقل والإصلاحء تحية فى الذكرى العشرين لمحمود 
قاسمء حوار الأجيالء دار قباءء القاهرةء .١44/‏ 


اتعمال اللعةاواللبيقة العلمية توكه هاي رادل كتاهر ): 


هه الفاوكبية الشنية والقنوي الجبداك: لاريم 
الذى تقوم عليه (محمود أمظ العالم» صادق جلال العظمء 
الطيب تيزينى) أو الجديدة» الماركسية الليبرالية أو الماركسية 
العربية (عبد الله العروى) أو المادية التاريخية (حسين مروة 
ومجلة "الطريق'). 

د- البنيوية فى تركيب العقل العربى (الجابرى) أو 
اللغة العربية (أركون» أكون حافك أيق ريذ) أن :فجو ألادفت 
(كمال أبو الديب» صلاح فضلء جابر عصفور). 

هيت كاهو كنف اللنوونة تق واضقك التفاقة «العويحة ددر 
الثابت والمتحول (أدونيس) أو الشعورية لإعادة بناء العلوم 
القديمة بناء على ظروف العصر (حنفى). ثم ذاعت فى 
الجيل الجديد وتطبيقاتها فى الفلسفة (يوسف سلامة» محمود 
رجب)؛ والجمال (سعيد توفيق)» والعلوم الإنسانية (علا 
أنور). 

ود« اعرد نك انو مهلا قرت رون :ليسوب الإرادة 


- القوة عند نيتشه بالإضافة إلى هيدجر وبرجسون (بدوى) 
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أو الظاهراتية عند مارسل وياسبرز (زكريا إبراهيم). 


ه- تمثل الوافد الغربي الجديد. 

وكنا هذا المذر يحمون والحكماع التدماء يتمتال الو زفت ده 
على مراحل عدة؛ الترجمة ونشأة المصطلح الفلسفى والتعليق 
ثم العروض الجزئية والكلية والنسقية المنطقية والنسقية 
الشعبية ثم التأليف ابتداء من اجتماع تمثل الوافد وتنظير 
الموروثء أولا تمثل الوافد» ثانياً تمثل الوافد قبل تنظير 
الموروثء ثالث تمثل الوافد مع تنظير الموروث»ء رابعا تنظير 
العو وق قن ضبان واف شاي قشر المرر يك ساسا 
اختفام. الوافة .و الموووته من. اح الإبداع الخالص دون ما 
حاجة إلى سندين كذلك سار الفكر الفلسفى المعاصر على 
نفس المنوال!!). 

بدأت مرحلة العرض بترجمة النصوص الفلسفية طبقا 
للتيارات الستة الشائعة. وكانت الأولوية للنصوص المثالية 
لأنها تطور طبيعى للدين وفهم فلسفى إيمانى له من ديكارت 


1( حسن حنفى: من التفل إلى الإبداح مج التحول ج١١‏ العرض جهبل؟ 
التأليف ج” التراكمء دار قباءء القاهرة .71١١١-7..2٠‏ 


واسبينوزا وليبنتز وكائط وفشته وهيجل. ثم تأتى نحصوص 
أخرى من باقى التيارات التجريبية والبنوية والماركسية 
والظاهراتية والوجودية. ومازالت الترجمة مستمرة فى 
مشروع الألف كتاب الأولى ثم الثانية ثم المشروع القومى 
انر حمر ادف فر لكان انه ابعر فى اللتتادرء 
ومزيد من التغريب فى الباطن» وحصار للموروث الذى تنهل 
منه جماعات المعارضة السياسية. وارتبطت اللصوص 
الفلسفية الغربية بأسماء مترجميها مثل ارتباطها بمؤلفيها”"). 
وقد برع المصريون فى ذلك أكثر من الشوام والمغاربة من 
حيث نصاعة النص المترجم ووضوحه والأسلوب الأدبى 
205 27 2007 5 
الاك ا عاد على ار اكد ين اتن ييا 


)١(‏ متل نصوص المثالية الغربية ديكارت وكانط بعثمان أمين» ونصوص 
رسل والفلسفة العلمية بزكى نجيب محمود وفؤاد زكرياء وبرجسون 
بسامى الدروبىء واسبيئوزا بحنفى» وهيوم بالشنيطىء وفتجنشتين بعزمى 
ام 


بيذ :فى تلق النقافة .الوحنية ومز احمة الوافك: الحووروت! ١‏ 
والشروح 2 يسهل إدخال النص فى الثقافة وإعادة توظيفه 
كعلوم الوسائل لا علوم الغايات. فالغاية ليست نقل الثقافة 
الوافدة طبقاً لنظرية المطابقة بين النص المترجم والترجمة 
بل. تطويز التقافة الموو ا اكد لنكلورية القراءةوى التوحيبة 
كإعادة كتابة للنص طبقا للمتلقى» فقد مات المؤلف07). 
قام المترجمون أنفسهم والفلاسفة بالعروض للمذاهب 
الفلسفية الغربية لديكارت واسبينوزا وليبنتز وكانط وهيجل7". 
وهى العروض الغالبة أكثر من عروض التيارات الفلسفية 
الأخرى لان المثالية تطور طبيعى للدين فى حين أن 
التجريبية أو الماركسية أو الظاهراتية أو الوجودية فهم 
)١(‏ من أمثال ذلك ترجمات جورج طرابيشى لكل شئء وعبد العزيز الشيبانى 
لاشبنجلر وعبد الرحمن بدوى لنقد العقل الخالص لكائطء والوجود والعدم 
لسارتر. وتيسير شيخ الأرض لتأملات ديكارتية لهوسرل. 
)١(‏ مثل ترجمات عثمان أمين لديكارت وكانط وترجمات حنفى لاسبينوزا 
ولسنج وسارتر وأوغسطين وأنسيلم وتوما الاكوينى. 
(؟) ارتبطت عروض ديكارت بعثمان أمين ونجيب بلدى» وعروض المذاهب 
الفلسفية الغربية خاصة المثالية الالحادية بعبد الرحمن بدوىء وهيجل 
بإمام عبد الفتاح إمامء وفتجئنشتين بعزمى إسلامء وهيوم بالشنيطى. 
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جذرى له مع تغيير المستويات والبؤرء من الله إلى العالم 
والإنسان والمجتمع خاصة. بل إن بعضها نشأ ضد الفككر 
انس ال و سير اله وعياري ان و ا 
ومؤسساته. كان الهدف منها إعطاء البدائل للموروث القديم 
دون مزاحمته بالضرورة من أجل الإصلاح مثل الاتجاه نحو 
الباطن (المثالية)» وحسن استخدام العقل (العقلانية)» والتركيز 
على أهمية المعرفة الحسية (التجريدية)» وإيراز قضية العدالة 
الاجتماعية (الماركسية)» والدفاع عن حقوق الإنسان؛» 
استقلاله وحريته (الظاهراتية والوجودية)» والتوجه نحو 
العمل فى ثقافة القول (العملية). 

كلت اياك العا ناكار و عي فى الخدريك الى 
للترجمة والعرض من الجيل الحالى الذى أصبح يترجم كل 
تن مادا .امن الغرب مخ أحل اللحاق: يركب الحداثة 
ودون توظيف مما ساهم فى الاستقطاب بين عنصرى الثقافة: 
الوافد والموروثء واتساع الهوية بينهما ليس فقط فى الفككفر 
بل أيضاً فى الواقع» فى الصراع السياسى بين أنصار الوافد: 
العلمانية» وأنصار الموروثء السلفية. كانت الترجمات الأولى 
تصب فى تيار النهضة فى حين أن الترجمات الحالية مبعثرة 
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فى الؤمال. 

وفى إطار العرض ألفت عدة قواميس فلسفية للإعلام 
وللمصطلحات هما إعطاء المعلومات السريعة مثل دوائر 
المعارف تيسيرا للباحثين» وتثقيفا للقراء. وهى جهود 
تجميعية لا أصالة فيها ولا ابتكار. بل إن من شروط المادة 
"القاموسية" عدم وحورة. ان را شخصين- أو قواءة أو تاوؤيل 
أو نقد أو تطويرء مجرد مادة موضوعية مصمتة لا حياة 
فيها. وغالباً ما تكون مترجمة عن مثيلاتها فى الغرب أو 
منقولة عن المعاجم القديمة. ويقوم بها الأفراد والمؤسسات 
ع حدس وير لش من طويف ص كور سيفيد 
العربية. 

وفى التأليف» غالبا ما يكون تمثل الوافد وقيللاً ما يضم 
له تنظير الموروث فى دراسات مقارنة حتى يتم التوحيد بين 
عنصرى الثقافة» الوافد الغربى الجديد والموروث القديم طبقا 
لعقلية النقل» نقل المحدثين أو نقل القدماء. فالنقل واحد 
بصرف النظر عن اختلاف مصدره. اختفت كلية المرأة 


المزدوجة» رؤية الأنا فى مرآة الآخر» والآخر فى مرآة الأنا 
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التى بدأها الطهطاوى وخير الدين7). لذلك غاب الإبداع 
الخالص الذى هو آخر مرحلة من مراحل التأليف والجمع 
بين عنصريه تمثل الوافد وتنظير الموروث. لذلك لم يحدث 
التأليف الفلسفى أثره فى الإبداع الفلسفى. 


1- إعادة دراسة الموروث القددم. 

بدأ الرعيل الأول دراسة الموروث القديم برؤية 
إصلاحية فقد كان مصطفى عبد الرازق من تلاميذ الأستاذ 
الإمام. رد على المستشرقين مثل كارا دى فو كما فعل أستاذه 
فى رده على هانوتو والأفغانى فى رده على رينان» لإثنات 
أصالة الفكر الإسلامى دون تبعيته لليونان» وأن هذه الأصالة 


)١(‏ وذلك باستثناء ترجمات 'رسالة فى اللاهوت والسياسة" لاسبينوزاء 'تربية 
الجنس البشرى" للسنجء 'تماذج من الفلسفة المسيحية فى العصر الوسيط' 
لأوغسطين وأنسيلم وتوما الاكوينى» 'تعالى الأنا موجود" لجان بول 
سارتر التى يتم فيها التقفديم والتعليق والشرح من خلال الموروث حتى 
نمكق :كن حدى يعتصير ين الثقافة: الو اف و المورروك» اسكدافا لما هذاه عدن 
أمين على استحياء. وقد كان يمكن للأساتذة أصحاب الثقافتين القيام بذلك 
متل محمد عبد الهادى أو ريدةء عبد الرحمن بدوىء محمود قاسمء 
محمود حمدى زقزوقء» عبد اللطيف خليفء محمد كمال جعفرء حسن 
الشافعى» أبوالعلا عفيفى» زكى نجيب محمودء توفيق الطويل القيام بذلك. 
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تلميذه على سامى النشار لدراسة 'مناهج البحث عند مفكرى 
الإسلام ونقد المسلمين للمنطق الأرسطى" قبل أن يتحول إلى 
أشعرى فى 'نشأة علم الكلام" ناقدا المعتزلة والحكماء. 
ووحة مصطفى حلمى لدراسة 'العشق الإلهى" عند سلطان 
العاشقين ابن الفارضء وأبا العلا عفيفى لدراسة "فتحصوص 
الحكم" عند أبن عر بى »: وتوفيق الطويل لدراسة الشعرانى 
إمام التصوف 0 عصر ثن. واسثمر و هذأ التيار على عيد 
القادر وعبد القادر محمود وأبو الوفا التقتقازانى عن ابن 
عطاء الله السكنذو ىن واأبن سبعين . كما وحةه مدكور لدراسة 
امنطق النشاءة أن مهنا ويهفاة ادن لمحمة خغحذه استاذ 
الجميع. وأعطى الرائد الأول نموذجا لأصالة الفكر الفلسفى 
فى "الكندى فيلسوف العرب” و"الفارابى المعلم الثشانى"”. 
واالشافعى وزاضع عل الأصول'.ومعطيا نمودها للأضالة:فى 
الدراسات الأصولية ((حسن حنفى »2 وعبد الحيد مدكورء 
وسحبان خليفات» ورابح مراجى)» والكلامية (الجليند وعلى 
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الإسلام. 

واستأنفت الدراسات الرشدية فى المغرب العربى 
(جمال الدين العلوى» محمد مصباحىء؛ محمد عابد الجابرى) 
وابن خلدون (على أومليل» الجابرى) لخصوصية عقلانية 
مغربية متميزة وربما منقطعة عن الفأسفة 'المشرقية" 
المرتبطة بإيران وتركياء مع أن الإشراق كان أيضاً فى 
الأندلس عند ابن باجه وابن طفيل أساتذة ابن رشد وفى 
مدرسة ابن مسرة وعند ابن عربى والتصوف الأندلسى:» 
والعراقية المغربية» وحضور الغزالى فى المغرب عند بن 
تومرت لا يقل عن حضوره فى المشرق. 

وازدهرت الفلسفة السياسية نظراً لحاجة العالم العربى 
لتأصيله أيديولوجياته السياسية المعاصرة سواء فى "الأحكام 
السلطائية" و"قو انين الوزارة والملك" عند الماوردى (صلاح 
رسلان) أو عند لبن الأزرق والحضرمى (النشار) أو 
الجوينى (سعيد بن سعيد) أو :تاسيس هعحلية خاضية تجذلك 
"الاجتهاد" (رضوان السيد). 

وإذا كان القدماء قد اجتهدوا فى العلوم النقلية العقلية 


الأربعة» الكلام والفلسفة والتصوف والأصولء كما اجتهدوا 
فى العلوم العقلية الخالصة» الرياضية والطبيعة والإنسانية إلا 
أنهم تركوا العلوم النقلية الخالصة بلا إعمال للعقل واكتفوا 
فيها بالنقلء دون دراية واقتنعوا فيها بالرواية. وتقدم 
المحدثون لإعادة النظر فى هذه العلوم معتمدين على العقل 
والتاريخ. ففى علوم القران برزت اتجاهات جديدة فى "مفهوم 
النص" (نصر حامد أبو زيد)» وفى علوم الحديث بدأ نقد 
المتن بالإضافة إلى نقد السند فى تركياء وماليزيا وممصر 
(قاسم احم خيرى» حنفى) حتى لا يترك المجال وحده 
للاستشراق. وفى علوم التفسير ظهر التفسير الموضوعى 
للقران فى موضوع فلسفة التاريخ (محمد باقر الصدر). وفى 
علوم السيرة دخل الأدباء والمفكرون لإعادة كتابة سيرا 
عصرية للرسول مثل "حياة محمد"» "فى منزل الوحى" (محمد 
حسين هيكل)» و"على هامش السيرة" (طه حسين)» و"عبقرية 
محمد" (العقاد)» و'محمد رسول الحريةة" (عبد الرحمن 
الشرقاوى). وساهم فى ذلك أقباط مصر مثل "محمد رسول 
الله" (نظمى لوقا)» كما ساهم المسلمون فى كتابة سير للسيد 
المسيح مثل "عبقرية المسيح” (العقاد). وفى علوم الفقه بدأت 


إعادة النظر فى قانون الأحوال الشخصية (فتحى نجيب).: 
وفى أبواب الفقه القديم مثل العبيد والغنائم والصيد والنساء 
والذبائح (عبد المعطى بيومى)» وفى الثروة وتوزيع الدخل 
وملكية الأرض (القرضاوى). 

وتمت ترجمة بعض الدراسات المستشرقين فى الكلام 
(فان إس» شاخت).» والفلسفة (دى بورء أوليرى)» والتصوف 
(ماسنيون» نيكلسون)» والتفسير (فلها وزن» جول دزيهر)» 
والترجمة (ماكس مايرهوف). وبلغت الذروة فى ترجمة 
'دائرة المعارف الإسلامية". 

وتمت الترجمة بمنهج النقل عن الغرب. ونادراً ما 
يحدث التعليق إلا فى حالة الدفاع عن الإسلام باستثناء حالات 
قليلة التى تكون فيها الترجمة إعادة كتابة النص الاستشراقى 
مثل ترجمة "تاريخ الفلسفة فى الإسلام” لديبور "ومذهب الذرة 
عند علماء المسلمين" لبينيس (أبو ريدة) "ومذاهب التفسير 
الإسلامى" لجولدزيهر (النجار)» وكذلك الترجمة الجماعية 
لدائرة المعارف الإسلامية. 

وقد برع المصريون فى التحقيق ونشر التراث القديم. 
واعتمد عليهم الأساتذة العربء يتلوهم أساتذة المنغرب 
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العربى. وأصبحت الطبعات المصرية المحققة هى الطبعات 
العمدة فى البحث العلمى منذ مطبعة بولاق حتى مطابع دار 
الكتب المصرية والهيئة العامة للكقاب وبعض المكتبات 
الأزهرية1"). 

ومع ذلك مازال الكم الغالب على الدراسات الإسلامية 
فق تفررضن 'الماذة القديمة :ذون با أى قحسواءة أن تارشحلة» أن 
تطوير باستعمال مناهج جديدة خاصة فى مصر من أجل 
الجنووات”المامعة أن اتويات لالب تكب بعليهنا 
الايمانيات بهدف تجديد عقود العمل فى جامعات شبه 
الجزيرة العربية. فساد الموضوع بلا منهج» والتكرار بلا 
تجديد» والعرض بلا موقفء والمادة بلا روح» والكم بلا 
كيف. وعم ذلك الدراسات الإسلامية القليلة فى شبه الجزيرة 
العربية» وفى المركز والأطراف. ويستثنى من ذلك المعغرب 
لبرس :لاقن المقوق فى الجر ا# التكرية ولاحيسرة يصير تن 
النلر عن الصعوبة والغربة والنخبوية وإعطاء الأولوية للمنهج 
على الموضوع. وللجديد على القديم» وللحدائة على التراث. 


)١(‏ مثل "المغنى" و'شرح الأصول الخمسة" للقاضى عبد الجبارء و"الشفاء" 
لابن سينا والمؤلفات الكاملة لابن رشد (محمود قاسم). والكنذدى (أبو 
ريدة)» و"الفتوحات المكية" (عثمان يحيى)» و"الموافقات" للشاطبى. 


ووقف الشام والعراق وسط بين مصر والمغرب. 


الوافد. هوالوافد 





ثم ظهرت مجموعة من الأعمال الفلسفية المعاصرة 
أقرب إلى الفكر العربى المعاصر منها إلى الدراسات 
والبحوث العلمية» تقوم على الرغبة فى تجاوز تتائية الوافد 
يجا فكر عربى 3 
حضوو اليا يطلل لحار فخت وى د ان ننه ين 
أو على الأقل إعطاء تطبيقات محلية له في فى فادة مورونة 
تقضى على غربته كبدن وإن ظلت الروح غريبة. ويمكن 
الت بن سقة اتحاهات: 

أل المثالية خاصة عند ديكارت وكانط وفشته ورواد 
المثالية الغربية. وحي شهم عقلى وحى للدين سهل انبثاقها 
ون الفاراى الم الى ومن الدركات الإضساتحية الحصينة عد 


الأفغانى ومحمد عبده وإقبال. اجتمع المصدران فى 
"الجوانية» أصول العقيدة وفلسفة الثورة"» تعطى الأولوية 
للداخل على الخارج» وللفرد على الجماعة» وللفككر على 
الواقع» وللماهية على الوجود (عثمان أمين). ولما اتهممت 
المثالية الأخلاقية الكانطية بالتزمت والصورية في تصوره 
للواجب تم تعديلها إلى مثالية عقلية إسلامية فطرية تقوم على 
الاعتدال والتوسط والواقعية فى المثالية "المعتدلة" أو "المعدلة" 
(توفيق الطويل)7'). 

ب- الوضعية المنطفية. وقد راجت فى الفكر العربى 
المعاصر بفعل أحد روادها العرب (زكى نجيب محمود) ثم 
ترائية مثل الثنائية التقليدية فى 'تجديد الفكر العربى". 
والتصوف فى "المعقول واللامعقول" وفى الأخلاق فى '"قيم 
من التراث" وإصدار أحكام عامة على الفكر العربى مثشل 
ارتباطه بالوجدان والدين قدر ارتباط الغرب بالعلم. وإذا 
ارتبط الشرق بالوجدان والدين» "الغرب العالم والشرق الفنان" 


)١(‏ أنظروا دراستنا: من الوعى الفردى إلى الوعى الاجتماعىء. دراسات 
إسلامية» الانجلو المصريةء القاهرة ١947‏ ص 407 5947-9. 
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فالعرب جمعوا بين الاثنين. فالعلم نظاهرة غريبة وكأن 
حضارات الشعوب القديمة لم يكن لها علم. وقد كان هذا 
التطبيق الجديد للمنهج التحليلى فى التراث عرضاً بعد إعارة 
إلى الكويت بعيدا عن مكتبته الغربية وفى وسط مكتبة 
الجامعة العربية» وبأسلوب ثقافى عام يجمع بين الأدب 
والفلسفة من خلال الصحافة (مقال الأهر ام)ء فكان 'أديب 
الفلاسفة وفيلسوف الأدباء". ولم يكن التراث غريباً على العله 
مثل "جابر بن حيان7). 

واستمر فى هذا التيار ولو بطريقة أخرى ما يسمى 
بالتفسير العلمى القران (طنطاوى جوهرى) أو علوم الطبيعة 
فى القرآن إحساساً بالنقض أمام الآخر العالم وأخذ مناط قوته 
ثم قراءة أصل التراث من خلاله؛ "تلك بضاعتنا ردت إلينا": 
ناخد الحستية» الآخرة من الثر لكة:و الذنيا عت الغوب: 
فنفوز مرتين» ويخسر الغرب بدنياه بعد أن سخره الله لنا 
لخدمتنا وسعادتنا. مع أن تاريخ العلم فى التراث متوافرء 
ويمكن دراسته لمعرفة كيف تحولت العقلية التوحيدية إلى 
)١(‏ أنظر دراستينا: تجديد الفكر العربىء أشكال التواصل والاتقطاع (زكى 


نجيب محمود)» عربيان بين ثقافتين» قراءة وحوارء حوار الأجيال ص 
.١1 451-048‏ 
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عقلية علمية خاصة» وأن الوحى يقوم على العقل والطبيعة؛ 
فتأسست العلوم الرياضية والعلوم الطبيعة7!). 

ج- الماركسية العربية أو الماركسية الليبرالية 
(العروى) التى تتبناها الطبقة المتوسطة التى مازالت مناط 
التحديث. الماركسية غاية» والليبرالية وسيلة. وهو منهج 
تاأريخى قادر على دراسة التراث ومعاركنا معةه (العالم) 
(الطيب تيزينى) و"النزعات المادية فى الفلسفة العربية 
الإسلامية" (حسين مروة) وفى علم الكلام (غالب هلسا). 
الماركسية هى الفلسفة (صادق جلال العظم). ويمكن أن ينبع 
ناض نري الاسييى فس الشيين شار" 
و"الحسين شهيدا" و"الأئمة الأربعة" (الشرقاوى). هناك يمين 
ويسار فى الإسلام (أحمد عباس صالح)» و'يسار إسلامى" 
(حنفى)؛ و"اشتراكية عربية" أو "تطبيق عربى للاش تراكية" 
(ناصرء وحزب البعث) وحياد إيجابى إسلامى "لا شرقية ولا 
غربية" و"اشتراكية ديمقراطية" وسطية (عبد الحميد إيراهيم) 


)١(‏ أنظر دراستنا: الوحى والعقل والطبيعة» مجلة الفلسفة والعصرء العدد 
الأول» المجلس الأعلى للثقافة» القفاهرة. ١149‏ ص .١7.-١ ١‏ 
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ترويجاً للأيديولوجيات المتعاقبة للنظم السياسية. 

د- البنيوية لم يطلق عليها لففظ عربى أو إسلامى 
ولكنها هى المنهج المعلن عنه فى مشروع "نقد العقل العربى" 
(الجايزرى):.ويطيتها حييل حجنيية فى علم الكبلام فين 
موضوعات فى النبوة والإمامة (على مبروك). وذاع صيتها 
على أيدى النقاد العرب ترجمة (جابر عصفور) وتنظيرا 
(صلاح فضل) وتطبيقاً فى الأدب (كمال أبو الديب): 
والاعتراضات على صوريتها (شكرى عياد» عبد العزيز 
حمودة). ولما خرجت البنيوية من اللسانيات فإنها ارتبططت 
باللسانيات الحديثئة فى قراءة القرأن والعقل الاسلامى 
والقانونى (أركون): واعتماداً على علوم التأويل» الهرمنيطيقا 
والسميوطيقا والسمانطيقا فى علوم القران والتصوف 
الاسلامى كابن عربى» والتأويل عند المعتزلة وتحليل 
الخطاب اليومى (نصر حامد أبو زيد) " 

ه- الظاهراتية وقد تم تطبيقها فى الشعر العربى 
خاصة والثقافة العربية عامة فى مشروع "الثابت والمتحول" 
)١(‏ أنظر دراستتا: علوم التأويل بين الخاصة والعامة» قراءة فى بعض أعمال 


تصر حامد أبو زيدء حوار الأجيالء» دار قياعءعء القفاهرة 104 ص 
515-25 
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(أدوئيس) وربما مشروع "التراث والتجديد" (حنفى) دون 
تسميتها بالعربية أو الإسلامية. تساعد على فهم البنية الثقافية 
أساس البنية الاجتماعية. كما تم تطبيقها من جيل جديد لفهم 
الفكر الطوياوى فى الإسلام (يوسف سلامة). 

و- والإنسانية والوجودية والشخصانية كانت لها 
النصيب الأوفر نظرأ لذيوعها وبساطتها وتتوع أساليب 
تعبيرها. فالإنسانية والوجودية موجودان فى الفكر العربى فى 
الشخصيات الفلسفية فى الإسلام عند ابن الراوندى وعند 
الصوفية المسلمين (عبد الرحمن بدوى) وأبى حيان التوحيدى 
أديب الفلاسفة وفيلسوف الأدباء (زكريا يراهيم). 
و"الشخصانية الإسلامية" وأبعادها فى المفارقة والحرية 
والفعل قادرة أن تحقق للمسلمين ما يصبون إليه من تأكيد 
لحقوق الإنسان وحريته واستقلاله (لحبابى 
لثقافة البحر الأبيض المتوسط لا فرق بين شماله وجنوبه 
(رينيه حبشى). 

ثم انهارت هذه المحاولات فيما يسمى بتيار "'أسلمة 
العلوم" والذى أصبح له مجلاته ومعاهده. يقوم على أخذ آخر 
ما وصل إليه الفكر الغربى من نظريات ونتائج ثم قراءة 
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أصول. الذن زت .مت خائلها:. هذه الأصول. النضبيية» القسو اث 
والحديثت خاصة مجرد قالب تصب فيه العلوم الغربية أو 
نظارة ترى من خلالها. وتكون النتيجة إما الاتفاق بين الوافد 
والموروث "تلاق يبضاعتنا عد إلينا" تحنل أسبق» وإما 
الوافد. وتكثر هذه الدراسات فى شبه الجزيرة العربية 
خاضيةة هن الكسانذة المعارين كلمن لعقرد العيلن | ل 
وتحديد ا برو كنوت المو اد السافعية المقررة بجو 1 لكا 
والغرب" أو "الثقافة الغربية من منظور إسلامى" تأكيدا على 
التمايز أو التعارض خاصة فى الجامعات الإسلامية فى شبه 
الجزيرة العربية وباكستان وماليزيا. 

صحيح أن الفلسفة ليست لحظة واحدة فى التاريخ.: 
اللحظة اليونانية الأولى التى كانت الفلسفة فيها تنتقفل من 
الغرب إلينا أو اللحظة اللاتينية الثانية التى كانت الفلسفة 
تنتقل منا إليهم بل هى لحظات متجددة عبر التاريخ فى كل 
مرة تلتقى فيها الحضارة الإسلامية مع الحضارات المجاورة 
تأثرا وتأثيرا. ولما كنا فى علاقة جديدة مع الغرب الحديث: 
فالتعامل معه نقلا واستيعابا وتمثلاً شئ طبيعى» ممكن إلى 
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فترة» يتم بعدها انقطاح. 

ثم يتغير النموذج» تحويل الغرب من مصدر العلم كى 
يصبح موضوعا للعلم كما هو الحال فى علم "الاستغراب" 
حتى يتم التحرر منه» وإيقاف مد التغريب أى الانبهار 
بالغرب» وتجاوز عقدة النقص التى تربت فينا تجاهه» وعقدة 
العظمة التى تربت فيه تجاهناء ووضع نهاية لأسطورة الثقافة 
العالعية. العالسية: تعتى المر كرية» ع الويمنة والقدية: وكل 
وى اده ريدي الصبرورة. 

ثم تأتى مرحلة جديدة تتغير فيها موازين القوى بيننا 
وبين الغرب وتصبح الثقافة العربية الإسلامية هى الإطار 
المرجعى الذى يُحال إليه الغرب»؛ والوعاء الذى يصب فيه 
كما كان الحال فى العصر الوسيط المتأخر عند "الرشديين 
اللاتين" عندما كان الفيلسوف هو المسلم كما كتب أبيلار 
'حوار بين يهودى ومسيحى وفيلسوف". وكانت الفلسفة 
الإسلامية نموذجاً للعلم والفكر» للطبيعة والعقل» الركيزتين 
الرئيستين للوحى» وهو النموذج الذى أصبح يسمى ابتداء من 
عصر النهضة وطوال العصور الحديثة قبل بداية نهايتهاء 
النموذج "الأوربى". 
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4- أين مواطن الابداع؟ 

تظل "الفلسفة العربية فى مائة عام" تتعامل مع معطيات 
ترائية» الوافد أو الموروث وإن كان همها فى بعض جوانبها 
هو الواقع المعاشء والرغبة فى الإصلاح والتغييرء 
والمساهمة فى المشروع القومى العربى فى التحرر 
والتحديث. ومن ثم يبرز سؤال: أين مواطن الإبداع فى 
الفلسفة العربية أو حتى فى الفكر العربى أسوة بالإبداع 
الأدبى والفنى خاصة فى الشعر والرواية والقصة والمسرح 
والموسيقى بل وفى الفنون التشكيلية الرسم والتصوير 
والنحت والزخرفة والعمارة؟ 

إن آخر ما وصل إليه الإبداع الفلسفى العربى هى 
المشاريع العربية المعاصرة فى مصر والشام والمغرب. بل 
إن "المدرحية" (زكى الأرسوزى) التى تجمع بين المادية 
والروحية لا تبعد كثيرا عن المشاريع العربية المعاصرةة: 
وكذلك "انفصالية أو اتصالية"؟ (مولد قاسم) مازالت تحدد 
العلاقة بين الماضى والحاضرء بين التراث والتجديدء بين 
الأصالة والمعاصرة» وهو الدافع الموجه للمشاريع العربية 
معام واكاك هار ان طروي طى هده جا تددم 
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فالقديم لم ينته بعد والجديد لم يبدأ بعد. ومازلنا فى مرحلة 
تحول من القديم إلى الجديد أشبه بعصر النهضة الأوربى فى 
القرن السادس عشر حتى ينتصر الجديد على القديم وتص بح 
له الأولوية عليه وهو روح الاجتهاد. ولم يبدا الإبداع 
الخامن جد اللشيات ١‏ لد التي ييسة إرافه 
والموروث التى مازالت مسيطرة على المشاريع العربية 
المعاصرة. فالإبداح هنا لا يعنى بناء الأتساق الفلسفية بل نقد 
الأغطية النظرية القديمة من أجل فسح المجال لأبنية معرفية 
جديدة. الإبداع لدينا هو النقد مثل مونتنىء الإبداع سلباء 
التمهيد لشروط الإبداع ورفع موانعه7"). 

وقد يكون السبب فى تأخر مواطن الإبداع هو أن 
المجتمعات العربية مازالت غير مستقرة. مازال البعض منها 
يصارع الاستعمار والصهيونية. لم يستقر بعد على شكل 
لحكده تقليديا اد حذينا:.مازال النضال الوطتى يمفنع .مين 
العرض النظرىء والدفاع عن الحاجات الأساسية يجعل 
إشباع البدن له الأولوية على إبداع الروح. الكوجيتو العربى 
)١(‏ أنظر دراساتنا الثلاث: موائع الإبداع» شروط الإبداع الفلسفىء تجديد 


اللغة شرط الإبداحء هموم الفكر والوطن ج" الفكر العربى المعاصر 
ص 18ت الى 
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كوجيتو عملى 'أنا أتحرر إذن أنا موجود" منذ مباحث التوحيد 
والعدل القديمة عند المعتزلة. فالإنسان يتفرد عن الله 
بالحرية. ثم يأتى العقل بعد ذلك مساندا لها حتى تكون الحرية 
مسئولة. فالمشروع النهضوى العربى مشروع عملى ويأتى 
الكو بدا انها لق فى حر ان قر د ارسي الفا 
أفكر فأنا إذن موجود" كوجيتو معرفىء المعرفة تسبق 
الوجودء والنظر يسبق العمل بالرغم من قلب ماركس له بناء 
على البواعث الإسلامية. فالنضال العربى من أجل تحرر 
ار و ان هيات عا ا لسر وا شا عات 
ار الوط اق شيتا الى الست وض سورب 
إنجاز عملى ضخم فى هذا القرن(!). 

ومع ذلك فإن الردة التى حدثت فى الربع الأخير من 
القرن بعد هزيمة يونيو حزيران ١957‏ فى حاجة إلى إبداع 
نظرى جديد يساند فجر النهضة العربية الثانية وحماية 
مكابيب انبل دن ومني ردرء مكفار اشية فى فيدر 
الهيمنة الجديدة باسم العولمة. فغياب الإبداع فى الفكر 


1( من العفيدة إلن الثورةء ححا التوحيد ج؟ العدلء» مدكبولى» الفاهرة 
شر ١‏ 
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الفلسفى إنما هو أحد مظاهر غياب الإبداع فى اللحظة 
التاريخية الراهنة بعد انهيار التجربتين الأوليين» الليبرالية 
اميا للحن ارون عن النفرنه وريه ريه 
واختيارها الاشتراكى فى الربع الثالث منه. ومن تم يعود 
السؤال الأول القديم ادن نهنا هذا" الى وضيعة من حذية عدن 
أين نبدأ؟"(1). 

وقد يكون السبب هو عصر الاستقطاب الذى تعيش فيه 
المجتمعات العربية حاليا بين التيارين الرئيسين المنتتازعين؛ 
أتصار الوافد وأنصار الموروث اللذين تحولا إإلى قوتين 
سياستين متصارعتين» العلمانية والسلفية. كل فريق يدعى 
ابتلاك: الحقيقة المطلقة.. ومن .ثم ,هاب الحبوار والتزاوع 
والتفاعل» الشرط الضرورى للإيداع. وكل منهما يعتبر نفسه 
المهدى المنتظرء بيده الخلاص» وريث النظام القائم التابع 
لتخارجه الفايد فى الالكل: والنظام يتمد .على .هذا القريقة 
مرة لضرب الفريق الآخر حتى يضعفه ثم يعتمد على الفريق 
الآخر مرة أخرى حتى يضعف الفريق الأول فيقوى القلب 


بضعف جناحى المعارضة وقص ريشيهما. لا إيداع دون 


ونيم رن نين اضي ل أشيدة 
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أجل تجميع القوى وحشد الطاقات وإقامة الجسور والبحث 
عن الطريق الثالث. 


4- الحالة الراهنة للفكر الفلسفى. 

إن رصد "الفلسفة فى الوطن العربى فى مائة عام' إنما 
المذف هته معرفة الحالة الراهقة للفكر الفلستى فى البوطن 
العربى حتى يتحرك التاريخ» وينتقل من قرن إلى قرنء 
ومن ألفية إلى ألفية عن طريق الوعى بالماضى واستشراف 
المستقبل بعد سبر غور طبيعة المرحلة الراهنة. إذ يزدهر 
الكو يار دغار المرس. 

لقد مر الفكر العربى فى المائة عام الأخيرة بتجربتين. 
الكولى التهوية اللبير الية التى كانك:نمطا التحديث للياز لك 
الفكرية الرئيسية الثلاثة منذ فجر النهضة العربية: الإأصلاح 
الدينى الذى أسسه الأفغانى. ونقطة بدايته: لا يتغير شئّ فى 
الواقع إن لم يتغير فهمنا للدين أولا. والتيار العلمى العلمانى 
الذى أسسه شبلى شميل» ونقطة بدايته: لا يتغير شيع فى 


الواقع إن لم يتغير فهمنا للطبيعة والمجتمع أولا. والتيار 
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اللييرالى الذى أسسه الطهطاوى وخير الدين وبدايته: لا يتغير 
شئ فى الواقع إن لم نبن الدولة الحديثة أولاً. ومع ذلك الغاية 
واحدة» والنموذج واحدء الدولة الحديثة التى تقوم على 
الدستور والتعددية الحزبية والبرلمان والمساواة فى الحقفوق 
والواجبات بين المواطنين. وانتهت بالثورة العربية ضد 
الملكية والقطاع والفساد السياسي7'). 

والثائية التجربة القومية الاشتراكية العربية التى أكملت 
حركات الاستقلال الوطنى» وأعادت بناء الهياكل الاجتماعية 
بالإصلاح الزراعى والتصنيع وحقوق العمال وتدعيم الدولة 
للمواد الأولية: والقطاع العام ومجانية التعليم» وتذويب 
الفروق بين الطبقات» ومعاداة الاستعمار والصهيونية» وعدم 
الانحياز» وانتهت بهزيمة .١9551/‏ 

والان يمر العرب بتجربة ثالثة لا يدرون ما كنهها إلا 
أنها رد فعل على التجربة الثانية» ومنجرفة نحو الخصخصة 
والرأسمالية والعولمة واقتصاد السوق والتحالف مع أعداء 
الأمس» والوطن العربى مهدد بالتشرذم والتفكاك والضياع 


)1( أنظر دراستنا: تيارات الفكر العربى المعاصرء هموم الففر والوطن 
ج1 الفكر العربى المعاصر.ء ص باأعخ+ولىئرةٌ, 
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ليصبح محيطا لمركز آخر سواه؛ الغرب وإسرائيل وليس 
القومية العربية ومصر. يعبر عنها الأدباء أكثر مما يعبر 
عنها المفكرون. يشعر بها السياسيون أكثر مما يعيشها 
الفامسفة. 

وكما بدأ فجر النهضة العربية على غير ما انتهى إليه 
وانتهى إلى غيرها ما بدأ منهء كذلك كانت بداية القرن غير 
نهايته» ونهايته غير بدايته. كانت الأمور واضحة فى البداية 
وأصبحت غامضة فى النهاية. من الصديق ومن العدو؟ أنها 
مرحلة المخاض. الحدية لحل .من الناتي ‏ 11 5 للاصية 
الأجيال الماضية» وواقع أكثر تشابكأء مع نقص فى 
وصعوبة الحياة اليومية: وغلق ياب الاشيارات ومصادر 
الوق الذى كان منترح على الأوابي الحعي ل الماضبى: 
وسيادة الكتاب الجامعى المقرر وانتهاء عصر الرواد 
التاريخ. ربما يحتاج الإبداع إلى نقلة نوعية فى مسار العرب 


إن أجيالا جديدة قادمة موغلة فى الحداثة وأخرى فى 
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ما بعد الحداثة ومظاهرها فى التفكيك والقضاء على مثئل 
التنوير التى مازالت تعبر عن المرحلة التاريخية التى يمر 
بها المجتمع العربى منذ فجر النهضة العربية حتى الآن. 
وتقع فى اضطراب زمانى لأن كل حضارة لها مسارها 
التاريخى الخاص7'). فبالرغم من أننا والغرب متعاصران فى 
المكان إلا أننا لا نعيش نفس الزمان. فالحضارة الغربية فى 
نهاية عصورها الحديثة التى بدأت منذ خمسة قرون. ونحن 
فى بداية عصورنا الحديثة التى بدأت منذ قرنين من الزمان 
ومازالت فى الطريق إلى أوجهها بالرغم من انكساراتها 
وردتها وكبوتها فى التجربتين السابقتين. تدعى علما وهى 
ناقلة علم. تريد التمايز عن غيرها وهى تعزل نفسها عن 
محيطها. تريد الحداثئة فى اللاشعور وهى تنقل ما بعد الحداثة 
فى الشعور. 

وتكون النتيجة رد فعل "القدامة" فهى أكثر فهما من ما 
بعد الحداثة» وألصق بثقافة الناس وبالوعى التاريخى منها. 
وتغلق الأبواب ضدد الحداثة وما بعد الحداثة بعد أن كانت 
الحدائة منذ فجر النهضة العربية على أوسع نطاقء» ليست 


)١(‏ الاضطراب الزمائنى 1311011512ل. 
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فقط وافدة من الغرب بل نابعة من التراث كما بين 
يعارن فى لحرن لق الجتلون جه لبد له ,فين 
5 ليها أقام مونتسكيو روح القوانين". وكلاهماء محا 
بعد الحداثة والقدامة خارج الزمن الحاضرء وطبيعة المرحلة 
التاريخية التى يمر بها المجتمع العربى. 

وانشغل مفكرون عرب أخرون وفلاسفة بتقديم شروح 
وتعليقات على التصورات والمفاهيم الوافدة حديثاً مشل: 
المجتمع المدنى» حقوق الإنسان» حقوق المرأة؛ الأقليات» 
الحكم أو الإدارة العليال)» صراع الحضارات» نهاية التاريخ 
العولمة7') حتى يلحقوا بمفاهيم العصر. فأصبح الفكر العربى 
يلهث وراء تسارع نقل المفاهيم ويكتفى بشرحها. الغرب 
يبدع ونحن نشرح» نفكر على فكره» ونمضغ لقمته. فلم يعد 
لدى العرب الوقت الكافى لالتقاط الأنفاس وإبداع مفاهيم تعبر 
مر عر نان ومننن لس ياك الدولة ارعية يديين 
المجتمع المدنى» وحقوق الشعوب مقابل حقوق الإنسان» 


)١(‏ الحكم أو الإدارة العليا ع20قماء:00. 
(؟) حسن حتفى» صادق جلال العظم: ما العولمة؟ دار فكرء دمشق ففءآ. 
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وحقوق المواطن مقابل حقوق المرأة» والتعددية مقابل 
الأقليات» والمؤسسات الدستورية والمشاركة الشعبية مقابل 
الحكم أو الإدارة العلياء وحوار الثقافات مقابل صراع 
الحضارات» وبداية التاريخ مقابل نهاية التاريخ» والاعتماد 
المتبادل مقابل العولمة!!)» وتحدى الإبداع هو: من يكتب 
النص ومن يشرح؟ من الذى يضع اللحن ومن الذى يرقص 
على الإيقاع؟ 


-٠‏ مسئولات الجمعات الفلسفة الى بة. 





وإذا كانت الجامعات قد انشغلت بالخصخصة وبالأعداد 
الكبيرة وبالكتاب المقرر والامتحالنات والحفظ والنقل» 
والأساتذة فالكيفة مخ الذاخل تعد ارم :التعضحى " الكسفة محر 
الخارج فإنها مستولية مراكز الأبحاث الفلسفية والجمعيات 
الفلسفية أن تستأئف الفلسفة فى الوطن العربى فى ماثة عام؛ 


)1( 3 هآ تنا مه أ؟] عداع 01310 1ه أع1اخممه نا معتتط لنت 
ا 1111 3101 1101م كع ]ا ,11301101 ,11 .01م ,110مى 


20-6 بم 3١٠١‏ تلقن يهولاع ]1 
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ءٍِ 57 5 8 ١‏ عو سلا 
وأن تتحول من قرن إلى قرن» ومن ألفية إلى ألفية!!). وهى 


)1( هذه هى الندوة الثانية العشرة للجمعية الفلسفية المصرية بعد إحدى عشرة 


أخرى هى: 
الأولى: دور أقسام الفلسفة م مصر ء كية الإداب» جامعة الفاهرة 
1-1 


الثانية: دور مصر قي الإبداح الفلسفى» كلية الاداب» جامعة الفاهرة. 


يوليو 154. 
الثالثة: نحو علم كلام جديدء كلية أصول الدين» جامعة الأزهرء يوليو 
0 . 


الرابعة: نحو مشروع حضارى جديد» كلية دار العلومء جامعة الفاهرة. 
يوليو 1997. 

الشافسة قذي فافقة [تنلاية كنيدة»: كلل :لادان هانيع القاهو 1 نول 
انك 


السادسة: مدرسة الإسكندرية عبر العصورء كلية الأداب» جامعة الإسكندرية 
ديسمبر -.١9594‏ 

- السابعة: التأويل بين الفلسفة والعلوم الإنسانية» كلية الآداب» جامعة القاهرة 
ديسمبر .١4356‏ 
الثامنة: فلسفة التاريخ والوعى بالتاريخ؛ كلية الأداب» جامعة القاهرة؛ ديسمبر 
0 
التاسعة: الخطاب الفلسفىء كلية الأداب» جامعة القاهرة» ديسمبر 194517. 
العاشرة: قراءات ابن رشدء كلية الأداب» جامعة القاهرة؛ ديسمبر 133.8. 
الحادية عشر: الفلسفة فى مصر فى مائة عام؛ كلية العلوم» جامعة القاهرة 
ماعاسا” 
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مسئولية الجمعية الفلسفية العربية فى تجميع الفلاسفة العرب 
مق لول توطيع جحظة بعروية لبك 16 اتيضية عورف تاي 
وتفكير فلسفى عربى امي" وهى مسكولية اتحاد 
الجمعيات الفلسفية العربية فى تنسيق الجهود بين الجمعيات 
اللسفية القطرية وتقوبتها والمساعدة على إنشاء جمعيات 
نلمفية فى اقطان :الى وا انف قاسو تياو لل 
التنخليمات والاتحادات والجمعيات العربية وسائر المنف"ثمات 

غير الحكومية تكون أقدر على تحقيق أحد أبعاد الوحدة 
53 وحدة الوجدان والثقافة» ما لاا تستطيع أرك اتكقةه 
الككورين كور و كد ويفا و 

إن العمل الجماعى العربى من خلال اتحاد المؤرخين 


)١(‏ تأسست الجمعية الفلسفية العربية فى عمان عام ١5/47‏ برئاسة أ.د. أحمد 
ماضى وبفضل جهوده المتواصلة وضيافة الجامعة الأردنية. 

)١(‏ هناك جمعيات قطرية فى مصر والمغرب وتونس والأردن والعراق 
واليمن وموريتانيا. ومازالت فى سبيل التكوين فى الجزائر وليبيا ولبنان. 
ومازال الشوط بعيدا لتأسيس ده فلسفية فى السودان والكويت 
والإمارات وعمان والمملكة العربية السعودية والصومال. 

(؟) هناك نوايا طيبة لإنتشاء اتحاد للجمعيات الفلسفية العربية بمبادرة من 
الجمعية الفلسفية فى الفاهرة ومن بيت الحكمة والجمعية الفلسفية العراقية 
فى بغداد هذا العام. وقد تم إشهار الاتحاد بالقاهرة فى 5 .7٠١١/9/١‏ 
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العرب» والجمعية العربية للعلوم السياسية وساتر الأنشطة 
الفكرية والعلمية والأدبية على الصعيد العربى لقادر على 
الخروج من الأزمة الراهنة وتجاوز المأزق الحالى. كما أن 
عقد الندوات والمؤتمرات الفكرية العربية لقادر على التفكير 
الجماعى وخلق رأى عام عربى وبلورة رؤية شاملة للوضع 
العربى الحال. كما أن النشر العربى والتوزيع لقادر على 
توحيد الأمة فكريا وثقافياً وعلمياً فى وقت ينحسر فيه 
التشرذم العربى وتعود مؤتمرات القمة دوريا وتفعيل دور 
الجامعة العربية27. إن الفكر يسبق السياسة:؛ والمفكرون 
الأحرار يسبقون الضباط الأحرار. والفلاسفة فى طليعة 
المفكرين الأحرار. 

إن التحديات مازالت قائمة؛ والمشروع النهضوى 
العربى مازال مستمرا. وإن تمت بعض إنجازاته المباشرة إلا 
أن معظمه لم يكتمل بعد. ففلسطين مازالت محتلة. 
والاستعمار عاد على نحو غير مباشر فى صيغ الهيمنة 
والعولمة واقتصاديات السوق. فما هو دور الفلسفة العربية 


)١(‏ من نماذج دور النشر والتوزيم الرائدة 'مركز دراسات الوحدة العربيةة. 


ا" 
لذ5اء. 
جمد 


م 
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فى تحرير فلسطين وتقديم لاهوت الأرضء» وفلسفة الأرض» 
وتصوف الأرضء وتشريع الأرض» وفقه الأرض؟ وتحرير 
المواطن مازال أمامه شوط بعيد. ومازال الصراع من أجل 
حقوق الإنسان والمواطن مستمرا. بل إن القوانين المقيدة 
للحريات تزداد 55 بعد عام والرقابة الداخلية تزداد م بعد 
يوم. ويُعاد الآن طبع مؤلفات رواد النهضة العربية فى أوائل 
هذا القرن وكأنها آخر ما يصبو إليه نهاية القرن» وكأن 
الزمن توقف بل تراجع إلى الوراء. فكيف تستطيع الفلسفة أن 
تصوغ نظرية فى حرية المواطن قادرة على أن تفكك أغلاله 
وأن تنزع جذور التسلط فى وجدانه المعاصر والمترسبة فى 
فكية التقانى ؟1 م وويحدة الآمة هار الف يعيدة العنال نتن ارذاد 
العرب تشرذما وتجزئة وحدودا وتأشيرات دخول وقطرية 
ونزاعات حدودية وغزو مسلح وشكاوى فى محاكم العدل 
الدولية وفى مجلس الأمن والمنظمات الدولية. فكيف تستطيع 
أن تضمن للأمة وحدتها بفلسفة فى الوحدة تنبع من التوحيد 
كثقافة للأمة وعلى اتساعها الجغرافى ومواردها المادية 


)١(‏ انظر دراستنا: الجذور التاريخية لأزمة الحرية والديمقراطية فى وجدائنا 


العربى المعاصر الدين والثورة فى مصر جل؟ التحرر الثقافى مدبولى» 
القاهرة ١944‏ ص 78-١99‏ 7. 


والبشيزية"فى حعصير التقتلات الكيوى .و التسركات العملافة 
العابرة للقارات؟ والعدالة الاجتماعية مازالت مطروحة منذ 
عصر الإقطاع بعد تراكم الثروة العربية من عوائد النفط. 
فكيف تستطيع الفلسفة أن تعطى أيديولوجية لإعادة توزيع 
الثروة وتحقق أكبر قدر ممكن من المساواة كأمن للوطن من 
الثورات الاجتماعية» من لا يملكون ضد من لا يملكون؟ 
والتنمية القومية مازالت فى تعثرء والعالم العربى يستورد 
65 من غذائه من الخارج» 5٠‏ من سلاحه من الخارج» 
65 من علومه الحديثة وتقنياتها من الخارج. فكيف 
تستطيع الفلسفة أن تصوغ أيديولوجية للتنمية المستدامة تعتمد 
على الذات وتنمية الموارد وإعطاء الأولوية للعوامل الداخلية 
عن القوافك الخار حي وهار الك نضية اليو ده مدر ويد فى 
عصر يشتد فيه الاستقطاب بين التغريب والأصولية» بين 
الانبهار بالآخر والانعكاف على الذات إلى حد الخصام 
الوطنى والنزاع المسلح والقتال بين الاخوة الأعداء. فكقيف 
تستطيع الفلسفة أن تعقد حوارا وطنيا بين التيارات الفكرية 
والسياسية فى الوطن العربى حماية للثقافة الوطنية والتعددية 
مع صياغة برنامج عمل وطنى موحد تلتقى فيه أهداف كل 
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مذازس. الفكر .العمل 4-١ ١‏ ماز ايت :فخسية لأفبالاة 
الجماهير مطروحة حتى ولو غزى الكيان الصهيونى عاصمة 
عربية وضرب أهدافاً عربية واحتل أراضى عربية فلا 
تتحرك الجماهير إلا فى هبات شعبية وقتية تخبو بمجرد 
اندلاعها. كيف تستطيع الفلسفة أن تصوغ رسالة فى الأمانة 
وغاية الإنسان والمسئولية والالتزام بقضايا العصر؟ كيف 
تستطيع أن تحول الكم العربى إلى كيف» والجماهير إلى 
طاقة» والأعداد المتراصة إلى كتلة بشرية؟ 

إن الهدف من رصد "لفلسفة فى الوطن العربى فى 
مائة عام" هو بلورة الوعى التاريخى الفلسفى العربى» وسبر 
أغوار الحاضر بين الماضى والمستقبل حتى لا يظل الغرب 
وحده صاحب الوعى التاريخى» يحقب مراحله ويدعونا ألى 
الدخول فى إحداها. وقد يأتى يوم يُحقب فيه العرب وعيهم 


التاريخى ويدعون الآخرين للدخول فيه!'). 


)١(‏ وتلك هى المهمة الكبرى لعلم "الاستغراب". 


232 


المصادر الفكرية للعقلانيسة 


فى الحم الخرسى المعاهدر 


أولا: الموضوع والمفاهم. 

لا تعنى "المصادر" الجذور وحدها بل المصادر 
والتكوين» الجذور والثمارء البدايات والنهايات. فالمصادر قد 
تم تفعيلها فى الثقافة العربية المعاصرة» ولم تعد فقط مصادرا 
بل تحولت إلى نتائج. وإذا كانت المصادر تأتى من التاريخ 
فقد تحولت على ممر التاريخ إلى بنى ثقافية مستقلة عنه 
ومؤثرة فيه. 

كما لا تعنى المصادر النقل من الخارج أو النقل من 
الداخل بل تعنى أيضا حاجة الواقع العربى المعاصر 
ومتطلباته التى يتم تلبيتها عن طريق البحث فى المنابع 
الخارجية أو الداخلية. فالواقع هو الباعث على اس تدعاء 


(*) ندوة "حصيلة العقلائية والتنوير فى الفكر العربى المعاصر””. أبريل 
5٠٠‏ » مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت. 


المصادر. والحاضر هو الذى يستلهم الذاكرة البعيدة فى 
التراث الإسلامى القديم أو الذاكرة القريبة فى التراث الغربى 
المعاأصر. 

ويضم الفكر العربى المعاصر القرنين التاسع عشر 
والعشرين دون تفرقة بين الحديث فى القرن التاسع عشر 
وربما الثامن عشر فى الحركة الوهابية فى شبه الجزيرة 
العربية أو حركة الاستنارة العقلية لدى علماء الأزهر ممثلة 
فى الشيخ حسن العطار أستاذ الطهطاوىء وبين المعاصر فى 
القرن العشرين» فى النصف الأول أو فى النصف الثانى منه. 

ليس المهم هو البداية الزمنية فى التاريخ بل البداية المعرفية 
فى العقل. 

ولا يوجد تحديد لمعنى العقلانية أو العقل بل مجرد 
تجليات وتطبيقات له فى الحياة الاجتماعية والسياسية. ولا 
يوجد فى المقالات المجمعة أو فى الكتب المؤلفة مقال أو 


كع ركنن بع 0 


)١(‏ محمد عبد المتعم مجاهد: رحلة فى أعماق العقل الجدلى»ء سعد الدين 
للطباعة والنشر والتوزيعء الفاهرة» بيروت .١1345‏ العفل فى غيية الجدل 
والبز اكيسين هن !لاخاالان:فوالة :زكرن »كطاته إلى الل العرييء 
محاولة لفهم العقل العربى ص7١١-17.‏ محمد نور فرحات: البحث 


234 


فمعظمها من الوافد الغربى أو من العقل البديهى. إذ يبدو أن 
الحديث عن العقل والعقلانية هو تلبية رغبة أو تعبير عن 
حاجة أو هو تخفيف من الإحساس بعقدة النقص أمام حضارة 
غربية عقلانية معاصرة لديها عقدة عظمة بالتفوق» والعقلانية 
أكة ماهو 

و"المقال" هو الشكل الأدبى الغاالب على العقلائية 
العربية المعاصرة الإصلاحية أو الليبرالية أو العلمية. فهى 
كتابات ملتزمة تخاطب الرأى العام؛» وتساهم فى رقى 
المجتمع وتأسيس النهضة. بل إن المؤلفات التى لها عناوين 
مثل العقل والعقلانية إنما هى تجميع مقالات7!). ونادرا ما 


عن العقل؛ حوار مع فكر الحاكمية والنقل» كتاب الهلالء دار الهلال» 
القاهرة »١451‏ العقل والتقفل ص485-57, هل النصوص معقولة 
ص ١١-97‏ ٠ء‏ فقه ازدراء العقل ص55١-١18.‏ برهان غليون: اغتيال 
العقل, محنة الثقافة العرية بين السلفية والتبعية» دار التتويرء بيروت 
52 العقل السجالى ص”55-47, حجاب العقل ص5705-١751,‏ فى 
العقلانية وجذورها أو مقام العقل ص5 775-77, مأزق العقلائية العربية 
الحديثة ص775-١75,ء‏ من إحياء التراث إلى نفد العقل ص5-5.5اققء 
تحرير العقل ص .5"6١-5 4١‏ 

)١(‏ مثل: جابر عصفور: أنوار العقلء العقلانية العربية والمشروع 
الحضارى. محمد نور فرحات: البحث عن العقلء. حوار مع فكر 
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يكون أحدها مؤلفا مكتوبا('؟. بل قد يخلو عنوان يحمل اسم 
'العقل" من أى فصل عن العقل أو العقلانية!). 

ويمكن التمييز بسهولة وطبقا للتصنيف الشائع بين 
ثلاثة تيارات فى الفكر العربى المعاصر: التيار الإأصلاحى 
الأ انشحة: الأففانى و تاحفرة هنا همك رضة4. :و تمس :هيا 
حسن البناء سيد قطب؛ وبعض الجماعات الإسلامية الحالية» 
والتيار الليبرالى الذى أسسه رفاعة رافع الطهطاوى فى 
فطعو وكين :الذي التوانسى :فى تونسن :والأكيال: اللاحقة عتسة 
أحمد لطفى السيد وطه حسين والوفد الجديد. والتيار العلمى 
العلمانى الذى أسسه شبلى شميل وفرح أنطون ويعقوب 
صروف وسلامة موسى وإسماعيل مظهر. وقد امتد كل تيار 


الحاكمية والنقل. سلامة موسى: عقفلى وعفلك. زكى نجيب محمود: فى 
حياتكا الفقلة قضة عفل» المعقوق وَاللامعقول: فى :تراكا االفقكرى. فسؤ اذ 
زكريا: خطاب إلى العفل العربى. إسماعيل المهداوى: العفلائية الشاملة 
فيك القاز كيدكة نالاو سي اكه ف الكوكة ورطنيق: اللتشولة و الفللتقة اطق انر 
مجاهد عبد المنعم مجاهد: رحلة فى أعماق العقل الجدلى. 

)١(‏ برهان غليون: اغتيال العقل» محنة الثقافة العرية بين السلفية والتبعية. 
زكى نجيب محمود: المعفول واللامعقول فى تراتتا الفكرى. 

(؟) جابر عصفور: أنوار العقلء الهيئة العامة للكتابء» مكتبة الأسرة .١3135‏ 
زكى نجيب محمود: فى حياتنا العقليةء دار الشروقء القاهرة .١9179‏ 
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على مدى خمسة أجيال» ينحسر فيها التيار جيلا وراء جيل 
حتى تصبح النهايات غير البدايات وربما نقيضها('). 

وهناك مفكرون على التخوم بين أكثر من تيارء 
الإصلاحى والليبرالى عند قاسم أمين ومحمد حسين هيكل 
و العقاف كاك مكفة: كلدو لاع هى لقان ون عون 
جوهرى والجيل الحالى من دعة "العلم والإيمان7", 
واللييرالى العلمى مثل زكى نجيب محمود وفؤاد زكريا 
وغيرهم. وهناك مفكرون اخرون تحولوا من تيار إلى تيار 
تدريجيا أو بانقلاب. يبدأ ليبراليا أو علميا وينتهى دينيا 
اصداهيا!. 

وقد اتسمت العقلانية بطابع كل تيار: العقلانية 
الإصلاحية التى تحاول فهم الدين فهما عقلانياء والعقلانية 


)1( انظر دراساتتا العديدة فى هذا الموضوع: هموم الفكقر والوطنء» يقلح 
الفكر العربى المعاصرء دار قباعء الفاهرة م353 3ق تيارات الفكر العربى 
الحديث ص7١0-41٠448.‏ دراسات فلسفية» الأنجلو المصسريةء القاهرة 
لاخأرة أ كبوة الإصلاح ص 1-1137 13. 

)1( وذلك مث مصطفى محمو د» زغلول النجار ...الخ. 

(؟) وذلك متل اتقلاب عادل حسين ومحمد عمارة من الماركسية الحو 
الإصلاحء وإسماعيل مظهر من التيار العلمى العلامانى ان الإسلامء 
وبخاله بعيد :2 لين الاساتفي الليزناق إن السافظلة ليك 
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الليبرالية التى تحاول تأسيس الحرية على مقتضيات العقل» 
والعقلانية العلمية التى نموذج العقل فيها هو العقل الطبيعى 
المرتبط بالحس والواقع. 

ويعتمد كل تيار على مصدرين» المصدر الداخلى فى 
جذور العقلانية القديمة فى التراث الإسلامى والمصدر 
الخارجى فى جذور العقلانية الحديثة فى التراث الغربى مع 
تفاوت فى النسب. فالعقلانية الإصلاحية أقرب إلى جذور 
العقلانية القديمة فى التراث القديم منها إلى جذور العقلائية 
الحديثة فى التراث الغربى. والعقلانية الليبرالية حاولت الجمع 
بين المصدرين الداخلى القديم والخارجى الحديث على نحو 
متعادل ومتوازن» تقرأ الحسن والقبح العقليين عند المعتزنلة 
فى "الشرطة" لنابليون» وتقرأ علم العمران عند ابن خلدون 
فى مرأة "روح القوانين" لمونتسكيو. ويكتب محمد حسين 
هيكل 'حياة محمد" فى مرأة جان جاك روسو. أما التيار 
العلمى فإنه أقرب إلى إلى المصدر الخارجى فى العقلائية 
العلمية الغربية الحديثة منه إلى المصدر الداخلى الإسلامى 
فى التراث القديم بالرغم من محاولة شبلى شميل بيان جذور 
نظرية التطور فى القرآن الكريم من أجل الترويج لها فى 


الثقافة المحلية» ومحاولة فرح أنطون تأصيلها فى "ابن رشد 
وفلسفته". ثم اختل الميزان عند يعقوب صروف فى 
"المقتكلف' ولامة موسن فى امولاء اموت قاد توه 
منهم عربى مسلم واحد ولا حتى ابن رشد أو ابن خلدون: 
وإسماعيل مظهر قبل أن ينقلب على التيار فى آواخر حياته 
إلى التيار الإسلامى فى "الإسلام أبد". أما محاولة زكى 
نجيب محمود فى "جابر بن حيان" فإنها ليست تأصيلا 
للعقلانية العلمية فى الوضعية المنطقية بل مجرد كتابة 
عارضة لأحد أعلام العرب. 

ويصعب القيام بإحصاء شامل لحصيلة العقلائية على 
مدى قرنين من الزمان مهما كان كاملا. إنما المهم هى 
النصوص التكوينية عند الرواد فى القرن التاسع عشر 
وتفريعاتها عند الأجيال اللاحقة فى القرن العشرين استمرارا 
فيها أو نقدا لها أو انقلابا عليها. وقد لا يتساوى قدر 
العروض كيفا ولا كما. إنما هى نماذج ممئلة للتيار مع وجود 
نماذج أخرى. ويستحيل إيراد إحصاء شامل. قد يكون 
التركيز أحيانا على القرن التاسع عشر لأن به جيل الرواد. 
وقد يكون أحيانا على القرن العشرين. فهو أقرب إلى 


المعاصرء وقد يغلب التيار الإصلاحى التيارين الآخرين فى 
العرض لأنه أكثر التيارات شيوعا وحض ورا فى الفكر 
اوور الم حدر 

وقد أخذت العقلانية بالمعنى الدقيق وتحليل أهم 
نصوصها وليس بمعناها الواسع إيجابا الذى يضم الاجتهاد 
والمعاصرة والتجديد والتحديث والإصلاح والنهضة أو سلبا 
ذل نقد" التقليه واالقسدية :و المخافقلة والحلفية و الحفيوة 
والتعصب. فقد اتسعت العقلانية حتى أصبحت تضم كل 
شىء. واستعملت كشعار أكثر منها كمفهوم خاصة فى الفكر 
العربى المعاصر الذى مازال يغلب عليه الطابع الفكرى العام 
فى المنابر العامة ولم يتحول بعد إلى فكر دقيق ومفاهيم 
محددة. مازال الخطاب الإنشائى هو الغالالب» وهو أحد 
اتناف النكن الفزين كاده حداد واوا هل 


ثانا: العقلانة الإصلاحية. 
الفهع فى بلقن ل نهر اللعقلاكقنة رقي التو نفك القديم رعق الع ان 


وابن رشد بل وبعض الفقهاء الذين يعتبرون من مصادر 
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الفكر الإصلاحى الحديث مثل ابن تيمية فى "درء تعارض 
العقل والنقل" و"موافقة صحيح المنقول لصريح المعقول". 
وهى أكثر التيارات حضورا وشيوعا. تنهل من الثقافة 
الموروثة التى أصبحت الرافد الرئيسى فى الثقافة الشعبية. 
كما تبنتها النخبة الوطنية. وأصبحت إحدى أيديولوجيات 
التخرر الوطنى. 

١‏ - بدأت الحركة الإصلاحية عند محمد عبد الوههاب 
فى شبه الجزيرة العربية تيارا نصيا لاعقليا وانتهت كذلك منذ 
كبوة الإصلاح من الأفغانى إلى محمد عبده إلى رشيد رضا 
إلى الجماعات الإسلامية المعاصرة نصية لاعقلية. والتحدى 
الان هو كيفية تحويلها إلى حركة إصلاحية عقلية تتجاوز 
عقلانية الإصلاح الأول من نصف الأشعرية ونصف 
الاعتزال عند محمد عبده إلى الاعتزال الكامل عند أصحاب 
الطبائع» ومن ديكارت وكانط عند عثمان أمين إلى اسبينوزا 
وفولتير. 

؟- وفى الشام بدأت حركة إصلاحية لا تعتمد على 
تحليل العقل بل على تحليل ظاهرتى الاستبداد والفققورء 
استبداد الحكام وفتور المحكومين. ففى 'طبائع الاسستبداد" لا 
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يذكر العقل مباشرة بل يذكر التناقض بين الاستبداد والعلم. 
فليس غرض المستبد أن تنور الرعية بالعلم. ومن العلم 
الحكمة النظرية والفلسفة العقلية. والمستبد لا يغاف من 
العلوم كلها بل تلك التى توسع العقول وتعرف الإنسان ما هى 
حقوقه. لذلك كان العوام قوات المستبد وقوته» يذبحون أنفسهم 
بأيديهم!'". 

وفى 'أم القرى" فى الاجتماع الخامس يتحدث الكواكبى 
عن الاجتهاد والتقليد دون الحديث عن العقل صراحة. فأقام 
الشافعى مذهبه على مبادئ اللغة وحدها. وأدخل أبو حنيفة 
فى مذهبه بعض القواعد المنطقية. ثم توسع الأصوليون فى 
ذلك حتى ابتعدوا عن روح الدين العملية» فأضروا أكثر مما 
نفعو7)» وتعصب كل فريق لمذهبه وقلده. فضاع الاجتهاد 
لحددات ‏ النتلية! ل ول فرق مين الندما عاو دن فين قلدم محن 


)١(‏ الأعمال الكاملة لعبد الرحمن الكواكبى» تحقيق محمد عمارة: الهيئة 
المصرية العامة للتأليف والتشرء القاهرة .١57١‏ طبائع الاستبداد. 
ص ته "-. 5؟, 

.7 27-7 أم القرىء الاجتماع الخامسء السابق صه45/175-577‎ )١( 

(؟) السابق ص7594-١707.‏ 
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الجمدتين الفرمييق. .#التقليد ,واحذ مع االعتلئف المقلك. ليآ.فرق 
بين أنصار المذاهب الفقهية أو الفئة المتفرنجة. 

*- أما المدرسة الإصلاحية الأكثر تأثيرا واعتمادا 
على العقل فهى المدرسة المصرية التى أسسها الأفغانى 
وتلاميذه» محمد عبده ورشيد رضا وحسن البنا والتى انتهت 
إلى جماعة الإخوان المسلمين. ففى "الرد على الدهريين" 
للأفغانى تتم سعادة الأمم بعدة أمور منها "صفاء العقول" من 
كدر الخرافات وصدأ الأوهام. فلو تدنس العقل بعقيدة وهمية 
لقامت حجب كثيفة بينه وبين الواقع. وقد توقف خرافة العقل 
عن حركته الفكرية فيصدق كل وهم وظن مما يبعده عن 
الكمال. وصفاء العقول هو أول ركن بُنئى عليه الإسلام 
بفضل التوحيد وتطهيرها من الأوهاء7'. لذلك قامت عقائد 
الأمة على البراهين القويمة والأدلة الصحيحة اعتمادا على 
العقل بعيدا عن الظن والوهم. وقيد الأغلال أهون من قيد 
العقول بالأوهام. والعقل أشرف مخلوق. فهو عالم الصنع 


)١(‏ الأعمال الكاملة لجمال الدين الأفغانى» تحقيق محمد عمارة» دار الكاتتب 


العربى للطباعة والنتشرء الفاهرة (دءت)ء الرد على الدهريين ص77 -١‏ 
74 
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والإبداع لا يعطله إلا الوهم والجبن. وكل شىء فى هذا العالم 

ب للعقل والمستحيل اليوم يصبح ممكنا غدا(!). والفضائل 

فى ذاتهاء والرذائل فبيحة ة ف قي انق اوقل نادو 

7 على إدراكهما معاء والإرادة قادرة علئ فعل الأولى وترك 

الثانية» فالعقل وحرية الاختيار كلاهما ركنا أصل العدل عند 
المعتزلة. 

4 - وتمثل 'رسالة التوحيد" لمحمد عبده التحول إلى 
منتصف الطريق» من الأشعرية إلى الاعتزال. فقد ظل محمد 
عيذ أشعويا :فى التوحيد انظرية الذات :و الصتفاك :و الأفححال: 
ولكنه تحول إلى معتزلى فى العدل» فى الحسن والقبح 
العقليين. فعلم التوحيد لا ينشأ بالتقليدا"). والعقل قادر عل 


(1) "ايه الأغلان امون من افيه النقونربالأؤسام"المقل. أقوف ماوق فس 
عالم الصنع والإبداع. ولا معطل له إلا الوهم. ولا يقعده عن عمله إلا 
الجبن. وهو الذى يخيل المفقود موجودا والفريب يعيدا. كل عنتاصصر 
الوجود فى هذا العالم الفانى خاضعة للعقل الإنسانى. فكل مستحيل اليوم 
فى الطب والصناعة سوف يكون غدا ممكنا"» السابق ص4 ؟57. 

)١(‏ السابق» الحسن والقبح ص587-5175. 

(؟) محمد رشيد رضا: تاريخ الأستاذ الإمام»ء ج١/444»‏ محمد عبده: رسالة 
التوحيد» نهضة مصرء القاهرة +١55”‏ حسن الأفعال وقبحها ص">- 
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والنافع والضار فى الشرعيات أو الفضيلة والرذيلة فى 
الأخلاقيات حتى ولو كان عددا قليلا عن أصفياء البشر. وقد 
والأفعال الاختيارية تعرف أيضا بالعقل. بل إن مبدأ العقل 
للانساق :ثلات قورى” الذاكرة و المتكيلهة :و المفكزة. وكلهينا 
الحياة بعد الموت نظرا للتربية والتكوين والاستعداد. ومع 
ذلك» قد لا يستقل العقل البشرى فوع +كل) اسن + ويحتاج حون 
عون خارجى وهى الفيوروا" . إن منزلة النبوة من الاجتماح 
قن دز له “العلل من اللتككن: أن .ل التق تفلي العو 


"كل هذا من الأولويات العقلية لم يختلف فيه ملى ولا فيلموف”. 
صغ8.". 

)١(‏ 'لهذا كان العقل الإنسانى محتاجا - فى قيادة القوى الإدراكية والبدنية إلى ما هو 
خير له فى الحياتين - إلى معين يستعين به فى تحديد أحكام الأعمال. وذلك 
المعين هو النبى' ص 5-1/4ل. 

(؟) "إن منزلة النبوات من الاجتماع هى منزلة العقل من الشخص أو منزلة العلم 
المتسبوي خلى الطريق: انسلو لكاو يبال لذو شود ضن 11 
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والأصل حمل الإسلام على التقليد ودافع عن العقل7). وأعلن 
استقلال العقل والإرادة» وهما أصلا العدل7). 

وردا على سؤال تلميذه محمد رشيد رضا عن الحاجة 
الماسة إلى تأليف كتب تناسب حاجة العصر فى الترتيب 
والسهولة» ومراعاة عقول: المسلميخ :رد الشيخ.ضارب المثل 
بعلم الكلام الذى كتب فيه "رسالة التوحيد” تحقيقا لهذا 
المطلب. فما هو موجود تكرار لما عرفه الناس من واصل 
بن عطاء مؤسس الاعتزال باعتزاله مجلس الحسن البصرى 
دون معرفة هذا الفكر الجديد ومنشته وما سبب قول 
الأشتعرورى مات الوتهودة ,حدق الموهورة؟ وعدن كلت الفلفنفة فين 
كتب العقائد؟ وما الهدف من ذلك؟ وهو ما قد يوجد فى الكتب 
الإفرنجية7). 


)١(‏ 'صاح بالعقل صيحة أزعجته من سباته» وهبت به من نومة طال عليه الغيب 
فيها كلما نفذ إليه شعاع من نور الحق”, السابق ص47 .١‏ 'فأطلق بهذا سلطان 
العقل من كل ما كان قيده وخلصه من كل تقليد كان استعبده"' ص45 .١‏ 

)١(‏ 'تم للإنسان بمقتضى دينه أمران عظيمان طالما حُرمٌ منهما وهما استقلال 
الإرادة واستقلال الرأى والفكر. وبهما كملت له إنسانيته ..." السابق 
هم : 

(") "إننا إذا أردنا أن نكتب فى تاريخ علم الكلام مثلا فلا يوجد فى تواريخنا 
مادة تفى بالغرض. ويذكرون أن واصل بن عطاء أول من تكلم فى 
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وفى "الإسلام بين العلم والمدنية” تقوم دعوة الإسلامء 
التوحيدء على النظر العقلى وتوجيه العقل نحو الننظر إلى 
الكون واستعمال القياس الصحيح. فأطلق العقل البشرى 
الفطرى دون قيد للتفكر فى السماوات والآأرض. لذلك كان 
لفن :وله اجات التكلفة دل زع الاعماق. القوادى: اهيا 
يعرف بالاستدلال وليس فقط بالتأثير فى النفس. الأصل 
الأول للإسلام هو النظر العقلى والإذعان ةنو عل 


العقائد على مذهب المعتزلة؛ واعتزل مجلس الحسن البصرىء لكن ما 
سبب ذلك؟ من أين جاءه هذا الفكر الجديد؟ وكيف انتشر هذا المذهب؟ 
وما الذى حدا بالشيخ أبى الحسن الأشعرى للقول بان الوجود عين 
الموجود؟ ... ومتى دخلت الفلسفة فى كتب العقائد؟ وماذا كان غغرض 
العلماء فى إدخال الفلسفة على العقول مع العقائد فى وقت واحد؟ كل هذا 
يعسر عليئا أن نعرفه من تواريخنا. ويمكئنا أن نعرف كثيرا من شئون 
الإسلام وتاريخه من الكتب الإفرذجية فإن فيها ما لا نجده فى كتبنا". 
تاريخ الأستاذ الإمام ج١/477.‏ 

'فأما الدعوة الأولى (الاعتقاد بوجود الله) فلم يحول فيها إلا على تتبيه 
العقل البشرى وتوجيهه إلى النظر فى الكون واستعمال الفياس الصحيح 
... وأطلق للعقل البشرى أن يجرى فى سبيله الذى سنته له الفطرة بدون 
تقييدء فنبهه إلى خلق السماوات والأرض...". الإسلام بين العلم والمدنية؛ 
الهيئة المصرية العامة للكتاب, الفاهرة »١547‏ أصول الإسلام ص47. 
'فالإسلام فى هذه الدعوة والمطالبة بالإيمان بالله ووحدانيته لا يعتمد على 


) 


تت 
قت 
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الثانى تقديم العقل على ظاهر الشرع عند التعارض. فالعقل 
أساس النقل كما هو الحال عند المعتزلة بل والفقهاء مثل ابن 
تيمية فى "موافقة صحيح المنقول لصريح المعقول" و"'درء 
تعارض العقل والنقل”7). فإذا لم يحل التعارض فإما 
التفويض وإما التأويل. والأصل الثالث البعد عن التكفير 
احتراما لاجتهاد الآخرين وحق الاختلاف. والأصل الرابع 
الاعتبار بسنن الله فى الخلق» فالعقل والطبيعة نظام واحد. 


شىء سوى الدليل العقلى والفكر الإنسانى الذى يجرى على نظامه 
الفطرى (وهو ما نسميه بالنظام الطبيعى)" ص414-48. "إن أول واجب 
يلزم المكلف أن يأتى به هو النظر والفكر لتحصيل الاعتقاد" ص556. 
'الأصل الأول للإسلام النظر العقلى لتحصيل الإيمان. فأول أساس وضع 
عليه الإسلام هو النظر العقلى. والنظر عنده هو وسيلة الإيمان الصحيح. 
فقد أقامك منه على سبيل الحجة وقاضاك إلى العقل» ومن قاضاك إلى 
حاكم فقد أذعن إلى سلطته. فكيف يمكنه بعد ذلك أن يجور أو يثو 
عليه؟”, ص .١٠١١‏ 

)١(‏ "الأصل الثانى تقديم العقل على ظاهر الشرع حين التعارض ... اتقفق 
أهل الملة الإسلامية إلا قليلا ممن لا ينظر إليه على أنه إذا تعارض 
العقل والنقل أخذ بما دل عليه العقل. وبقى فى النقل طريقان: طريق 
التسليم بصحة المنقول مع الاعتراف بالعجز عن فهمه وتفويض الأمر 
إلى الله فى علمهء وطريق تأويل النقل مع المحافظة على قوانين اللفة 
حتى يتفق معناه مع ما أثبته العقل". ص١١١-7١١.‏ 
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والأصل الخامس القضاء على السلطة الدينية. فالعقل والثورة 
نظام واحد كذلك. والأصل السادس حماية الدعوة لمنع الفتنة 
وعدم التفرق. والسابع مودة المخالفين فى العقيدة» والثامن 
الجمع بين مصالح الدنيا والآخرة/!). 

وكانت النتيجة انشغال المسلمين بالعلوم الأدبية والعقلية 
والكونية وإنشائهم دور الكتب والمدارس7). وبرع العرب فى 
العلوم الرياضية والطبيعية. وشجع الخلفاء العلم والعلماء. 
فالجمود ليس حجة على المسلمين. فقد انطلق الدين بالعقل فى 
سعة العله7). 

ويتعاون العقل مع الوجدان على التأمل والنظر 
والإدراك المباشر والبداهة. العقل للخارج والوجدان للداخل. 
العقل لظواهر الطبيعة والوجدان لظواهر النفس. لذلك يرى 
رشيد رضا أن '"رسالة التوحيد" موجهة إلى العقل والوجدان 


.17١0-١١7ص السابق‎ )١( 

(؟) السابق ص4 .1517-١7‏ 

(؟) 'كان الدين هو الذى ينطلق بالعقل فى سعة العلم ... فكانت جميع الفنون 
مسارح للعقول ..."» السابق ص١5١.‏ 'الإنسان ... يصعد بقوة عقله إلى 
أعلى مراتب الملكوتء. ويطاول بفكره أرفع معالم الجبروت"., محمد 
عبده: رسالة التوحيد صغ/.4. 
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لا مجرد تقرير وجيز للبرهان!!). وهو فى نفس الوقت العقل 
العلفعى الذ يح فى الكسيائيةءو القاياة ١1‏ . 

و"إصلاح العقل" أحد بنود إصلاح الأزهر المعنوىء 
إصلاح العقل بالاستقلال فى العلم والفهم7". ووظيفة المقتى 
ليس التقليد بل الاجتهاد). ولقد اعتق الإسلام الأفكقار من 


)١(‏ 'ويأخذ الدين بيد العلم» ويتعاونا معا على تقديم العقل والوجدان» فيدرك 
العقل مبلغ قوته ...", محمد عبده: الإسلام بين العلم والمدئية ص2.1"7 
رشيد رضا: تاريخ الأستاذ الإمام ج١/7794.‏ 

)١(‏ 'منحنا العقل للنظر فى الغايات والأسباب والمسببات والفرق بين البسائط 
والمركباتء والوجدان لإدراك ما يحدث فى النفس والذات من لذائذ 
وآلام...". السابق ص55١.‏ 

(؟) محمد رشيد رضا:تاريخ الأستاذ الإمام» فى إصلاح الأزهر ج١/5”17.‏ 

(4) "إن الشيخ محمد عبده صار معزولا من الإفتاء لأن وظيفة الإفقتاء 
مختصة لمن يكون مقلدا للإمام ا حنيفة. ولما كان الشيخ محمد عبده لم 
يستند فى فتوى الترانسفال على شىء من نصوص مذهب أبى حنيفة بل 
أخذ برأيه مثلا فقد أعلن انه مجتهد لا مقلد لمذهبء. وحيث قد خرج عن 
التقليد المنصوص عليه فى أمر التولية فيرى العلماء أنه صار معزولا 
شرعا من وظيفة الإفتاء بمجرد هذا الخروج لأن الحاكم إنما ناط الوظيفة 
بالمقلد لإمام مخصوص". السابق ج١/577,‏ القول فى اجتهاد المقتى 
وتقليده ج511-534:/8. "وياليت أصحاب الجمود ودعاةة التأخير 
يعلمون أن الأستاذ الإمام وحزبه هم الذين يخدمون الإسلام والمسلمين فى 


2050 


وق الشلية ركوو العتحول قسدن دنه لسن وز العيوذحة 1 
والشجاعة فى الحق رفع قيد التقليد ووضع قيد الدليل. وأسوأ 
مق المفلة: 'المستهز د الا 'المقلد: قلا وتهول: شرع التقلية. لفن 
التحنياك | كر افق أفافة لديل .١‏ 

وفى حوار الشيخ مع سبنسرء وبالرغم من أن 
الفيلسوف البريطانى تطورى النزعة مادى الاتجاه آلى 
النظرة إلا أنه ينعى على الغرب محو الحق من العقول؛ 


هذه البللاد دون سو أهمء 0 عقادء المسلمين في جميم الأقطار معهم 
ومؤيدون لدعوتهم 2 السابق 14 

)١(‏ 'وقد جاء الإسلام ليعتق الأفكار من رقهاء ويحلها من عقلهاء ويخرجها 
من ذل الأسر والعبودية» فترى القرآن ناعيا على المقلدين ذاكرا لهم 
بأسوأ ما يذكر به المجرم. ولذلك بنى على اليقين ...", السابق 
حا كد 

)١(‏ 'وهذا (المستهزئ) لا شك أجبن من المقلد لأن المقلد تحمل تقل التقليد 
على ما فيه. وربما تنبع فى عقله خواطر ترشده إلى البصيرة أو تلمع فى 
ذهنه بوارق من الاستدلال لو مشى فى ثورها لاهتدىء وحخكرج من 
الحيرة. وأما المستهزئ فإنه أقل احتمالا من المقلد فإن الهموس الذى 
يعرض لفكره إنما يأتيه من عدم صبره وثباته على الأمور وعدم لكا 
فيها", السابق ج١/7؟75.‏ 
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واستبدلوا بالعقل القوى التى أدت إلى الحروب بين الأمم 
الأوروبية. والدواء ليس العلم بل الرجوع إلى الدين7!). 

وينبه محمد عيده أربع مرات على "خطأ العقلاء". وهو 
نقل النموذج الغربى المنقول من الكتب والمطالعات على 
واقع مخالف وبيئة مغايرة. فقد أغفلوا خصوصية تجارب 
الشعوب» وأن تجربة شعب لا يمكن تطبيقها على شعب آخر 
دون مراعاة للظروف النوعية للشعب المنقول إليه بل 
ونوعية التجربة للشعب المنقول عنه. فالأمم فى أحوالها 
العمومية كالأشخاص فى أحوالها العمومية: لكل منها 
فرديته("). إنما الحكمة فى معرفة طبائع كل من التجربتين ثم 


)١(‏ الفيلسوف: مُّحىَّ الحق من عقول أوروبة بالمرة وسترى الأمم يتخبط 
بعضها ببعض (ولعله ذكر الحرب) ليتبين أيهما الأقوى ليسود العالم - أو 
فيكون سلطان العالم» السابق ج١/453.‏ "حار الفيلسوف فى حال 
أورويا وأظهر عجزه مع قوة العلمء فأين الدواء؟ الرجوع إلى الدين ... 
الخ. الدين هو الذى كشف الطبيعة الإنسانية وعرفها إلى أربابها فى كل 
زمان لكنهم يعودون فيجهلونها". السابق نفس الصفحة. 

)١(‏ محمد عبده: الأعمال الكاملة ج ١‏ الكتابات السياسية» تحقيق محمد 
عمازة؛ المؤسسة العزيية للدر اسات والنشن» ييوتوت 2151/7 خط العدلاء 
ص754-735, كلام فى خطأ العقلاء ص٠٠‏ 7:5-5, كلام فى خطأ 
العقلاء ص ؛ ٠‏ 8-1,: 7 ج177-113/13. 'لكنهم أخطأوا خطأ عظيما 
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التحول تدريجيا بعوائد التجربة والعادات المنقول إليها نحو 
التحسين والرقى حتى لا ينخلع الناس عن عاداتهم فيصبحوا 
مسخا لا هو بالقديم ولا هو بالجديد وهو حال النخبة المثقفة 
المنبهرة بالغرب7). 

وبدلا من تقليد العقلاء النموذج الغربى فإنه من 
الأفضل التعرف على أسباب رقى الغرب ثم الأخذ بها أى 
العودة إلى الجذور وليس مجرد اقتطاف الثمار وعيش تجربة 
الرقى ومعاناة آلام المخاض7). وكانت البداية بالنفس أى 


من حيث أنهم لم يقارنوا بين ما حصلوه وبين طبيعة الأمة التى يريدون 
إرشادها. ولم يختبروا قابلية الأذهان واستعدادات انطباع للاتقياد إلى 
نصائحهم واختفاء آثارها ...', السابق ص595. وأيضا: وصفة 
للمتفرذجين المقلدين» رشيد رضا: تاريخ الأستاذ الإمام»ء مطبعة المنار 
ا 

)١(‏ 'وإنما الحكمة أن تحفظ لها عواتدها الكلية المقررة فى عقول أفرادها ثم يطلب 
بعض تحسينات فيها لا تبعد منها بالمرة؛ فإذا اعتادوها طلب منهم ما هو أرقى 
بالتدريج حتى لا يمضى زمن طويل إلا وقد تخلصوا عن عاداتهم وأفكارهم 
المنحطة إلى ما هو أرقى وأعلى من حيث لا يشعرون ...'؛ محمد عبده 
الأعفال الكاملة حت أ الكتابات السياسية حصن ة ؟.: 

(1) 'تولى أمر هذه البلاد (المصرية) أآناس فى أزمان مختلفة» تظاهر كل منهم بأنه 
يريد تقدمها ونقلها من حالة الهمجية- على ما يزعم- إلى حالة التمدن التى 
عليها أبناء الأمم المتمدنة» وجعلوا الوسيلة إلى ذلك أن ننقل عادات أولتك الأمم 
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تغيير عادات الناس من الذهن والقلب» ونزع جذورها من 


إلى 


العقل الحديث؛ من العقل الناقل الحافظ إلى العقل الفاهم 


المفن ك1 


المتسلطون على الأهالى تقييدا لحرية الرأى» وهجوم الشرطة 


المتمدنين وأفكارهم وأطوارهم إلى هذه البلاد. وظنوا أن تقليدنا لعاداتهم وأخذنا 
الآن بأفكارهم اليومية وتشبهنا بهم فى الأطوار كاف فى أن نكون م ثلهم؛ وإن 
استلامنا لتلك العادات وتلقينا لتلك الأفكار أمر ا لم ينظروا فى 
الأسباب والوسائل التى توصل بها أولئك الأمم إلى هذه الحال التى هم عليها 
حتى يعتدوا مثلها أو قريبا منها لترقى هذه البلاد بل ظنوا أن هذه الغاية من 
لمكم ا تقوو و وكا لمان و ا 

"إن بداية التقدم الأوروبى فى الحقيقة كان فى نفوس الأهالى وأفراد 
الرعايا"» السابق ص٠ ."٠‏ "أما عقلاؤنا فقد وجهوا نظرهم إلى حالة 
التمدن الحاضرة والأهالى على غير علم منها بأنفسهم فاستلفتهم العقلاء 
إليها لكن لا بتحريك غيرتهم إلى العمل اختيارا أو إلجائهم إليه اضطرارا 
وتسهيل الطرق لهم حتى يسير من جميع عناصر البلاد وطبفاتها 
أشخاص مختلفون فى الأفكار والأحوال إلى تلك البلاد المتمدنة ويشهدوا 
عاداتها وأحوالهاء ويهتم العقلاء منهم بالبحث عن أسباب السعادة 
وموجيات الشقاء ..."» السابق ص ١١"؟.‏ 
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على الناس ليلا فيما يسمى "الكبسة" أو "زوار الفجر” بلغة 
عضوو :زا نعم العدالاع فى : لكابطروي د انين الذادن :ون خا 
القهر أسوة بالأمم المتمدنة فى حرية الفكر؛ء قولا وعملاء 
للناس» والرقابة على الحكم:ء والاعتراض على مظاهر 
الفساة! "!زا يعقين فهارتشة الحزكة التقوو تالواط تفددن .عقاتة 
الناس. ما فعله الأوروبيون فى ذلك خطأ فاحشء قلده العقلاء 
فى بلادنا بالرغم من أن الظروف غير ملائمة7'). ومع ذلك 


)١(‏ 'وكان من جملة التفييدات العنيفة التى وضعها أولئك المتسلطون الحجر 
على أهالى المدن فى الأعمال والأقوال الشخصية ... فتلك كانت حالة 
تعيسة يجب على عقلاثنا أن ينتحلوا كل وسيلة لتخليص رقاب العباد منها 
و السابق ص 1م آل 

)١(‏ 'وأما نتائج حرية الفكر- التى يزعمونها- فكانت خاصة بالاعتقادات والمشارب 
الديئية. فأخذ كثير من الئاس يجهر بين العامة بألفاظ تناقفض دينه الذى ولد 
فيه... فهذه الحرية البتراء التى رمانا بها عقلاؤنا لم تدع لها أثرا يحمد وإن كان 
الأورباويون يحرصون عليها فإن استعداد بلادنا لم يكن ملائما لمثل هذا 
الإطلاق الذى هو فى الحقيقة عين الرق والاستعباد ...'"» السابق ص5٠”.‏ 'فتلك 
الكرية الى 'سموها إطلاق الفكر قد .عقت ضاحبها مق قيد العقل وأسلمته الى 
اليل الأعنن» فيو يتضدر ف«نه كيقت عا قتطد فق المكواك: وان أنه بق 
تحثت سيادة العقل يسو سنك المهذبون» ويقوده المتبصرون حتلّى يعذم من أين تواتئ 
الأفكار وبأى وسائل يوفى العقل حظوظه الحتيقية لكان ذلك خيرا وأبقى ...” 


السابق ص ١‏ ؟. 
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يظل الحكم للصفوة المستنيرة/!). 

ه- وقد استمر صاحب المنار فى العقلانية الإصلاحية 
إلى أن اندلعت الثورة الكمالية فى تركيا فى ١947‏ وقضى 
على الخلافة» فارتد سلفيا خشية من الإصلاح بعد أن نجح 
حزب الاتحاد والترقى وجماعة تركيا الفتاة فى الاستيلاء 
على السلطة فى عاصمة الخلافة وخشية أن يتكرر ذلك فى 
باقى أقطار العالم الإسلامى. كان الإصلاح الأول قبل الكبوة 
يمثل روح الأستاذ الإمام ضد الجبر والتوكل وترك الأسباب 
ورفض الرأى الآخر والجهل والخرافة والتقليد7. 

قبل أن يرتد رشيد رضا سلفيا كان تلميذا وفيا للاستاذ 
كما يبدو ذلك فى "الأمالى الدينية" أو "العقيدة المنارية" لعام 
١90١-٠‏ . فالدين والعقل صنوان. الإيمان تصديق 


.51707-9١75ص السلطة للصفوة المستتيرة» السابق‎ )١( 

)١(‏ 'تبدلت الأحوال وصار الجبر توحيداء وترك الأسباب إيماناء وترك 
الأعمال المفيدة توكلاء ومعرفة الحقائق كفرا وإلحاداء وإيذاء المخالف فى 
المذهب ديناء والجهل بالفنون والتسليم بالخرافات صلاحاء واختبال العقل 
وسفاهة الرأى ولاية وعرفاناء والمهانة تواضعاء والخضوع للذل 
والاستبسال للضيم رضى وتسليماء والتقليد الأعمى لكل متقدم علما 
وإيقانا"ء السابق ج١/5"١٠٠.‏ 
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العقل» والعقل برهان الإيمان. لا يوجد فى الدين ما يعارض 
العقل» ولا يوجد فى العقل ما يناقض الدين. وإن تناقض 
ظاهر النص مع العقل أوّل النص» فالعقل أساس النقل. العقل 
يقين والنص باعتباره لغة ظن. وما أكثر الآيات التى تحث 
على التفكير والتعقل وطلب البرهان!". ومن هنا أتى خطر 
القامف رو كمزوروة "التكتيا لوقك اوحفية الماع التلتيو 
والاستدلال على من يقدر عليه» وتركه عصيان7". وإذا كان 


)١(‏ 'العقل مشرق أنوار الدين» والإيمان هو تصديق العقل بأن جميع ما أتى به النبى 
حق. فالدين الإسللامى والعذرج تو امات وقد أجمع أتَمتنا عل أنه لفن حنج الخد 
شىء يمنعه العقل ويحيله» وأن من علامة الحديث الموضوع أى المكتوب على 
النبى صلى الله عليه وسلم استحالة معناه عقلا. ومن المقرر عذدهم جنا سسياة 
يوجد من النقول الصحيحة مخالفا فى ظاهره للعقل فلابد من تأويله وتخريجه 
كن وسيم اناد لقتل 1 اتدل لمات بدا فر الى انود فين ل 
العقل لا سيما فى قضايا الإيمان ومساتل الاعتقاد والتى يطلب فيها العلم ويرفض 
الظن وإن كان راجما ...': السيد محمد رشيد رضا: اعصالن فقئة زو المقيطلة 
المنارية» جمعها د. محمد رضوان حسنء؛ دار الشمال؛: طرابلسء» تبنان ٠35١.؛‏ 
الوين :القاقى ؛ الفوم نالفل كس مي 

.55-5١ص الاجتهاد والتقليدء السابق‎ )١( 

(؟) "لا خلاف بين العلماء فى وجوب النظر والاستدلال على من يقدر عليه 
وفى عصيان من يتركه مع القدرة ويكتفى بالتقليد. فتلخص أن المقلد إما 
كافر وإما عاص بترك النظرء اللهم إلا إذا كان ضعيف العقل بعيد الفهم 
غير قادر على النظر والاستدلال"”. السابق ص؟2. 


257 


الناس أربعة طبقاتء» المجتهدون والعلماء والمقلدون ومن لا 
يعرفون من الإسلام إلا الظواهر فأعلاهم مرتبة 
المجتهدون7). 

وفى الدرس الرابع من "الأمالى الدينية" "أحكام العقل" 
يتبنى رشيد رضا النسق الأشعرى القديم الذى بدأته "العقيدة 
النظامية" للجوينى والذى يبدأ بأحكام العقل الثلاثة: الواجب 
والممكن والمستحيل. فالإيمان هو تصديق العقل بقضايا الدين 
حزما أو :ظظلنا. والعقلى هو العاذى والمستحيل هو غير 
العادى. فالعقل والواقع أيضا صنوان7). 

وفى 'شبهات النصارى وحجج الإسلام" يرد رشيد 
رضا على إنكار فرح أنطون فى "الجامعة" أن الإسلام دين 
العفقل7). ويثبت أن الإسلام دين العقل بالكتاب والسنة. ولماذا 
يكون الإسلام عدوا للعقل ويمكن هدمه بالعقل وأنه ضد العلم 


)١(‏ السابق ص؟15-55. 

)١(‏ السابق ص78-75 "أحكام العقل: الإيمان هو تصديق العقل بقضايا الدين 
جزما فى البعض وظنا فى البعض الآخر ...". 

(؟) محمد رشيد رضا" شبهات النصارى وحجج الإسلامء المؤتمر الإسلامى 
طثاء القاهرة ,١925‏ ص١‏ 1-5,". 


مثل باقى الأديان والوقوع فى القياس المستحيل؟7). فالإسلام 
بالنص دين العقل والعلم. ولا يكفى فيه الظن. أصوله عقلية. 
وعقائده برهانية. وفى حالة تعارض العقل مع السمع يبت 
العقل ويؤول السمع أو يفوض2). وظل الأمر كذلك حتى 
العقائد المتأخرة التى تمت صياغتها بالشعر. وهو ما أكده 
المعتزلة فى العقائد والرازى فى التفسير. ونقد الغزالى 
الفلاسفة فى 'تهافت الفلاسفة" نقدا عقليا لظنونهم فى 
الإلهيات» وليس هدما للعقل. فبإجماح الأمة الإبيلام دين 
العقل. ووحد الفلاسفة بين الدين والعقل وكما عرض ذلك ابن 
رشد فى "فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من 
الاتصال". فالشرع الإسلامى أوجب النظر بالعقل وجعله 
أساسا للعقائد. فالنظر أى الاعتبار واجب بالشرع. ويمكن 
استنباط الشرع بالقياس العقلى. بل إن ابن حزم قبله أثبت 
قواعد المنطق بنصوص الكتاب والسنة. وقد رد ابن رشد 
على الغزالى فى 'تهافت التهافت". بل إن ابن رشد نقد 
الأشاعرة فى "مناهج الأدلة" لأنهم يسيئون اس تخدام العقل» 


1( انظر دراستثا: الفياس الحضارى. 
)1( مثل: وكل نص أو هم التشبيها 1 أله فوأض ورم تتزيهاء ص .١١‏ 


ويسيئون تأويل النقل. ويتفق جميع الفلاسفة على ذلكء الكندى 
والرازى والفارابى وابن سينا وابن طفيل وابن بأجه. 

وفى 'يسر الإسلام وأصول التشريع العام" يجيب رشيد 
رضا على عشر مسائل عن كمال الدين ويسره والقرآن 
والرسول وأمور الدنيا والإسلام وكراهية كثرة السؤال وذم 
الابتداع» وان الإسلام دين توحيد واجتماع. وأكبر المسائل 
هى العاشرة عن القياس والرأى والاجتهاد بحيث تشمل تسعة 
أعشار الكتاب2'7. يعرض لإبطال ابن حزم القياس والرأى 
ويقارنه برأى ابن القيم ويجمع بين الإنكار والإثبات. فالرأى 
ثلائة أقسام: رأى باطل ورأى صحيح ورأى موضع الاشتباه. 
الرأى الباطل هو المخالف للنصوصء والكلام فى الدين 
بالخرص والظن» والرأى المتضمن التعطيل» وما يؤدى إلى 
البدع والقول بالاستحسان. والرأى المحمود رأى الصحابة؛ 
وما يفسر النصوصء ورأى جماعة الشورىء والاجتهاد الذى 
أجازه الصحابة فيما لا نص فيه("). 


)١(‏ محمد رشيد رضا: يسر الإسلام وأصول التشريع العامء المؤتمر 
الإسلامى» القاهرة 11055١ك»‏ المسائل التسع الأولى ص؟77-77. المسألة 
العاشرة ص74-: . 

)١(‏ السابيق صه؟5-/57. 


لقد أخطأ نفاة القياس برد القياس الصحيح خاصة 
المنصوص على علته وتقصيرهم فى فهم النصوص وتحميل 
الاستصحاب فوق ما يستحقه واعتقادهم أن عقول المسلمين 
ومعاملاتهم كلها باطلة. بينما أخطأ مثبتو القياس فى شمول 
النصوص وتفاوت الأحكام فيها وإغنائها عن القياس الصحيح 
ولسن:في. الشريعة شنىءع:.علن .خلاق» القناسن: يمكال ذلك الويا 
فى بعلدة ويمكية ا روهو.ها الكمون انلمك التو كات يكنا تي 
الاستدلال بالقرآن وبالحديث وبالإجماع على القياس. والقياس 
الصحيح هو بحث فى التزام النصوص فى العبادات واعتبار 
المصالح فى المعاملات كما فعل مالك والطوفى والشاطبى 
فى مسألة المصال-7"). 

وبعد الردة كتب رشيد رضا "الوحى المحمدى" عام 
ا كانه" الى : عقو ا فرعي بكلويدل: 'الفدوقة: النشفصوة 
بالقرآن ودعوة شعوب المدنية إلى الإسلام دين الأخوة 
الإنسانية والسلام7. ويتخلله رد على المستشرقين كنموذج 
)١(‏ السابق ص47 -57. 
)١(‏ السابق ص؟75-55. 


5 "تنبدلت الأحوال وصار الجبر تو حيداء وترك الأشعتات إيماناء وترك 
الأعمال المفيدة توكلاء ومعرفة الحقائق كفرا وإلحاداء وإيذاء المخالف فى 
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لموقف "الإفرنج" مثل درمنغام. وفيه يتم الانحياز إلى الموقف 
السلفى. فالعقل والعلم لا يغنيان عن هداية الرسل7). ومع 
ذلك تظل بقايا تعاليم الأستاذ الإمام فى المقصد الثالث من 
مقاصد القرآن الإسلام دين الفطرة السليمة» والعقل والفقكرء 
والعلم والحكمة» والبرهان والحجة» والضمير والوجدان:» 
والحرية والاستقلال". يمنع التقليد والجمود وإتباع الاباء 
والجدود» ويدحض شبه التقليد ويعطى البراهين على 
الأحكياذ!'. ففى هين عات لفل العفل من الكتانيه المتفين 
حضر فى القرآن أكثر من خمسين مرة ومع أولى الألباب أى 
العقول بضع عشرة مرة» وكذلك أولى النهى. وذكر الفعمل 
مئات المرات مما يدل على أن العقل هو فعل التعقل. وأبطل 
الإسلام التقاليد الدينية التى كانت حجرا على العقل. ومن 


المذهب ديناء والجهل بالفنون والتسليم بالخرافات صلاحا واختبال العفل 
وسفاهة الرأى ولاية وعرفاناء والمهانة تواضعاء والخضوع للذل 
والاستبسال للضيم رضى وتسليماء والتقليد الأعمى لكل متقدم علما 
وإيقانا"» الفايق 5/1 

)١(‏ محمد رشيد رضا: الوحى المحمدى ج 1,: مطبعة المشارء مصر 
اه 


(1) السابق ص *-"©,. 
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تجليات العقل العلم والحكمة. والإسلام دين الحجة والبرهان. 
أقام البرهان العقلى على بطلان الشرك. والإسلام دين القلب 
والوجدان والضميرء وكلها مرادفات للعقل7'). وقواعد 
الاجتهاد من النصوص كما وضعها علم القواعد الفقهية/'). 

وفى "الدين والوحى والإسلام" للشيخ مصطفى عبد 
الرازق تلميذ الأستاذ الإمام لا يذكر العقلى صراحة كجامع 
مشترك بين هذه المفاهيم الثلاثة ولكن يذكر فى الدين الصلة 
ذق الديق .و الفلهقة: .ككذ: الفاضيكة الأشحلا مون ".بو التورحيدة 
بينهما عند ابن حزم فى "الفصل فى الملل والنحل"". 
وا لتتهوساتى: فى" السلودى النفن او ارق تجن عي : لبدلا 
المذال دو ارخ سينا و النسان ماقي تمصبيد ا ااا 
فالموضوع واحدء الحق. والغاية واحدة» الكمال» وإن اختلفت 
الطرق»؛ العقل أو الوحى. الظاهر للجمهورء والباطن 
التقاهينة 1 


.704-١9١ص السايق‎ )١( 

(؟) السابق ص777. 

(؟) مصطفى عبد الرازق: الدين والوحى والإسلام» الهيئة العامة لقصور 
الثقافة» القاهرة ط19170/7, ص 4١-5‏ . 

(؛) من اثار مصطفى عبد الرازق» جمعها على عبد الرازق» دار المعارف. 


وبمناسبة تعريب طه حسين ومحمد رمضان كتاب 
"الواجب" لجيل سيمون الذى أراد بسط الفلسفة على الحياأة 
العملية» فالفلسفة هى علم الحياة» علق مصطفى عبد الرازق 
يفتوزون 5 اتخايضى شام الفادن. من :سعدية: القتيرة والفلشكيفة: 
ويعترض على جعل الفلسفة نصيرا للدين فذلك مضر 
بالفلسفة والدين معا. فالدين إيمانء والفلسفة رأى يمكن 
التعاون بينهما على إسعاد الإنسان» الدين عن طريق القلب 
و انقو اكقتي دو الفانوقة نع ب رروق النخوي ور الانيتة لازي الفاح معو 
فى الإيمان» والعقل حر فى الفهم. الفلسفة لا تعادى الدين 
ولكنها لا تخدمه. 

ويستمر العقل الإصلاحى عند محمد فريد وجدى. فمن 
ضمن مقاصد القران إقامة سلطان العقل» وإعلان حرية 
النظرء وهدم صتم التقليد'). 


مصر ١157‏ ص ١15-١74‏ "إنى أحب الحرية حبا يجعللنى حريصا 
على أن تكون للعقول حريتها فى الفهم» وللقلوب حريتها فى الإيمان. ما 
كانت الفلسفة لتعادى الدين ولكنها أيضا لا تخدمه"؛ السابق ص760١.‏ 

)١(‏ محمد فريد وجدى: الأدلة العلمية على جواز ترجمة معانى القرآن إلى 
اللغات الأجتبيةء مطبعة المعاهد الدينية» القاهرة ١35‏ ص". 
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5- وينتقل العقل الإصلاحى من الأزهر وبالإضافة 
إليه إلى أساتذة الجامعات مثل محمود قاسم -١915(‏ 
1777). وعثمان أمين »)١978-١9:48(‏ وتوفيق الطويل 
.)١991-١9:5(‏ فعند محمود قاسم العقل هو أداة الإصلاح. 
والرشدية العقلانية هى النموذج7'). فابن رشد العقلانى غير 
تأويلات شراحه» التأويل الأفلاطونى الأفلوطينى أو المادى 
الأرسطى الملحد أو الذى يقول بالحقيقتين» للخاصة وللعامة. 
ابن رشد هو الذى يوحد بين الحكمة والشريعة» ويجعل النظر 
واجبا بالشرع(). ويخصص دراسة لموضوع "النفس والعقل" 
مع مقارنة بين فلاسفة الإغريق وفلاسفة الإسلام("). وهو 
الذى أعد الطبعات العربية الأولى لشروح وتلخيصات ابن 
رشد. وهو أيضا المعتزلى الفيلسوف الذى ساهم فى إصدار 


)١(‏ انظر دراستنا: العقل والإصلاحء» تحية فى الذكرى العشرين» محمود قاسم 
,)١517-19417(‏ حوار الأجيال» دار قباءء الفاهرة ١994‏ ص١ه-75.‏ 

)١(‏ كانت رسالته للدكتوراه فى فرنسا 'نظرية المعرفة عند ابن رشد وتأويلها 
لدى توما الإكوينى”. الأنجلو المصرية» القاهرة 454 .١‏ والرسالة التكميلية 
ترجمة بالفرنسية لكتاب "الكشف عن مناهج الأدلة" لابن رشدء الأنجلو 
المصريةء القاهرة .١5515‏ 

(؟) محمود قاسم: فى النفس والعقل لفلاسفة الإغريق والإسلامء الأنجلو 
المصرية» القاهرة .١1959‏ 


يعطن اخزاء 'المغنى" للقاضى عبد الجبار. ولم تكن له أضبحو ل 
غربية بالرغم من ترجماته لبعض مؤلفات الوضعية 
الكنيا عرد 

وتعتبر "الجوانية" ممثلة للعقلانية الإصلاحية التى 
يصعب فيها التمييز بين أص ولها الترائية عند الغزالى 
والتصوف بوجه عام وأصولها الغربية خاصة عند ديكارت 
وكائنط وبرجسون ومصادرها الإأصلاحية عند الأفغانى 
ومحمد عبده ومحمد إقبال بل وربما مصادرها اليونانية فى 
الرواقية. فاللفظ نفسه عربى "من أصلح جوانيه أصكح الله 
برائيه". وهو فى نفس الوقت ترجمة للفظ الألمانى 
'ترنسندنتال". بل ويمكن كتابة تاريخ الفلسفة كله ابتداء من هذا 
التمبيز بين الجوانية التى يمثلها سقراط وأوغسطين وديكارت 
وكانط وبرجسونء والبرانية التى تمثلها التيارات المادية مثل 
الوضعية والماركسية/"). 

ويتوجه العقل الإصلاحى إلى مجال الأخلاق فى جملة 


)١(‏ انظر دراستنا: من الوعى الفردى إلى الوعى الاجتماعىء. قراءة فى 
الجوانية» عثمان أمين (3:4١-5178١)ء‏ دراسات إسلامية» الأنجلو 
المصرية» الفاهرة ١947‏ ص47 597-5, حوار الأجيالء دار قباءعء 
الفاهرة ١194.8‏ صا ,١١-‏ 


أعمال "توفيق الطويل" .)١191-١95٠:5(‏ وهو عماد المثالية 
الأخلافية التى تنحو نحو التوسط والاعتدال. فالمثالية 
المطلقة» أخلاق الواجب الصورىء والمادية والوض عية 
والماركسية والتطورية كلاهما تطرف؛ على طرفى نقفيض» 
والعقلانية الإصلاحية وسط بينهماء مثالية معتدلة أو معدلة 
تنحو نحو الواقعية الإنسانية طبقا لمبدأ "عدم جواز تكليف ما 
الأ 10 

وهى نفس العقلانية الإصلاحية عند محمد عبد الهادى 
أبو ريدة )١1595-١9:5(‏ تأصيلا فى النظام من أئمة 
الاعتزال والكندى فى رسائله الفلسفية والعلمية وابن الهيثم 
فى 'ثمرة الحكمة". تعيد عرض موضوعات علم الكلام القديم 
خاصة الطبيعيات بمنهج جديد وهو التأمل العقلى والبرهان 
لقاو 0 


)١(‏ انظر دراستنا: من المثالية المعتدلة إلى الواقعية الجذرية» تحية إلى 
وحوار مع توفيق الطويل .)١511-١5.-(‏ دار قباءء القاهرة 2159/4 
سه ١/1١‏ , 

)١(‏ انظر دراستنا: الجديد فى القديم» تحية وحوار فى الذكرى السنوية الأولى» محمد 
عبد الهادى- -أبو ريدة .)١9949-١19:9(‏ دار قباء» القاهرة 4954١؛:‏ ص9/50ا١-‏ 
8 كذلك كتب أبو يعرب المرزوقى 'إصلاح العقل"؛ مركز دراسات الوحدة 


ال 
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/ا- وفى مرحلة التحول من العقلانية الإصلاحية إلى 
الحوكات: التولانفة «النعاضوة ايكون "الخدر الت«قنئ ظيوة 
العقل" يغلب عليه الطابع السياسى أكثشر من الطابع 
ناتف "1 تلمعف لتاهتك: :الكسن: مره :و الزيضية مل 
القاسم الرسىء والإمامية مثل الشريف المرتضى. يتقلص 
أصل العدل فى خلق الأفعال أى فى الحرية فحسب بل 
والحرية السياسية دون الحسن والقبح العقليين أى العقل07). 
والمعتزلة قوة سياسية فى المناطق التجارية. ونشأة العقلائية 
الأاشاخفة تكو اق الى تمكورة. بخ نحة و قاو افاي بو "العقدل 
والحكمة" تحليلات لاياتهما دون موقف أو سجال. و"العقل 
ومكانته فى الإسلام” نظر فى المعجزات. و"عقلانية الإسلام" 
مسقفذة "اق القوان: الكسرية وابست هكارخة هت . 
والطهطاوى هو من دافع عن الحريات السياسية دون ذكر 
العقلانية والتنوير بعد أن تماهيا مع الغرب المناهض 


.١158٠ د. محمد عمارة: التراث فى ضوء العقلء دار الوحدةء بيروت‎ )١( 

.1١5-١١7ص السابق‎ )١( 

(؟) نشأة العقلانية الإسلامية ص7١١-8١21‏ المعتزلة ص 2175-١5‏ العقل 
والحكمة ص48 44-١‏ ١ء‏ العقل ومكانته فى الإسلام ص5ه 0059-١‏ 
عقلائية الإسلام ص48 41-7 7. 


للدين(١).‏ 
وخفتت العقلانية الإصلاحية وضعفت أركانها إلا من 
إعلان النوايا كما هو الحال فى "النظرية الإسلامية للعقل"9). 
فهناك إسلامية للعقل تجعله عقلا إسلاميا. تدفع عنه بعض 
الشبهات مثل التصديق القلبى للنصء» وتبرير أنظمة الحكمء 
والوجدانية» وعدم القدرة على مواجهة التيارات» وعقيدة 
الجبرية» وتبرير ما يحدث فى العالم من شرور وآثاء(". 
ومن مظاهر تخلف العقل المسلم الان تحجيم العقل بالشريعة 
وبعض المعتقدات التى أضرت بالعقل مثل التقليد. لقد وصف 
القرآن العقل وبيّن وظائفه فى معانى للفظ المختلفة. كما أرشد 
إلى تربية العقل وحسن استعماله وتأسيسه على الأخلاق: 
جمعا يين. العدل: التخرى_ و العدك العلعى. كنا تاليرت نسي 
المعانئ فى الدنتة وهتد الضبحابة! .ومن العقل اذى عنةه 
خرج الفهم المستنير للدين» وعليه تأسس العلم. وتأثيره فى 


.49-1١هص السابيق‎ )١( 

)١(‏ عبد الحى عمور: النظرية الإسلامية للعقل» مطبعة المعارف الجديدة: 
الرباط .١191954‏ 

(؟) السابق ص١١-50.‏ 

(4) السابق ص١7/5-4.‏ 


أوروبا قبل أن ينتكس بسبب الخوض فى الإلهيات» وغياب 
الاعتزال» والانفصام بين القيادة السياسية والقيادة الفكرية: 
والنظرة التجزئية للقضاياء وعدم مراعاة سنن الكون. وليس 
مس هيات أ يعود العقل الإسلامى إلى الانفتاح 2---5-]) 

ولدى الحركات الإسلامية المعاصرة لم يعد "العقل" أحد 
أركانها. ففى "خصائص التصور الإسلامى ومقوماته" يتسم 
الفكر الإسلامى بسبعة خصائص ليس من بينها العقل أو 
العقلانية وهى: الربانية» الثبات» الشمولء» التوازن» الإيجابية: 
الو افعئةة التوحية !"1 

بل تتخلى العقلانية الإصلاحية عن دورها العقلى 
وتصب فى الذوق الصوفى فى "العمل الدينى وتجديد 
ال "ار فالعاك ات وراتفة انون الجن المجرة وقدم 
العقثل الرياضى العلمى الذى يجرد الأشياء فى الأعداد 
والرسوم ويشىء الحقائق فى موضوعات. وله حدوده فى 
عجزه عن تناول كل الموضوعات خاصة الإلهية والتى 


.1١5-!هص السابق‎ )١( 

(؟) سيد قطب: خصائص التصور الإسلامى ومفوماته» دار الشروقء الفاهرة 
(دءت) ص 55-47 7. 

(؟) د. طه عبد الرحمن: العمل الدينى وتجديد العقلء بابل» الرباط .١,845‏ 
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008 2 8 
تنزيهية» ووصفها لا التقرب إليها! وهناك حدود عامة لعقل 
المجرد مثل الحدود المنطقية: عدم البت وعدم التمام» والعجز 
عن رفع الحدود المنطقية. والحدود الواقعية مثل: النسبية: 
و لسر قاف و الفوسياة و الكدرة الاابسفية ورة وانسة 
العقلانية المجردة» وملازمة اللاعقلائية للعقل المجردء وعدم 
وجوب العقلانية المجردة. ومن ثم يحتاج العقل المجرد إلى 
ا 

والناتى "العف الس وف العدن التفيوكى العساي 
وليس العقل النظرى. وظيفته جلب المنافع ودفع الأضرار 
الاستن المائك اللسيليةه و افده رتك إلى لمن جات 
ل ا 0 000 2 
تجنب مسألة الألوهية والتقرب بالأسماء الحسنىء وآفة 
التظاهر والتقليد. وهو العقل السلفى الفقهى الذى انشغل 
بالإصلاح» ونقد الطرق الصوفية» ووقوعه فى افتى التجريد 
00001 


)١(‏ السابق ص54-79. 
(1) السابق ص177-55١.‏ 
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والثالث "العقل المؤيّد”" وله صفاته التجريدية والعينية 
والعبدية. وله كمالاته العقلية والصوفية. وهو قادر على 
التحقق الأكمل. يتقرب بالأسماء الحسنى وبالذكر. وهو عقل 
عملى أيضا. له نموذجه وإشاراته. فله صفة الإلزام والتكليف 
الباطنى الذى لا يتصف بالذاتية والغموض7). فلا يتعارض 
الذوق مع العقل. 

ثم تضيق الحركة السلفية بكل توظيف جذرى للعقل أو 
تأكيد دوره فى النقد متهمة إياه بالعقل الوضعى الذى يفصل 
بين العقل والوحى ويقوم بنقد وضعى للتراث. وهو عقل 
محدود ليس به إشراقات بين الحدس والفكر. وهو أقرب إلى 
الهوى منه إلى الحق» يدعى التجديد والأصالة وهو أقرب إلى 
البعية.و الأسعارة!"!. اها العذل فى القر لك .رهسي العتل 
الموروث فقد استطاع حل إشكالية احتمال تعارض العقل 
والوحى فيما عرف باسم العقل والنقل. وهما متكاملان 
قادران على معرفة القيمة والغيب» والجمع بين المعارف 


.77-١+ص السابق‎ )١( 
لؤى صافى: إعمال العقل» من النظرة التجزيئية إلى الرؤية التكاملية» دار‎ )١( 
.١59, الفكرء دمشق‎ 
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الجزئية والمعرفة الكلية("). 

ولا ضير من إعمال العقل فى النصوص مع الحفاظ 
على مستويات النصء» و العلاقة المنهحية بين الكتاب و السنة. 
كما لا ضير من استعمال القياس ضمن نظام الخطاب 
ومنطق اللغة: الدلالة والبيان» والعلة والقياسء وقواعد 
الاستدلال(). ولا ضير من استعمال العقل فى الوقائع 
والتحول من السحر إلى العلم» وتوجيه العقل نحو الطبيعة 
واكتشاف أسسه العينية وإتباع مناهج الاستنتاج وطرائق 
الاستدلال والنظر» وقواعد الاستقراء وطراقق الاستدلال 
التجريبى. فالعلم له أسسه النظرية والتجريبية. ولا ضير 
أخيرا من توجيه العقل نحو نظام المجتمع والخيارات 
القصدية دون وقوح فى الوضعية المنطقية أو المادية 
التاريخية كما فعل ابن خلدون أو المنهجية الإسقاطية فى 
دراسة المجتمع بل بالاتجاه نحو تكامل منهجى فى الدراسات 
الأحتمامرة 1 . 


.1١5-579ص السايق‎ )١( 
.777-١١7ص السابيق‎ )١( 
.؟٠.-5١؟ص (؟) السابق‎ 
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0 السلفى فى "منهج السلف بين 
العقل والتقليد2'7. فمن الشبهات وصفها بالإتباع والتقليدء 
وبالغلو والتكفير» وبالتفويض فيما لا يمكن معرفته ومن ئم 
تكون أقرب إلى الجهل منها إلى العلم7). فى حين أن المناهج 
تختلف باختلاف العلوم. لذلك فإن مفهوم العقل عند السلف 
يعنى مدارك العقول أى قدرة العقل على إدراك موضوعاته 
سواء فى عالم الشهادة أو عالم الغيب. والغيب نوعان: نسبى 
يمك إذز اكه كما :هق الغان فى الذو سات المستقاءة هفات 
وهو ما لا يمكن إدراكه مثل نهاية الزمان» ويستند الوحى إلى 
العنل كما كه المنك الى الويضبالتوهمة كوو : اتسين نا 
القار بو الشلق بو التسيية )تن التيهو جقية التكر فقو الدريعة الحو 
العدل :كد المقالتة فى لمكتو اك اللكاريية الصدو ا 
والمنهج انان معو تبلل ناد ا ريق أعمال ابن 
تيمية فى نقد المنطق الأرسطى وفرق الشيعة والقدرية. كما 
يعتمد على البرهان» ويؤسس العقيدة على اليقين. ويبدا 
)١(‏ د. محمد السيد الجليند: منهج السلف بين العقل والتقليد: تصحيح مفاهيم» درء 

شبهات» رد مفتريات» دار قباءء القاهرة .١1145‏ 


1 السابق د 1 1 5 
له السابق ص ؟ ت-م لم 
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بالتجربة الحسية والعالم الحسى المدرك بالحواس. كما 
اتجهت السلفية المعاصرة نحو النقد الذاتى والتطلع إلى 
الحوار مع التيارات الفكرية المغايرة/!). 

وبعد هزيمة يونيو- حزيران ١117‏ وظهور المشاريع 
العربية المعاصرة تم تجاوز القسمة التقليدية الموروثة منذ 
عصر النهضة العقلانية الإصلاحية» والعقلانية الليبرالية: 
والعقلانية العلمية العلمانية إلى مشاريع جديدة تحت 'نقد 
العقلانية" بفروعها الثلاثة: "نقد العقل الإسلامى" لمحمد 
أركون وريث العقلانية الإصلاحية» و'نقد العقل العربى" 
لمحمد عابد الجابرى وريث العقلانية القومية» و'تقد العقل 
الغربى" لمطاع صفدى وريث العقلانية العلمية العلمانية. 

"من أجل نقد للعقل الإسلامى" هو الكتاب التاسع من 
أعمال أركون7). ويظهر فيه فى الفصل الثانى فقط "مفهوم 


.١15-/85ص السايق‎ )١( 
تهذيب الأخلاق (ترجمة فرنسية‎ -١ الأعمال السابقة وهى بالفرنسية هى:‎ )١( 
مساهمة فى دراسة النزعة الإنسانية العربية فى‎ -7 ١3454 لمسكويه)‎ 
القرن الرابع الهجرى العاشر الميلادى» مسكويه فيلسوف ومؤرخ‎ 
الفكر العريبى‎ -4 ,١5177 محاولات فى الفكر الإسلامى‎ -9" 
21987 الإسلام بالأمس والغد‎ -5 ١4175 ه17 «2- الفكر العربى‎ 
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العتك:الإنداكني !17 ووش نهد اك بوانتسقه. بقل لوو لذن الو 
عن علاقة العقل بالنقل وتلازمهماء وضرورة كل منهما 
لاذكوء» وتتصةودها الحذية» الققفدى' "لها كلق الله خلحق 
العقل". فالعقل ليس مستقلا بل هو مشروط بالوحى. ويميز 
فين مداخل فاريكى:يين: العفلفى. الخحر ات التديد: التمخحرئ 
والعملى ثم العقل فى الفكر العربى المعاصر. ويتجلى العقفل 
القديم فى "الرسالة" للشافعى وتحليل ألفاظها ومعانيها 
وتشريعاتها وكيفية التحول من اللغة إلى التشريع مع تفصيل 
لأركان القياس ومفهوم الاختلاف وتعدد الصواب» وعلاقة 
المصطلحات الكلامية بالمصسطلحات الفلسفية. فالعقل التراثى 
وتحة تكو :العمل اكذن .ته :تسن اللكان وويقق ها حاول التقديو 
العربى تجاوزه باستعارة العقل النظرى الخالص من الفككقر 
الغربى مع أنه أيضا ذو توجه عملى عند ديكارت وكانئط 
وهيجل وحتى فوكو فى العقل والسلطة. والحقيقة أن "العقل 


ا الإسادمء الدين والمجتمم 7 اع قراولة» الفمو أ أيه ان وت 
نقد العقل الإسلامى -١١ .١585‏ الإسلامء الأخلاق والسياسة: 
-١‏ اتفتاحات على الإسلام. 
)1 أ 513155011112116 ,116ل تتقتتةأة1[ 1815011 13 06 110116© 11112 ن'تلات2 نلتتانكاتف .831 
١564‏ رقترة رع13105 
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الإسلامى" هو مجرد الإنتاج الترائى لمتون فى موضوع 
العقل. فهو تراث أكثر منه عقل» خطاب وليس ملكة. إلا أن 
المشاريع العربية المعاصرة أرادت التجريد ونحت مفاهيم 
حتى ولو تم ذلك على حساب التراث والتاريخ. وتخلو باقى 
المؤلفات الأخرى من أى تحليل للعقل الإسلامى. واتجهت 
أكثر نحو الإسلام الاجتماعى والسياسى بمناهج تحليلية غربية 
خاصة اللسانيات وبهدف التفكيك وكما هو واضح فى 


دين 





التنوير فى الغرب خاصة عند الطهطاوى فى 'تلخيص 
الإبريز" و"مناهج الألياب" وخير الدين التونسى تين "أقوم 
المسالك". ويتعادل فيها المصدران القديم والجديد. 

الى اللقيضى الأنرين" الفلهطارك تقوم ال برية 
احيية على لعن والصاها روه اللسريون واييه 


.٠١٠١-55ص السابق‎ )١( 
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الإسلامى والتراث الغربى» علوم الأنا وعلوم الآخرهء دار 
الإيمان ودار الكفر» دار القرب ودار البعدء دار الرخص 
ودار الغلاء. الشريعة أساس الحكمء والحكم الشرعى 
والشرف الذاتى نفس الحكم. فالشرع والوجود نفس الشىء» 
الشرع شرف الوجودء والوجود تحقق الشرع. العقل والشرع 
كلاهما تأكيد على المعرفة الوجدانية والتجربة الحية. 
فالإنسان على الفطرة يعرف بالوجدان أولا ثم تحمصل 
المعارف بالصدفة وبالإلهام وبالإيحاء. ومن ثم يمكن أن تتقدم 
الأمتان» أمة الإسلام والأمم الغربية. الأولى بحكم الشرع: 
والثانية بحكم العقل. وكلاهما يقومان على قاعدة التحسين 
والتقبيح العقليين» قاعدة الاعتزال الأول وأحد أصوله الخمسة 
بالرغم مما يظهر من ثنايا الطهطاوى من أشعرية ظاهرة. لا 
عجب إذن أن تتقدم أمة الإسلام» فهى أولى بسائر العلوم 
الحكمية والفنون والعدل والإنصاف. وقد تقدمت الأمة 
الفرنسية كذلك لإقامة علومها السياسية على قاعدة التحسين 
والتقبيح العقليين كما بدا ذلك فى "روح الشرائع" لمونتسكيوء 
ابن خلدون العرب كما أن ابن خلدون لدينا هو مونس كيو 
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الشرق7). والأمة الفرنسية إحدى الفرق غير الإسلامية 
بتعبير القدماء ولكنها من حيث قاعدة التحسين والتقبيح 
العقليين تتفق أو تختلف مع الفرق الإسلامية. فالدين 
والعمران شىء واحدء والشريعة مثل السياسة. والعلوم 
الشرعية على منوال العلوم السياسية» والأنبياء مثل الحكماء 
كما قال الفلاسفة القدماء. لا فرق إذن بين حضارة الأنا 
وحضارة الآخرء بين الدين والدنياء بين التنزيل والتأويل» بين 
النقل والعقل» بين الموروث والوافد بناء على قاعدة التحسين 
والتقبيح العقليين. "الكرنتينة" مثلا أى العزل الطبى فعل حسن 
وبالتالى حكم شرعى عندنا وحكم عقلى عندهم7). وقد ظهر 


)١(‏ "وهذا الفن عبارة عن التحسين والتقبيح العقليين يجعله الإفرنج أساسا 
لأحكامهم السياسية المسماه عندهم شرعية ... روح الشرائع لمونتس كيو 
وهو أشبه بالمذاهب الشرعية والسياسية ومبنى على التحسين والتقبيح 
العقليين. ويلقب عندهم بابن خلدون الإفرنجى كما أن ابن خلدون يقال 
عندهم أيضا مونتسكيو الشرق أى مونتسكيو الإسلام", تخليص الإبريز 
351 

)١(‏ 'فإن الفرنساوية من الفرق التى تعتبر التحسين والتقبيح العقليين ... إنهم 
ينكرون خوارق العادات» ويعتقدون أنه لا يمكن تخلف الأمور الطبيعية 
أصلاء وأن الأديان إنما جاءت لتدل الإنسان على فعل الخير واجتناب 
ضدهء وأن عمارة البلاد وتطور الناس وتقدمهم فى الآداب والظرافة تسد 
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الإسلام ظهورا تلقائيا فى الغرب عن طريق رفض 
النصرانية العقائدية الشعائرية وحصرها فى مجرد الشكل ثم 
قيام الحياة العامة على قاعدة التحسين والتقبيح العقليين ومنها 
الخرية وحخق المعارضة السياسية وههفى عندنا الأمر 
بالمعروف والنهى عن المنكر. لقد رفض الأوروبى الدين 
لسوء سمعته ومخالفته للعلوم الطبيعية» وعرف تلقائيا 
التسامح والعقل والعلم وجميع قيم التنوير. إن ما تحتويه 
"الشرطة" أى الدستور الفرنسى من تقييد لسلطة ملك فرنسا 
تتفق مع الكتاب والسنة من حيث المضمون(). فالعدل 
والإنصاف من أسباب تعمير الممالك وراحة العباد. وقد 
ترجمها الطهطاوى لبيان اعتمادها على العقل ثم شرحها. 


مسد الأديان» وأن الممالك العامرة تصنع فيها الأمور السياسية كالأمور 
الشرعية", تلخيص الإبريز ص؟7١٠.‏ 

)١(‏ 'وفيه أمور لا ينكر ذوو العقول أنها من باب العدل... وإن كان غالب ما 
فيه ليس فى كتاب الله تعالى ولا فى سنة رسوله صلعم لتعرف كيف قد 
حكمت عقولهم بأن العدل والإنصاف من أسباب تعمير الممالك وراحة 
العباد» وكيف انقاد الحكام والرعية لذلك حتى عمرت بلادهمء وكثشرت 
معارفهمء وتراكم غناهم» وارتاحت قلويهم. فلا تسمع فيهم من يشكو ظلما 
ابذاك والعقل: أستامن احفر 1ن" 4 السانو حضوة 3 : 
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وتبدو متفقة تماما مع العلوم الشرعية وعلم الفقه!'). لا فرق 
إذن بين علوم الأنا وعلوم الاخر إذ ما قام كلاهما على قاعدة 
التحسين والتقبيح العقليين7). وفى 'مناهج الألباب" "الحالة 
المستحسنة” و"الأمور المستحسنة" هى التى تتفق مع العقل 
والشز 02). فالاستحسان مصدر من مصادر التشريع عند 


)١(‏ "فإذا تأملت رأيت ما فى هذه الشرطه نفيسا ... إقامة العدل وإسعاف 
المظلوم وإرضاء خاطر الففير... وما يسمونه الحرية ويرغبون فيه هو 
عين ما يطلق عليه عندنا العدل والإنصاف وذلك لأن معني الحكم 
بالحرية هو إقامة التساوى فى الأحكام والقوانئين بحيث لا يجور الحاكم 
على إنسان"؛ السابق ص7١٠.‏ "إن أحكامهم القانونية ليست مستتنبطة من 
الكتب السماوية إنما هى مأخوذة من قوانين أغلبها سياسية"., السابق 
ضن 3 

)١(‏ 'ويمكن أن يقال أن الفئ ونحوه لو كان مرتبا فى بلاد الإسلام كما هو 
الحال فى تلك البلاد لطابت النفس خصوصا إذا كانت الزكوات والفيئ 
والغنيمة لا تفى بحاجة بيت المال أو كانت ممنوعة بالكلية وربما كان لها 
أصل فى الشريعة على بعض أقوال مذهب الإمام الأعظمء ومن الحكم 
المقررة عند قدماء الحكماء الخراج عمود الملك", السابق ص”١٠١.‏ انظر 
أيضا دراستتا: جدل الأنا والآخرء دراسة فى 'تلخيص الإبريز" 
للطهطاوىء هموم الفكر والوطن ج ". الفكر العربى المعاصرء دار 
قباء» القاهرة ,١59/8‏ ص 15-7١9‏ 7. 

(؟) الطهطاوى: مناهج الألباب المصرية فى مباهج الآداب المصرية: 
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المالكية و الحنفية. 
والأحكام الإسلامية تقتضى تسوية جميع الناس فى 
العدل والإنصاف. ومن واجب علماء الشرع الدراية 
بالمعارف البشرية كالعلوم الحكمية والعملية. كما تقتضى 
الأحوال والمعاملات العصرية تنقيح الأقفضية والأحكام 
الشرعية بما يوافق مزاج العصر دون شذوذ. ولم يحمل هم 
المسلمين فليس منهم. وليس كل مبتدع مذموم»: وأن المبتدع 
النافع يقع موقع الاستحسان!!). 
وفى "المرشد الأمين للبنات والبئين" يبدو العقل أشبه 
بالعقل الصوفى. فهو العقل النورانى فى القلب الإنسانى فى 
عاذ للغان ف الفاضن: للتفيور .قدت الحق بو الكاكطتحل:. الكل 
المنير رسول قبل النبى. الرسول الحقيقى هو المشرع. هو 
العقل والنبى. الرسول مبين لما يقرر العقل. فقد أفادت 
العقول قبل الشرع نوعا من التدبير. إذ يميز العقل الراجح 
الصحيح النظر الخالى من الموانع بين الحق والباطل. ويؤيد 
الرغائب» القاهرة 7١4١ء‏ مطلب تحويل مصر إلى حالة مستحسنة فى 
نحو عشرين سنةء ص197. فيما يجب للوطن الشريف على أبنائه من 


الأموو الم تحستة هن 
)١(‏ السابق ص547/407/91977/9>6. 
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رسالة الأنبياء. ويختلف الناس فى درجة العقل طبقا للمواهب 
الطبيعية. فعقول الأنبياء أرجح من عقول العلماء؛» وعقول 
العلماء أرجح من عقول العوام. وقدر التفاوت فى العقول 
يكون التفاوت فى إدراك الدين والدنيا. وإنكار شىء منهما 
إنما ناتج عن نقصان العقول. وهو أيضا العقل الطبيعى 
المتأمل فى ظواهر الكون7!). وتستند الأحكام الطبيعية قبل 
التشريع إلى العقل. فلا فرق بين نظام الوحى ونظام العقل 
ونظام الطبيعة7). 

-١‏ وفى "أقوم المسالك" لخير الدين التودسى وطبقا 
لقاعدة الحسن والقبح العقليين لا تعارض بين "لتنظيمات" 
والشريعة الإسلامية» فكلاهما يقومان على القانون ويحققان 
الحرية والعدالة والمصالح العامة. وتعلن المقدمة قيم العدل 
والعمران والعقل وحسن التدبير والعرفان والتعاون على البر 
والتقورف ذوق: الأند و العدو أن 19 فنا يحقظة من :تقدد فى البلذد 


)١(‏ الطهطاوى: المرشد الأمين للبنات والبنين» الأعمال الكاملة» تحقيق محمد 
عمارةء ج٠١‏ السياسة والوطنية والتربية: فى تمام أمور الدين وأحكامه 
مقام العقل»ء ص4 7//4-1. 

.547- 41/4 السابق ص‎ )١( 

(؟) 'سبحان من جعل من نتائج العدل العمران» وفضل بالعقل نوع الإنسان» وآهله به 


الأوروبية موافق لنصوص الشريعة(). ولا ضير أن يوافق 
المسلم غير المسلم فى الأفعال المستحسنة7'). فكيف يسوغ 


للعاقل حرمان نفسه مما هو مستحسن فى ذاته ويمتنع عما به 


فى 

قوام نفعه بمجرد أوهام خياله واحتياط فى غير محله. تقوم 
التنليمات على العدل والحرية وهما أصلان فى الشريعة 
وأساسا الاستقامة فى جميع الممالك. ولا فرق بين 
الديموقراطية الغربية والشورى الإسلامية» وتقييد سلطة 
الملك بمشاركة أهل الحل والعقد» وإثات ذلك بالمنقول 


والمعقول(". وقد لاحظ ابن قيم الجوزية "أن إمارات العدل 


لحسن التدبير ومراتب العرفان» وأمره بالتعاون على البر والتقوى دون الإثئم 
والعدوان'؛ أقوم المسالك فى معرفة أحوال الممالك» تحقيق د. معن زيادة 
ج 25 المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع» بيروت ص45 .١‏ 

)١(‏ 'والغرض من ذكر الوسائل التى أوصلت الممالك الأوروبية إلى ما هى 
عليه من المتعة والسلطة الدنيوية أن تتخير منها ما يكون بحالنا لاثقا 
ولنصوص شريعتنا مساعدا ومواققا", السابيق ص47 .١ 4-1١‏ 

)١(‏ 'مطلب ما يسوغ موافقة غير المسلم فى الأفعال المستحسنة"؛ السابق 
ص مه ١‏ حلاه .١‏ 

(؟) 'مطلب نفى تضييق سعة تصرف الملك بمشاركة أهل الحل والعقد 
والاستشهاد عن ذلك بالمعقول والمنقول”"», السابق ص4 .15/-١5‏ 
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إذا ظهرت بأى طريق كان فهناك شرع الله ودينه7). 
الشريعة تقتضى التنظيمات. والشريعة لا تنافى 
التنظيمات السياسية المقوية لأسباب التمدن والعمران7). 
والأمة الإسلامية قادرة على النهوض من جديد بما نهضت 
به الأمم الأوروبية بفضيلتى الحرية والهمة الإنسانية!".وأن 
ما ينال به الأوروبيون من أساليب التمدن إنما هى "بضاعتنا 
ردت إلينا"). وكان أبن رشد هو الحلقة الوسيطة بين التقفدم 


.١947ص السابق‎ )١( 

)١(‏ 'مطلب دفع شبه القادحين فى التنظيمات وما يجب على مؤسس أصول 
الحرية من اعتبار حال السكانت””؛ السابق ص .7١9/-١599‏ 

(؟) "إن الأمة الإسلامية بمقدار ما شهد به المنصفون من رجحان عقول 
أواسط عامتها على عقول غيرها من الأمم تقتدر أن تكتسب بما بقى لها 
من تمدنها الأصلى وبعاداتها التى لم تزل مأثورة لها عن أسلافها ما 
يستقيم به حالها ويتسع به فى التمدن مجالهاء ويكون سيرها فى هذا 
المجال أسرع من غيرها كائنا من كان. إذا أذكيت حريتها الكافية 
بتتظيمات مضبوطة تسهل لها التداخل فى أمور السياسة. وذلك أن 
الحرية والهمة الإنسانية اللتين هما منشأ كل صنع غريب غريزتان فى 
أصل الإسلام مستشهدتان مما تكسبه شريعتهم من فنون التهنذيب بخلاف 
غيرهم مما لم تحصل لهم الغريزتان المذكورتان إلا بإجراء التنظيمات 
فى بلدائهم", السابق ص 994١-١١٠؟.‏ 

(4) 'وبما نقلناه يعلم ما كان للأمة الإسلامية من غمر العمران» وسعة الثروة؛ والقوة 
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الإسلامى و التقدم الأورويبى7"). ومع ذلك غاب عن المؤرخين 
الإسلاميين مثل المسعودى وأبى الفدا والمقريزى "الكريتيك" 
أى النقدء فلم يقيّموا الروايات بمقياس العقل. وقد أشار ابن 
خلدون إلى ذلك بعدم تحقق القدماء بصدق الروايات7). 

*- ويعلن كتاب "الشعر الجاهلى" أنه استعمل منهج 
الشك الديكارتى الذى يقوم على التخلص من الأفكار القديمة 
الشائعة واستعمال منهج عقلانى جديد. فالعقل هو أعدل 
الأشياء قسمة بين الناس. وهو منهج للبحث وللقراءة» للمؤلف 
والقارئ» على حد سواء. وهو العقل السليد7). 


الحربية الناشئة عن العدل» واجتماع الكلمة» وأخوة الممالك واتحادها فى 
السياسة؛ واعتنائها بالعلوم والصناعات ونحوها من المآثر العرفائية التى ظهرت 
فى الإسلام ونسج الأورباويون على منوالها وشهد المنصفون منهم بفضل التقدم 
للأمة الإسلامية"؛ السابق ص77 .١‏ 

.175-١14ص أقوم المسالك‎ )١( 

.١75ص السايق‎ )١( 

(") "إنى أسلك فى هذا النحو من البحث مسلك المحدثين من أصحاب العلم 
والفلسفة فيما يتداولون من العلم والفلسفة» أريد أن اصطنم فى الأدب هذا 
المنهج الفلسفى الذى استحدثه ديكارت للبحث عن حقائق الأشياء فى أول 
هذا العصر الحديث... فلو أن الفلاسفة ذهبوا فى الفلسفة مذهب ديكارت 
منذ العصور الأولى لما احتاج ديكارت إلى أن يستحدث منهجه الجديد... 
فأنت ترى أن منهج ديكارت هذا ليس خصبا فى العلم والفلسفة والأدب 
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ومع ذلك» تخاطر العقلانية الليبرالية باستعمال مفاهيم 
مثل "العقل المصسرى”, "العقل اليونانى”"؛ "العقل الأوروبى”. 
'العقل الإسلامى"”؛ "العقل الإنسانى" لما توحى به هذه المفاهيم 
من بقايا عرقية وعنصرية مازالت حية من القرن التاسع 
عشر عند رينان وجوتييه وجوبينوه فى النصف الأول من 
القرن العشرين7). فالعقل لا جنس له مصريا أو يونانيا أو 
أوروبياء بل الثقافة الوطنية هى التى يمكن أن توصف مثئل 
الثقافة العربية أو الإسلامية أو الأوروبية. ولا توجد ثقافة 
فنضغرية خاضة: مفضئلة عن :القافنة العريفة والإسحاتكة: 
والثقافة لا توصف بالعقلء العقل الإسلامى» بل بالحضارة 
مثل الثقافة الإسلامية. والخطر أيضا فى تعميم الأحكام مثل 
عدم اتصال "العقل العربى" بالشرق قدر اتصاله بالعفل 
اليونانى/). مع أن روح التوحيد فى مصر لا يختلف كثيرا 


فحسب وإنما هو خصب فى الأخلاق والحياة الاجتماعية أيضا". 

)١(‏ طه حسين: مستقبل الثقافة فى مصرء مطبعة المعارف ومكتبة مصرء 
القاهرة (د.ت)؛ء ص5١-0.؟.‏ 

)١(‏ "إن العقل المصرى لم يتصل بعقل الشرق الأقصى اتصالا ذا خطر. ولم 
بيعش عيشة سلم وتعاون مم العقل الفارسى... إن العقل المصرى قد 
اتصل من جهة بأقطار الشرق الفريب اتصالا منظما مؤثرا فى حياته 
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عن روح التوحيد فى أسيا خاصة البوذية والكونفوشوسية. بل 
نقد آذر الشيوق, كله فى البونانيما فى ذلك صر" فالعقل 
المصرى عقل متوسطى نشأ حول بحر الروء(). 


ومتأثرا بها. واتصل من جهة أخرى بالعقل اليونانى منذ عصوره الأولى 
اتصال تعاون وتوافق وتبادل مستمر منظم للمنافع فى الفن والسياسة 
والاقتصاد... إن العقل المصرى منذ حضوره الأولى عقل إن تأثر بشىء 
فإنما يتأثر بالبحر الأبيض المتوسط وإن تبادل المنافع على اختلافها فإنما 
يتبادلها مع شعوب البحر الأبيض المتوسط؛ السابق ص5١.‏ 'إذا فالعقل 
المصرى القديم ليس عقلا شرقيا... وقد نشأ هذا العقل المصرى فى 
مصر متأثرا بالظروف الطبيعية والإنسانية التى أحاطت بمصر... وكان 
من -أشذ الشحعوب تاثر ا يهذا العقل المضوى أولذ وقاقو ا فيه يه ذلك 
الف اللوتاتي را اسايق صن 6ك امن السكت الذى لين يعذة كك 
اعتبار مصر جزءا من الشرقء واعتبار العفلية المصرية عفلية شرقية 
كمقانة اليثوة و الضدقك» السابق«ضن 1 

)١(‏ "إن تبادل المنافع بين العقل المصرى والعقل اليونائى فى العصور القديمة 
قد كان شيئا يشرف به اليونان..": السابق ص7 .١‏ "إن مصر لم تنفرد 
بالتأثير فى حياة اليونان» ولا فى تكوين الحضارة اليونانية والعقل 
اليونانى"؛ السابيق ص/١.‏ "كان العقل المصرى إذا أيام الإسكندر مؤثرا 
فى العقل اليونانى متأثرا به مشاركا له فى كثير من خصاله إن لم 
شار كة فى خصياتة كليا" + النساية ,صن 71 

)1١(‏ 'فإذا لم يكن بد من أن نلتمس أسرة للعقل المصرى نقره فيها فهى أسرة 
الشعوب التى عاشت حول بحر الروم. وقد كان العقل المصرى أكبر 
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ولم تتغير طبيعة "العقل الأوروبى" باتصاله بالمسيحية 
وظل أوروبيا بالرغم من اعتبار الفلاسفة وقادرة الرأى 
الحديث أن المسيحية عنصرا مكونا للعقل الأوروبى» وأنه لا 
خطر عليه منها. ولم تمسخ المسيحية العقل الأوروبى ولم 
تخرجه عن يونانيته الموروثة ولم تجرده من خصائصه 
المتوسطية. فكذلك الإسلام لم يغير العقل المصرى ولا عقلية 
الشعوب التى اعتنقته حول البحر الأبيض المتوسط. بل إن 
انتشار الإسلام إلى الشرق الأقصى قد ساعد على انتشار 
العقل اليونانى إلى آسيا فى حين أغارت الأمم الوحشية غير 
المنحضرة على اليونان وكادت تطفئ نور العقل لديهم حتى 
انهارت الإمبراطورية الرومانية قبل أن يسطع نور العقل فى 
أوروبا بفضل الترجمات العربية للفلسفة اليونانية. لا يوجد 
فرق حول البحر الأبيض المتوسط بين عقل مصرى وعقل 
وتات "وكيا أضادت النتعوي البمكنة على اوناك نفضنت 
على عقله هاجم العنصر التركى مصر وقضى على عقلها 


العقول التى نشأت فى هذه الرقعة سنا وأبلغها أثرا"» السابق ص46 .١‏ 
1( "المسيحية التى ظهرت فى الشرق قد غمرت أوروبا... ولم تتغير طبيعة 
العقل الأوروبى”؛ السابق ص”77. 


الدواناتئ.. بو كما استعادكه .أووويا الماع البو تافى :فى ,غضيوويها 
الحديثة فإن مصر قادرة على استعادته أيضا فى نهضتها 
الحالية!!). 

وتتحول العقلانية إلى سياسة تربوية فى التعليما"). فمن 
أهداف التربية تهيئة الطالب لأن يكون صحيح الجسم قوى 
الخلق قوى العقل. 

4- ومازال الدفاع عن العقل قائما فى هذا الجيل فى 
'دفاعا عن العقل7. وهو ليس العقل النظرى الخالص بل هو 
العقل الاجتماعى السياسى والثقافى والأدبى أى الرؤية العقلية 
لجوانب الحياة العامة من أجل تأسيس مجتمع عقلانى رشيد. 
وتضم النزعة التنويرية والروح العلمية أى توجيه العقل نحو 
الإنسان والمجتمع والطبيعة. لها رصيدها عند القدماء خاصة 


)١(‏ 'فلا ينبغى أن يفهم المصرى أن بينه وبين الأوروبى فرقا عقليا قويا أو 
ضعيفا”. السابق ص 772. "وإذا فمهما نبحث ومهما نستقصى فلن نجد ما 
يحملنا على أن قبل أن بين العقل الأوروبى والعقل المصرى فرقا 
جوهريا", السابق ص١‏ ". 

(1) محمد علوبه باشا: مبادئ فى السياسة المصرية» دار الكتب المصريةء 
القاهرة ,١447‏ ص6؟١-1797.‏ 

(؟) إبراهيم العجلونى: دفاعا عن العقل» مؤسسة رم للدراسات والتشر 
والتوزيع» عمان» الأردن .١5415‏ 
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المعتزلة من متكلمين وأصوليين. ثم توارت بعد الغارات 
على العالم الإسلامى من الشرق والغرب من التتار والمغول 
مرتين والفرنجة فى العصر الوسيط والعصر الحديث مرتين» 
بل وسيطرة الأتراك العثمانيين من الشمال. وفى نفس الوقت 
نهضت أوروبا بفضل العقلانية الإسلامية. ومن ثم لا فرق 
بين أئمة التنوير عند قدماء المعتزلة كالقاضى عبد الجبار 
والفلاسفة كابن رشد وفلاسفة التنوير فى أوروبا فى العصر 
الحديث. أما اليوم فقد وقع العرب فى "وهم العقلانية" 
ومازالت أسسها لم تكتمل بعد. ووقع الأوروبيون فى "ما بعد 
العقلانية"' يحطمون ما بنوه ودافعوا عنه بأيديهم فى بداية 
العصر الحديث. والتحدى الكبير كيف يتحول العرب من 
مرحلة ما قبل العقلانية إلى مرحلة العقلانية» وكيف يتمسك 
الأوروبيون بالعقلانية ضد ما بعد العقلانية ومابعد 
اعد : 

ويستلهم من التراث القديم قضية العقل والنقل من أجل 
تعقيل النصوص الفقهية ضد الجماعات الإسلامية المعاصرة 


.١ ١-ا/ص السابق‎ )١( 
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وقولها بالحاكمية النصية دون تحكيم العقل('). فاللييرالية لا 
تقبل الحوار مع الجماعات الإسلامية المعاصرة وبالتالى تفقد 
أهم سماتها وهى قبول الرأى الآخر وعدم استبعاده كما تفعل 
الحركات السلفية. 

ه- ومن المشاريع العربية المعاصرة "نقد العقل 
الغربى" لمطاع صفدى. فبعد ممارسة طويلة للفكر الغربى 
وتبنى كثير من مصطلحاته المنقولة أو المعربة أو المنحوتة 
الغامضة حتى أصبح الفكر أسيرا لمصطلحاته والرسالة 
حبيسة فى خطابها بدأ التحول من الاستعارة إلى النقد. ويعنى 
'نقد العقل الغربى" هنا إعادة كتابة الفكر الغربى على نحو 
موضوعى مع بعض وجهات النظر النقدية لمذاهبه الكبرى. 
فهو أقرب إلى التاريخ النقدى للتراث الغربى منه إلى 'نقد 
العقل الغربى" وهو ما وقع فيه أيضا "نقد العقل العربى" الذى 
هو فى النهاية "نقد التراث الإسلامى7). 
رابعا: العقلانية العلمية. 


)١(‏ محمد نور فرحات: البحث عن العقل» حوار مع فكر الحاكمية والثقل» كتاب 
الوائله دان للولان» التتتاهر:ة /15145: العان .و انق خوك نك عق 
انض صن سن 11 ضى اتارعا ات ا قف :وى ادن الس طن فاه اك ار 

)١(‏ مطاع صفدى: نقد العقل الغربى (جزءان)»ء دار الإنماء» بيروت. 
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وتعنى العقلانية التى ارتبطت بالعلم الطبيعى فى 
الغرب الحديث وكما تمثلها شبلى شميل وفرح أنطون ونقولا 
حداد ويعقوب صروف وسلامة موسى وزكى نجيب محمود 
وفؤاد وكريا ومراد وهبه على اختلاف مرجعياتهم الفكرية 
الليبرالية عند زكى نجيب محمود وفؤاد زكريا أو الماركسية 
عند مراد وهبه وإسماعيل المهداوى أو حتى الإصلاحية عند 
طنطاوى جوهرى. ولا يظهر مفهوم "العقل" عند مؤسس 
التيار شبلى شميل. 

-١‏ ويؤصل فرح أنطون التيار العلمى العلمانى فى 
الوق روقة و لوقه ب اكدبية: لقالا الس أن الك دوين 
والفلاسفة. ويتم الاعتماد أساس على "فصل المقال" لبيان 
قاف الذوويى الفلسق قن ذلك هن كونق اناو 

وفى معرض السجال يرى محمد عبده أن الإسلام أكثر 
اتفاقا مع العلم والعقل والمدنية من المسيحية فى حين يرى 
فرح أنطون أنه لا فرق بين الإسلام والمسيحية أو أى دين 


)١(‏ فرح أنطون: ابن رشد وفلسفته» مم نصوص المناظرة بين محمد عبيذه 
وفرح أنطونء قدم لها د. أدو ند العكرة؛ دار الطليعة.» بيروت أرةة 
ص 79/1 111-75344117 


آخر فى معاداة العقل والعلم والمدنية بدليل وجود الخوارق 
الك امات):و المعكر 1ت) .وى : الحائق اللامعفول: فى كتذل 
1 
وتظهر مشكلة العقول فى الفلسفة الإسلامية القديمة 
دون تطوير لها بالنسبة للعقلانية الحديثة. فالعقول أنواع. 
منها: العقل الفاعل البرىء عن المادة» والعقل المنفعل أو 
المفعول وهو العقل الإنسانى» الأول خالد والثانى فان. الأول 
شمس العقول» واحد لا ينقسم والثانى مستقبل للنور ومتجزئ 
متفرد. ثم ينشأ اتصال بينهما من الأول إلى الثانى كى تتم 
المعرؤفة. 
؟- وقد يكون العقل العلمى هو العقل العضوى 
الجسمى النفسى الغريزى. لا فرق بين عقل الإنسان وعقل 
الحيوان من حيث أن كليهما ذكاء. ولا فرق بين العقل والمخ: 
بين التفكير واللحاء» بين النظر ومراكز الحس فى الدماغ. 
الجسم يؤثر فى العقل كما يؤثر العقل فى الجسم. وهو أيضا 
العقل الكامن المرتبط بالتحليل النفسى والقدرة على الكظم 


.177-١56/177ص السابق‎ )١( 
.1119-11١ه/١ السابق ص8/ا-99/ه.‎ )1١( 
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والقيام بدور الأنا الأحلى/"). والجنون يطفئ نور العقل. 

"- وتتأصل العقلانية العلمية فى التراث القديم سلباء 
بنقد اللامعقول فيه الذى يمثله التصوف دفاعا عن المعقول 
الذى يمثله العلم7). والحقيقة أن المسافة بينهما ليست كبيرة. 
فالعقل نور يتوهج #الله نور السموات والآأرض مثل نوره 
كمشكاة فيها مصباحء المصباح فى زجاجة: الزجاجة كأنها 
كوكب درى يوقد من شجرة مباركةء زيتونة» لا شرقية ولا 
غربية» يكاد زيتها يضئ ولو لم تمسسه نارء نور على نور 
يهدى الله لنوره من يشاءة . وهى صور تشبيهية بعيدة عن 
العقل التحليلى» أقرب إلى الإشراق منها إلى العقل» وإلى 
التصوف منه إلى العلم» وإلى تأويل النصوص منه إلى 
وصف الظواهرء بالرغم من نية الكشف عن طريق العقل 
واختيار الجانب العقلى من تراثنا الفكرى من أجل وصل 


)١(‏ سلامة موسى: عقلى وعقلكء الخانجىء القاهرة ط"؟. عقل الإنسان 
وعقل الحيوان ص7١-13١.‏ العقل والمخ ص 15-١١‏ الجسم يؤثر فى 
العقل ص3-158", العقل يؤثر فى الجسم ص 44-47», الكظم والعقل 
الكامن ص47-85» الجنون الذى يطفيئ نور العقل ص4١-7".‏ 

]كي اكقري سضوة ”قاقر لب اوموق نين تراهت تسر وز 
الشروقء القاهرة (د.ت) 


الماضى بالحاضر. فالعقل مرتبط بالعاطفة وبالتجربة وليس 
بالأعداد المجردة أو الأشياء المادية. الغرب العالم» والشرق 
الفنان» ونحن نجمع بين العلم والفن» بين العقل والعاطفة. 
أصبح الغزالى هو ممثل العقلانية عند القدماء وليس ابن 
رشدء وهوسرل من الغرب الحديث وليس ديكارت. ويخ تلط 
العقل النظرى بالعقل السياسى والفتنة الكبرى. ويأتى النظام 
والعلاف والجاحظ والجرجانى والتوحيدى وابن جنى وابن 
الراوندى وأبو العلاء المعرى وإخوان الصفا ونجم الدين 
الكبرى والسهروردى وابن عربى وابن تيمية والأشعرى 
والكندى والفارابى وابن سينا جمعا بين الكلام والفلسفة 
والتصوف والفقه» كما يحال إلى هيوم وليبنز وديكارت 
وبيكون ووليم جيمس جمعا بين التيارات العقلية والحسية 
اك ةر لمن 

وفى النهاية لا فرق بين المعقول واللامعقولء. بين 
طريق العقل وشطحات العقلء بين العقل النظرى وشغفطحات 
الحالمين» بين المنطق والسحر والتنجيم. 

و"قصة عقل" أشبه ب "المنقذ من الضلال". فالعقل 
يلتمس الطريق بينه وبين الوجدان وشائج قربى» ومع ذلك يتم 


الدفاع عن العقل(!). 

4- وتتم مقاربة بين العقل البشرى والعقل الإلكترونى 
والذاكرة الصناعية7). ولا يستلهم أى مصدر تراثى أو غيره 
لتأصيل العقلانية العلمية المعاصرة لا الرازى الطبيب ولا 
ابن رشد ولا ابن خلدون. بل تدافع العقلانية العلمية عن 
المصدر الخارجى» وترفض مفاهيم 'الغزو الثقافى" و"الفكان 
المستوردة7').وترفض العقلانية العلمية أى تقارب بين العلم 
والإيمان باعتباره تزييفا لهما معال). 

والعقلانية العلمية علمانية فى الدين» وليبرالية فى 
السياسة تدافع عن حرية الفرد وديموقراطية الحكم» وترفض 
الطاعة المطلقة للحكاه7”). بل وتعادى كل فكر إصلاحى 


)١(‏ زكى نجيب محمود: قصة عقلء دار الشروقء» القاهرة ,١5479‏ عقل 
يلتمس الطريق ص "0-١١‏ دفاع عن العقفل ص١7١-١15,‏ عقل 
ووجدان معا ص72١-155.‏ 

.175-١56ص فؤاد زكريا: خطاب إلى العقل العربى»‎ )١( 

(؟) 'ويسألونك عن الأفكار المستوردة". السابق ص44/-55. 

(4) فؤاد زكريا: خطاب إلى العقل العربىء الإيمان والعلمء كتاب العربىء 
الكويت» أكتوبر ١9.41‏ ص 14 7/5-5. 

(©) فؤاد زكريا: نفد العقل العربى» مرض عربى اسمه الطاعة ص/الا- اق 
أسطورتان عن الحاكم والأعوان ص4 .٠١7-94‏ 
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مستنير على أنه توفيقية مسطنعة بين القديم والجديدء 
واعياة و لماعي قر لتر قاو الحا 

لعن الحدنى السنضية العلمية لدي يفة إلى 
التحليل التاريخى (زكى نجيب محمود)» والعقلانية البرجماتية 
(جارودى» محمد عمارة)» والعقلانية الطبيعية المعادية للجدل 
(فؤاد زكريا)ء والعقلانية العلوية المفارقة (العراقى). ويحاول 
قرافة الو وني قر ادة يحد و1 

ركاه اه عه راي و اررجياية 
لقي جه اسضيطة ر اطيقة الم الها كس سه 
للعقل البرجوازى الرأسمالى الذى يشرّع للوضع القائم. 
يحاول تحديد معنى العقلانية والفرق بينها وبين اللاعقل» 
وااو ةر تاو ا فى العن ر اعير الى ل اسان 
والذهن والنفس» ودرجات خفض التفكير وتدمير العقل. ثم 
يحاول وضع مبادئ للعقلانية محولا إياها إلى عقيدة» والدفاع 
عنما بد ماركس .و اللآهوقين.و أعذاء الفلسفة» .و الصيلة :صية 


)١(‏ جابر عصفور: انوار العقل» عن الأصولية ص”7١-58١ء‏ الهيئة العامة 
للكتابء مكتبة الأسرةء القاهرة طل1434”/9. 

)١(‏ محمد عبد المنعم مجاهد: رحلة فى أعماق العقل الجدلى» ابن رشد بنظرة 
جدلية ص5 27-4, العقل فى غيبة الجدل والبراكسيس ص١١-8/.‏ 


العقلانية والفن» والتمييز بين العقل واللاعقل فى المشاكل 
الذهنية والنفسية وأمراض العقل والنفس» وكله خليط من 
المعاومنا كه هر التدافة ,القرنية "الل هرو اهدوقي اللفمتيية 
المخصيدة. 

1"- وقد يقع الفكر القومى فى موقف شعوبى للعقل 
ووصفه بأنه عقل "عربى" كما فعل الغربيون من قبل فى 
'العقل العربى" والعقل "اليابانى" فى إطار السمات العامة 
للتمقصفة ال 

وتكاد تجتمع الأيديولوجيات العربية المعاصرة 
الليبرالية والقومية والماركسية والإسلامية المستنيرة على أن 
العقلانئية هى طريق التقدم7). وتعم العقلانية قضايا الثقافة 


)١(‏ إسماعيل المهداوى: العقلانية الشاملة ضد الماركسية والبرجماتية والغيبية 
وضد السفسطة والفلسفة الطفولية» الطبع والتشر للمؤلفء القاهرة 
.0١‏ وضمم الكتاب قسمين: الأول العقلانية والتناقضء والثانى 
العقلانية واللاعقل في مختلف المجالات. 

(؟) فيليب بتاى: العقل العربىء جون لافينى: العقل العربى» مراجعة» حاجة 
إلى الفهمء فؤاد زكريا: نفد العقل العربى» محاولة لفهم العفل العريى 
ص١١١1798-1,‏ 

(؟) د. محمد عابد الجابرىء» د. هشام جعيطء د. الطيب تيزينىء د. نادية 


زر مسيس فرح» لقاءات قابس (؟)ء منشورات مهرجان قابس الدولىء 
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والمنهج والتراث» ومناهج القراءة والتأويل بين الثقافتين 
العربية والغربية» وإشكال الهوية والعالمية: والشرق 
والغرب. ولا وجود لعقلانية خالصة» ولا لعقل دون لاعقل. 
فالا ميد حرم مقوناك العتدى واناقيدة الاك نحي 
الجوانب الفنية. إنما خطورة اللاعقل فى توظيفه الأيديولوجى 
كما يفعل بعض المعاصرين مع المعتزلة وابن رشد وبعض 
الماركسيين مع ابن خلدون7. ولا توجد قطيعة معرفية بين 
مشرق عرفانى ومغرب برهانىء فالبرهان والعرفان فى 
المشرق والمغرب على حد سواء ولا معنى للتمسح بالقدماء 
فى عقلانية ابن رشد أو بالمحدثين فى عقلائية ديكارت 
وكانط. إنما العقلانية هى نضأل اجتماعى وسياسى يبدأ من 
الواقع وليس من الفكر7). 

والعقلانية العربية هى أحد ركائز المشروع الحضارى 
العربى(". والعقلانية غير العقلنة» العقلانية منهج فى حين أن 


.١94/5 تونس‎ 

)١(‏ السابق» محمد عابد الجابرى: الثقافة والمنهج والتراث ص4-/7". 

(1) السابق» هشام جعيط: آراء ومواقف في الثقافة العربية ص١5-؟/7.‏ 

(؟) العقلانية والمشروع الحضارىء» منشورات المجلس القفومى للتقافة 
الخوسة الزن قل فالوس الاح ا 
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العقلنة تطبيق وتحفيق العقل ين الترشيد. وهى ليست مجرد 
رؤية بل هى ممارسة فى شتى نواحى الحية الافقتصادية 
والاجتماعية والسياسية والثقافية/'2. وأحيانا يكون الربط بين 
العقلانية والقومية مجرد ربط أيديولوجى دون توظيف 
١ 5‏ 
فو(" 

ليس المهم البحث فى العقل وغير العقل فى الوجود 
العربى بحثا نظريا معرفيا تأمليا خالصا بل المهم توظيفه فى 
رؤية سياسية تحدد معالم المشروع الحضارى العربى2". 
العقل الخالص يفصل المصادر القديمة والممسادر الحديئنة 
ومظاهر اللاعقلانية فى الفكر العربى المعاصر. وتظل 
ذيكا ركو كانه 


)١(‏ السايق صه-5. 

)١(‏ نديم البيطار: العقلائية الفومية والعقل الحضارى الحديثء السابق 
ص5 ١‏ لال ,١‏ 

(") أنطون المقدسى: العقل وغير العقل فى الوجود العربى» بدايات» السابق 
ص١١-50»‏ برهان غليون: العقلائية ونقد العقل» ممللاحظات منهجية 
ص959 7-1 7, 

(4) محمد جسوس: جدلية العقلنة والعقلائية» السابق ص4 7,/7-5. مص طفى 
حجازى: نحو عقل عربى مستقبلى على ضوء تحليل البنى الاجتماعية 
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وقد يتم تأصيلها عند المعتزلة القدماء(!). والحاضر 
يرجع إلى الماضى. فالماضى مازال حيا فى الحاضر. وهى 
عقلانية إشراقية منذ الفارابى وابن سينا وابن باجة وابن 
طفيل. وليست العقلانية الجذرية عن الكندى وابن رشد أو 
العقاكية الكقالافية هته بحن نين تنوف :ومشحتك ريت رقن 
انشغلت هذه العقلية بعدة موضوعات مثل البرهان العقلى 
والسببية فى الطبيعة والنظام الكونى والوجود الإنسانى جزء 
منه» والتوفيق بين العقل والوحى» وسيطرة الاتجاه النصى 
المحافظ. ومن الواضح ارتباط العقل بالدين والسياسة فى 
اللفاقة العرسية: 

واف بعيد ل" القذوا د المضيلة كرد اهز “فون العدل اوقد 
يعرض التراث القديم لذاته دون أية دلالات سياسية 
معاصرة("). وكما يتم ربط العقلانية بالمخيلة فى الأدب يتم 


العربية الراهنة.» صه؟١5-57: 2١‏ 

)١(‏ على أومليل: الذات والمغايرة: مفهوم الاختلاف فى الفكر العربىء السابق صها-5/اء د. 
نصيف نصار: فى خصائص العقلانية الفلاسفية العربية» السابق ص١4-8١١.‏ هشام 
جعيط: العقل السياسى الدينى فى الوطن العربى ص47 .157-١‏ 

.1؟8-1١1١17ص حليم بركات: العقلانية والمخيلة فى الثقافة العربية»‎ )١( 

(؟) محمد ياسين العريبى: الصراع بين الأنا المنطقية والآنا الجدلية من منظور ابن سينا 
والغزالى؛ السابق ص5؟١-155.‏ محمد عابد الجابرى: العقلانية العربية والسياسية؛ 


قراءة سياسية فى أصول المعتزلة ص١41١-45١.‏ حسن صعب: المقاربة العقلانية 
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ربطها أيضا بالطبقة المتوسطة فى الاجتماع. فالعقلانية ههى 
تعزو هق : الطيقة المتوكيي ةن الاانيا: 

والعقل السجالى يرجح المدخل الأيديولوجى بين 
التقليديين والتحديثيين على العقل النقدى. فيقع فى الاخ تلاط 


بس ايها 


03 


المتجحى :فك اشير واللفده وق التدرمية "نكر انشكية ل 
لنقائقه كاوج الزافم ويدار الى الزوية القجزنة21 ويكوريت 
دو لسر انه مقي بلطن لكر بالسعرقى الخالض 1ا: 
يكن : مراع :لتر اف كما تال االمشاحفنة مكحن دل ارد 
من التوجه إلى نقد العقل وتحرير العقل لاستيعاب الحضارة 
الراهنة ضد الأصولية السلفية. ومن ثم تتغير ركيزة العقلائية 
العربية بدلا من أن تكون الدين تصبح القومية. 


للمعضلة السياسية العربية؛ السابق صاه .+ م١‏ "؟. 

)١(‏ عبد الباسط عبد المعطى: أزمة عقلانية أم أزمة الطبقات المسيطرةء 
السابق ص”5١-1517.‏ ناجى علوش: العقلانية فى الممارسة السياسية 
العملية» السابق ص "97-74 ؟., 

(؟) برهان غليون: اغتيال العقل» محنة الثقافة العربية بين السلفية والتبعية: 
العقل السجالى ص55-475. حجاب العقل ص751-705,. فى العقلانية 
وجذورها أو مقام العقل ص735-775, مأزق العقلائية العربية الحديثة 
ص7517-775ء من إحياء التراث إلى نقد العقل ص94. 75١5-15‏ تحرير 
العقل ص 4١‏ *-9ه". 
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وبعد هزيمة يونيو- حزيران ١1757‏ بدأت المشاريع 
العربية المعاصرة تعيد النظر فى طبيعة العقل العربى. بدأها 
عبد الله العروى فبعد "لأيديولوجية العربية المعاصرة" 
و"العرب والفكر التاريخى" و"ثقافتنا شنو صوع التاريخ" بدأت 
سلسلة المفاهيم مثل الدولة والحرية والأيديولوجيا والتاريخ 
ومنها "مفهوم العقل7١).‏ وفيه يتم التمييز بين "العقل المطلق" 
وهو العقل الإصلاحىء محمد عنبده نموذجاء والعقل النسبى» 
ابن خلدون نموذجا. وكلاهما يقوم على مفارقة» مفارقة بين 
العقل وموضوعه. فالعقل المطلق هو العقل الدينى الذى 
يهدف إلى معرفة المطلق وتجلياته فى الكلام والفلسفة 
الإيمان. وقد حاول العقل القديم صياغة "عقل العقل" فى 
المنطق الأرسطى والقياس الأصولى كما حاول العقل العلمى 
وضع قواعد الاستقراء ولكنه ظل مفارقا لأن موضوعه 
مفارق7). أما العقل النسبى الذى يتعامل مع التاريخ 


)١(‏ عبد أنلد العروى: مفهوم العقلء المركز التقفافى العربىء» بيروت 
١595/8‏ ط19910/38. 
)١(‏ السابق ص7717-17. 
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موضوعا له فإنه يتعامل أيضا مع الغيب والكسب والجهاد 
والوهم ولا يختلف كثيرا عن العقل المطلق7). المفارقة إذن 
كيف يمكن التحول من العقل كاسم إلى العقل كفعل» من العقل 
النظرى إلى العقل العملى وإيجاد قطيعة بينهماء قطيعة بنيوية 
وليست فقط قطيعة تاريخية أو جغرافية حتى نتخلص من 
العذل التسدن: القيى: الكاانى للب دن ون لوووك 
اللاعقلى فى العقل ونضع العقل مع نفسه وليس مع غيره فى 
عفاي النقل [5, 

وفى 'نقد العقل العربى" يتم وصف تكوينه وبنيته ثم 
تطبيق ذلك فى السياسة والأخلاق. وهو أقرب إلى التراث 
الإسلامى منه إلى العقل العربى» وتكوين التراث وبنيته 


.5514-١179ص السابق‎ )١( 

)١(‏ "إن الحسم يتطلب الاعتياد والتمرن على منطق الفعل فى حين اننا نطبق 
على الفعل باستمرار منطق الاسم لأنا نؤمن ونقول منذ قرون أن 
الموروث من تقافتنا مبنى على العقل إطلاقا. هذا التعميم والإطلاق فى 
المفهوم يقلب عند التطبيق العقل إلى لاعقل. تنعكس العلائق والأسباب 
فى ممارستنا اليومية... إن العلافة الأصلية عندنا مقلوبة ... لا يكو: 
الحقل. عتاققية فا حت فى :النا ك "الا ذا التطلقنا من لفسال وخطحهيفا 
لمنطقه ثم بعد عملية تجريد وتوضيح وتعقيل أبدلنا به المنطق الموروث. 
منطق الفول والكون» منطق العفل بإطلاق”, السابق ص14 .١‏ 
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وليس تكوين العقل وبنيته. فالعقل أداة للمعرفة لا فرق بين 
عربى وأعجمى بل نتاجه الثقافى هو الذى يمكن وصفه 
بالوطن» المصرية» أو بالقومء العربية: أو بالثقافة؛ 
الإسلامية('). مراحل تكوينه: البيان» العرفان» البرهان هى 
نفسها بنيته. والخطورة التعميم فى الأحكام لصالح تكوين 
وبنية صارمتين. فالبرهان ظهر فى المشرق عند المعتزلة 
الأوائل فى البصرة واستمر فى القرن الثالث عند الكندى. 
واستمر البيان فى المشرق وازدهر فى القرن الرابع» عصر 
البيرونى والمتنبى. كما ظهر العرفان منذ القرن الأول عند 
العباد والزهاد والنساك والبكائين وعند صوفية القرن الثشانى 
كرابعة والحسن البصرى. واستمر حتى القرن السادس عند 
السهروردى وابن عربى. وفى البنية لا تناقض بين أنواع 
الخطاب. فالبرهان دليل العقل» والبيان أداة التعبير. والعرفان 
حدس معرفى. فكلها عملية معرفية واحدة على التكامل 
وليست على التبادل. 


)1( انظر دراستتا: "نقد العقل العربى" فى مرأة "التراث والتجديد؛ المجلد 
التذكارى عن محمد عابد الجابرىء» مركز دراسات الوحدة العربية:. 


بيروت 52.2 تحت الطبع). 
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ويظهر فى الفكر العربى المعاصر الان جيل جديدء 
يتجاوز جيل المشاريع العربية المعاصرة ويمارس "نقد النقد" 
أى نقد كل المحاولات فى 'نقد العقل العربى” للجابرى أو 'نقد 
العقل الإسلامى لأركون» والحكم عليهما معا بأنه عقل 
التوافق!!). وهو العقل الذى يريد المصسالحة بين القوى 
السياسية والتيارات الفكرية التى تزخم بها الثقافة العربية 
الآن!'). وظيفة الفكر فى التاريخ ليست مجرد البحث عن 
التوافق والوئاء7). كما يقتصر 'نقد العقل العربى" فقطا على 
التحليل المعرفى دون الموضوعى#'). ربما هو الجيل الذى 


)١(‏ كمال عبد اللطيف: تقد العقل أم عقل التوافقء دار الحوارء اللاذقية:ء 
سوريا .5٠٠١7‏ 

.١5١ص السابق‎ )١( 

(؟) "الأستاذ الجابرى يريد أن يقصر وظيفة الفكر فى التاريخ فى المستوى 
الذى يبحث فيه ويهتم به على مسألة محددة وهى اللبحث فى إمكانيات 
التوافق والوئام على حساب القيم الفكرية الأخرى المتمثلة فى الدفاع عن 
المغامرة المبدعة» النفى الخلاق والفطيعة المسلمة بميدأ كونية فعل 
المثاقفة داخل الحضارات المتعددة ومبدأ النقد ونقد النقد ومحاصرة 
الثوابت والأصول والأزمنة". السابق ص١15١.‏ 

(4) محمود أمين العالم: ملاحظات منهجية تمهيدية حول نقد الجابرى للعقل 
العربىء العقلانية العربية والمشروع الحضارى ص .1487-75١‏ 
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سيعيد صياغة المشاريع العربية المعاصرة من هزيمة يونيو- 
حزيران ١157‏ إلى احتلال مجموع فلسطين وبداية 
الانتفاضة فى سبتمبر ٠٠٠١‏ واحتلال مجموع أفغانستان فى 
5 كنب أخيو | لحخال: العز اق فى نمارهن و 1 انه مكحل 
"العقل التاريخى" الذى يتجاوز توفيقات العقل الإصلاحى 
والعقل الليبرالى وانشطار العقل العلمى العلمانى ليقوم بتحليل 
العقل من خلال الفكر وفى قلب الواقع. 
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مستقبل الفكر الفلسفى العريسى 
فى عالسم متغير 


الاشكال وا 


إن هم التفكير فى المستقبل يمثل تحديا للمفككر الذى 
هاذة ها تضق خك رةه نأنها "نا قبنةاسنافية» تلتدهزها 
مرهون بالعودة إلى ماضيهاء وسلفها خير من خلفهاء 
والتاريخ فيها يسير نحوالانحدار من النبوة إلى الخلافة إلى 
الملك العضودء من الأفضل إلى المفضول» ومن الإيمان 
الأقوى إلى الأضعف حتى ينتهى تماما كعلامة من علامات 
الساعة! 

والحقيقة أن هذا ابتسار. فالتفكير فى الماضى موجود 
فى كل حضارة:؛ وحلم العودة إلى العصر الذهبى أصل 


(*) عمان- الأردن» 78-76 نوفمبر 11946. 
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الطهارة وربما الثورة على الأمر الواقع من أجل تأسيس 
نظام مستقبلى جديد. وفى تراثنا القديم هناك عناصر سلفية 
نموذجية أصلية أقرب إلى الثبات. وهناك عناصر أخرى 
تقدمية متغيرة متطورة أقرب إلى الحركة. فالنبوة ليست فقط 
ماضيها بل أيضا مستقبلها فى المعاد. والأصل فى الاجتهاد 
لون فتك مهدا مكافيا راح الت فى كدال مصبدر كفن 
متناهى كما هوالحال فى الاجتهاد أى التجدد المستمر 
والاستعداد للمستقبل بالتنظير فى شكل القياس. وص حيح أن 
ابن خلدون قد صاغ فلسفة التاريخ تقدما وانهياراء قياما 
وقعوةااتهضنة وسنقوطا» مق الذاوة إلى الحضارة قم لحن 
البداوة من جديد» ولكن الفكر العربى المعاصر أرقه هم 
التعئكة إن واو مع فلميفة اللاروح نكيم على التقتر :المطاوة خاضد 
الأفغانى ومحمد عبده ومحمد إقبال. وبالرغم من تشاوم 
الأيديولوجيات العلمانية للتحديثء الليبرالية والقومية 
والماركسية نظرا لما ألم بتجارب الحداثئة من نجاح نسبى 
أوفشل جزئىء فلا شىء يضيع هباء فى التاريخ» والتراكم 
يبقى فإن الحركات الإصلاحية المعاصرة أكثر تفاؤلا بقدرتها 
على الفعل وإن لم يكن على الفكرء وبتغيير نظم المجتمع 
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ومسار التاريخ وإن لم يكن بتغيير قوالب الفككر ومسار 
الحضارة. فالإسلام لم يعد غريبا بل أصبح هوالحل. تناديه 
الناس» وهويطلب الناس. 


والفكر الفلسفى العربى ليس هوكقكر الأساتذة 
المتخصصين وحدهم لهو انفكا الفكر الفلسفى خارج دائرة 
التخصص الدقيق. فمازال الفكر الفلسفى العربى مطروحا فى 
الساحة على يد أجيال جديدة من تيارات الفكر العربى 
المعاصر. مازال الإصلاحيون والليبراليون والعلميون 
العلمانئيون يكتبون ويؤثرون فى الفكر والسياسة. وينضم إليهم 
بعض الأساتذة» ويظل البعض الآخر فى دائرة التخصص 
الدقيق. مازال الفكر الفلسفى العربى مسئولا عن هذه 
التيارات المؤثرة على الجماهيرء مسئولية الصياغة والتجاوز 
عن مرحلة الخطابة والحماس والانفعال الأول» ومسئولية 
إقالتها من عثرتهاء وتراجعها جيلا وراء جيل حتى وصلت 
إلى خصام بينها واقتتال بين الأخوة العداءء تناهسا على 
السلطة» ونسيانا للهدف المشترك ولشرعية الاختلاف ولحق 
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التعدؤية :و انسانة» الحو 2 . 


والعالم قد تغير بالفعل سواء فى التاريخ القريب 
أوالتاريخ البعيد. فقد انقلبت حركة التحرر الوطنى العربى 
على نفسهاء وضاع الاستقرار الوطنى أوكاد» وتراجعت 
القومية العربية وما تمثله من مبادئ الحرية الافتراكية 
والوحدة» وانتهى عصر الثورة العربية فى الخمسينات 
و السكينانة و كهولث لذو له ميق الدولة القوية: الحى الذوتة 
الرخوة. ويزداد فقر الفقراءء وغنى الأغنياء» وانتشر التعليم 
الخاص. ولم تقتصر الخصخصة على الاقتصاد وحده بل 
امتدد إلى الثقافة والتعليم فى المدارس والجامعات. وتم 
الصلح مع إسرائيل» وتكونت البدايات الأولى للدولة 
الفلسطينية المستقلة. ووقع الغزوالعراقى للكويت لأول مرة 
فى التاريخ العربى الحديث يغزوقطر عربى قطظرا عربيا 
آخر. وقد كان الغزولمنابع النفط فى الخليج متوقعا من 
الشرق إيران أومن الشمال إسرائيل أومن الغرب أمريكا. 


)1( انظر در استثا: 'كبوة الإصلاح'"” دراسات فلسفية» الأتنجلوالمسرية: 
القاهرة ١34١ء‏ وأيضا "حق الاختلاف” هموم الفكر والوطن ج٠١‏ التراث 
والعصر والحداثة, دار قباءء الفاهرة ا" ص 38-7١5‏ 11 
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وبدأ خطر التجزئة العرقية والطائفتين فى العراق والشام 
والمغرب العربى. وأندلع القتال الدامى فى الجزاقر بين 
لوعت اللقس صا و قانك بكم حك ابت فلس نات 
فى السودان وبعده ثورة إسلامية فى إيران» ووقع الانفصال 
فى الجمهورية اليمنية وانتهى بحرب الوحدة. وتفاقمت 
معارك الحدود بين مصر والسودان» واليمن والسعودية. 
وازداد النشاط المسلح للإسلاميين فى مصرهء واستبعاد 
لديف برضي سين لعن بابي بابد 
الأردن» وحصار بلدين عربيين» العراق وليبياء أمام عجز 
العرب عن الدفاح عن الكرامة. وعلى الصعيد الخارجى 
انواركك الجظارية: الاقتاز اكزة كلينا ستركة لدم ويف ليا 
التاريخ من قبل وبحركات شعبية فى أوروبا الشرقية وفى 
الاتحاد السوفيتى» وأصبح العالم ذا قطب واحد يتأثر به 
ويملى إرادته بوضوح على المنظمات والهيئات الدولية. وبدا 
واضحا الصراع داخل أوروبا وأمريكا بين الحركات 
الإسلامية السلمية أوالمسلحة والغرب خاصة فى فرنسا 
وَالعاققا ”و اتحلتر بن الو لانت المتفدة: الامززيكة مو فاضي 
الجمهوريات الإسلامية فى أسيا الوسطى تتنازعها تركيا 
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وإيران فى الولاء. وتفاقمت الحرب الأهلية فى أفغانستان؛: 
وعودة العرب الأفغان بعد انتصارهم على السوفيت ليستأنفوا 
النضال فى العالم العربى. ووقعت مذابح المسلمين فى 
البوسنة والهرسك أمام عجز العرب وضعف المسلمين. 
وتسارعت الأحداث وتلاحقت دون أن يواكبها إيقاع مواز فى 
ادوع لذن لتر :اليعاعين عصان ولقون لتليقى لعزن 
خاصة. 

وهذه دراسة تصف ما هوكائن وفى نفس الوقت تتنبأ 
باحتمالات المستقبل كنوع من التوقع بناء على الإحساس 
بالماضى والحاضر ودون تحليل علمى إحصائى دقيق كما 
هو الحال فى العلوم الاجتماعية ودراسة 'سيناريوهات" 
المستقبل. ولكنها لا تضع ما ينبغى أن يكون. فالماينبغيات 
أحكام أخلاقية وتمنيات ورغبات فردية قد ترتكن إلى رصيد 
كاومكى .أو الى دقنقة. و افعو بالرغم من أنها : فى حد ذلتها واتع 
باعتبارها حلما. هى أقرب إلى التأملات التى تعتمد على 
التجارب الحية الفردية والجماعية» والتأمل يخلق موضوعه. 
دون الاعتماد المباشر على الدراسات الميدانية الإإأحصائية. 
ويصعب تحديد مسار المستقبل على الأمد القريب أوعلى 
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الأمد البعيد. فإيقاع التاريخ بطىء. والحداث قد تتلاحق وقد 
يتواكب الفكر معها. والعقل العربى مخصب منذ عقدين من 
الزمن بالمرارة والعجز والضياع» ويحاول الخروج من 
الأزمة والنفق المظلم الذى أوجد نفسه أووجد فيه. وقد يحتاج 
مستقبل الفكر الفلسفى فى العالم العربى إلى أمد طويل. فمنذ 
فجر النهضة العربية أى منذ ما يزيد على مائتى عام 
وقضايانا واحدة» تتكرر عند كل جيلء والحلول المرئية 
نمطية» والشعارات المرفوعة ربما لم تعد لها دلالاات خاصة 
نظرا لشيوعها حتى فقدت معناها وأثرها. والإصلاح 
والنهضة والتنوير الليبرالية والعلم والحرية والديموقراطية 
ف العذالة التختقاصةدى الصبياو اة و الويضذدة و الوطن و التو احة 
و الدستور والأصالة و المعاصرة و الحداثة و الهوية .و القومية 
والتقدم والعقل وحقوق الانسان والاستقلال... الخ:؛ كلها 
مفاهيم يعرفها الصغير والكبير» القاصى والدانى منذ فجر 
النهضة العربية حتى الان والواقع العربى يتردى يوما بعد 
يوم فتزداد الهوية بين الفكر والواقع» بين الأسس النظرية 
والأهداف القومية. 


315 


-١‏ الحالة الراهنة للفكي الفلسفي العر ببى. 

ويغلب على الإنتاج الفلسفى العربى طابع الكتب 
الدراسية المكررة نظرا لوضع الأسائتذة فى الجامعات 
التأليف أنه ليس تأليفا علميا فلسفياء لا يثير قضية ولا يصنع 
إشكالا ولا يحدد غاية أوهدفا يقتصر على العرض والتكرار 
والتعريف بالموضوع. وغالبا ما يكون شخصية قديمة 
أوحديثة من التراث القديم أومن التراث الغربى يعتمد على 
الدراسات الثانوية أكثر مما يعتمد على تحليل النصوص 
الأولى. وعادة ما تتم الدراسة ابتداء من نصوص مترجمة إذا 
كان الفيلسوف غير ناطق بالإنجليزية مما يجعل الدراسة 
أيضا على نص ثانى وليس نصا أوليا. ويكون مقياس نجاح 
الكتب هوالتوزيع الجامعى» وما يدره من دخل على المؤلف 
والناشر. يكرر بعضها بعضاء وينقل بعضها من بعض. 
والأسرع لمن يكتب فى موضوع لأول مرة أويعرض 
فيلسوفا لم يتم عرضه من قبل حتى ينال قصب السبق. 
ولوكان فيلسوفا أجنبيا فإنه يصبح مدافعا عنه متحدثا باسمه 
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وإذا ما أعير الأستاذ إلى شبه الجزية العربية فى 
الحجاز أوالخليج فإن موضوعات بحثه تصبح دينية صدفة:ء 
حنبلية الاتجاه» إيمانية المنهج. وتتحول الفلسفة إلى تبرير 
للدين ودعوة له وتفقد استقلالها ومنهجها البرهانى. وتنشر 
الكتب الدينية والنصوص العقائدية. وإذا كان الموضوع 
غريبا فإنه يتم عرضه دون موقف كلى أورأى شامل باستثناء 
بعض الانتقادات هنا وهناك أودون إطار عام أوموقف 
حضارى واضح. وتجرى الرسائل العلمية بنفس الأسلوب من 
المشرف والطالب من اجل إعطاء الدرجات العلمية» وتجميع 
الفوراذ.بى | ساذة عو كمه ,وا شويمها دبز قلهاناقى جورسادة سحاو 
النقل» من القدماء أومن المحدثين وتساهم فى تقدم ملموس 
للعلم. تحول المفكر إلى ناقل من التراث القديم أومن التراث 
الغربى. مهمته العرض والتعريف والتجهيز والتقديم والإعداد 
والتحقيق والنشر والترجمة دون قراءة أوتفسير أوتأويل أونقد 
أورفض أوإضافة أوإكمال أوتجاوز. مع إن القدماء ترجموا 
وعلقوا وشرحوا ولخصوا على مدى جيلين» حنين بن اسحق 
واسحق بين حنين ثم بدأ التأليف المستقل عند الكندى فى 
منتصف القرن الثالث الهجرى. 
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وانتشرت فوق الواقع أسماء من التراث القديم فلاسفة 
ومتكلمين وصوفية وفقهاء وكأنها أتت من زمن سحيق ولا 
دلالة لها بالنسبة لأحوال العصر. كما ذاعت أسماء الفرق 
والمذاهب الفلسفية والكلامية» الإشراقية والعقلانية» والمعتزلة 
والأشاعرة والشافعية والحنفية والمالكية والحنبلية فأصبح 
التراث من جانب والواقع فى جانب أآخر. وقد يتحزب 
البعض لفريق دون فريق» ومذهب دون مذهب كنوع من 
التفضيل واضعا نفسه مع القخيا فردوة: انم تحضيتو 'التذياء 
إليه. وعلى أقصى تقدير يكتفى ببعض الأسماء مثل "المعتزلة 
الجدد" أو"السلفيون الجدد" أو"الرشديون الجدد". وكلها مناطق 
أمنة لا خوف منها. فالموضوع قديم والمعركة قديمة 
والأطراف قدماء. وانتشرت الأفكار والمذاهب القديمة فوق 
واقع جديد دون تطابق بينهما ونظرا لتغير الشضروف 
الاجتماعية والمرحلة التاريخية. 

ونظرا لعدم قدرة القديم على الجذب وتغليفه بتراث 
وللى وققو لالع تترهرة فقي كدول السيعضن الى لقنو 
الغربى ينهالون منه. فالديكارتية والكانطية والهيجلية 
والبرجسونية أكثر قدرة على جذب الانتباه لما فيها من فكر 
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جديد وبعد أنسانى ورؤية شاملة وعقلانية ندعوإليها ومنهجية 
نفتقدها. وقد ننقل المذاهب غير المشخصة مثل العقلائية» 
والتجريبية» والمثالية» والواقعية» والوجودية؛ والوضعية»ء 
والظاهراتية» والبنيوية» والتحليلية:» والتفكيكية... الخ. 
منتزعين إياها من بيئتها الثقافية ومن ظروفها التاريخية التى 
نشأت فيها. فانتشرت فوق الواقع طبقة أخرى من الفكر 
العربى مزاحما للطبقة الأولى» فوقها أوتحتها أوبجوارهاء 
وتلتها عروض أزياء» أوبضائع مستوردة للنخبة القادرة على 
الاطلاع. فظلت محاصرة لأنها لم تنشأ فى البيئة الطبيعية؛ 
ولم يعرف الناس ماذا تختار؟ وأى مقياس تطبق؟ وظلت بلا 
أثر كبير على الفكر الفلسفى العربى وإن كان لها بعض الأثر 
على الثقافة الفلسفية العامة والفكر السياسى العام مثل 
البرجسونية وحزب البعثء والماركسية والناصريةء 
والليبرالية وفكر الوفد أوالتجارب الديموقراطية الحديئة فى 
العالم العربى. 

لذلك نشأت محاولات لإعادة عرض المذاهب الفلسفية 
الغربية من خلال الفكر الفلسفى القديم أوالمعاصر حتى يكون 
للأولى أكبر قدر ممكن من الانتشار والاتساع أوالعمق 
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التاريخى المطلوب. فظهرت فى هذا الجيل عدة كتابات حول 
تأصيل للانسانية والوجودية فى الفكر العربى (عبد الرحمن 
بدوى)» والشخصانية الإسلامية (لحبابى)» والماركسية 
العربية (عبد الله العروى).» والمثالية المعتدلة (توفيق 
الطويل). ويكتفى البعض الاخر بتطبيق المنهج الغربى فى 
التراث العربى مثل المنهج التحليلى (زكى نجيب محمود). 
أوالمنهج الظاهرياتى (أدونئيس)» أوالمنهج المادى الجدلى 
(الطيب تيزينى» صادق جلال العظم» حسين مروة؛» محمود 
أمين العالم)» أوالمنهج الجوانى (عثمان أمين). ومن ثم يتم 
انتزاع مذهب أومنهج غربى من بيئته التى نشأ فيها ثم 
تصويبه على التراث القديم لينتقى منه ما يتفق معه ويترك مأ 
يختلف. وفى كلتا الحالتين هورد الكل إلى أحد أجزائه سواء 
كان فى التراث الغربى أوفى تراثنا القديم. 

وفى كل هذه الاتجاهات الثلاث لتأسيس فكر فلسفى 
عربى جديد» نقل القديم وتكراره أونقل الغرب وترجمته 
أوالجمع بين الاثنين على نحوانتقائى يغيب واقع المفكر 
وموقفه الحضارى. ويصبح الأمر مجرد مران ذهنى أوحرفة 
فلسفية أوعلى أقصى تقدير هوى شخصيا أومزاجا أثيرا يحتم 
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هذا الاختيار أوذاك من التراثين. انفصل العلم عن الوطنء 
والثقافة عن الواقع» والفلسفة عن عصرها. وأصبحت الفلسفة 
فى مدرجات الجامعة فى جانب وحياة طالب الفلسفة خارج 
الجامعة فى جانب آخر. الكتاب فى العقل والواقع فى القلب. 
الفلسفة حرفة والحياة هواية. الفكر حياد والمجتمع التزام. 
أصبح الفكر الفلسفى نصوصا على نصوص دون ردها إلى 
واقعها الذى نشأت فيه سواء الواقع الإسلامى القديم أوالواقع 
الغربى الحديث. وعز التفلسف أى استثناف كتابة النص عن 
طريق قرأته وإعادة إنتاجه من جديد فى ظروف مخالفة وفى 


عصر مختلف وفى مرحلة تاريخية مغايرة. 


وتحول الواقع إلى الفكر العربى المعاصر أوالخط اب 
السياسى المباشر. فالتحرر من الاستعمارء وحرية المواطن 
من القهرء وتوحيد الأمة بعد طول تجزتئة» وتحقيق العدالة 
اشاح و الو ان ليد رار فى ار ده شبد 
التخلف والتبعية» والدفاع عن الهوية ضد التغريب» وتجنيد 
الجماهير ضد السلبية والاستكانة واللامبالاة» كل ذلك أصبح 
من هموم الكتاب و المثقفين والسياسيين بل والأدباء والفنانين 
بالأفاويل الجدلية والخطابية دون البرهانية. بل إن أستاذ 
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الفلسفة الذى يتناول مثل هذه الموضوعات هوسياسى حزبى» 
خطابى انفعالى» تنقصه ذنون الصنعة ودقة الصياغة. يهرب 
من الفلسفة الحرفية و المضطلحات العويصة: التردس ندنتالى؛ 
والديكارونى» والسينكرونى» والشيمائية» والابستيمة» 
والسيميائية» والسيمانطيقاء والهرمنطيقاء والنويزء والنوييمء 
والأبوخية... الخ. وعاش الفكر الفلسفى ازدواجيتين» الأولى 
بين الماضى والحاضر والثانية بين الحاضر والواقع. وأصبح 


غريبا عن ماضيه ومنعزلا عن حاضره:؛ وغير مؤهل 





لا يعنى نقل القديم وتكراره أونقل الجديد وترجمته 
أوخطابية الفكر العربى المعاصر وحماسه أى استبعاد 
للأشكال. فالتراث مازال حيا فى الذاكرة الجماعية يولد نفس 
الفكر القديم بالرغم من اختلاف العصر والظروف» ويحرك 
جماعات سياسية لقلب نظم الحكم. ومن ثم كان مستقبل الفكر 
الفلسفى مرهونا بكيفية التعامل مع هذا التراث القديم تجاوزا 
للتكرار والاختيار الحزئى إلى إعادة البناء كله طبقا لظروف 
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العضدن: العاضدوى قمان اله اللعاريى. التدييكة ,كال اللتصدى «قداتة 
العقائد لدى الشعوب التراثية هوعلم الأيديولوجيات السياسية. 
ومن ثم يكون مسار علم العقائد فى المستقبل هوالتحول من 
طلى الكلض إلى طلم السسائية من اهسوك العلا تسد عبن 
لأقوف التكوير» ووز الذلت الجنيية الع العذاك اسان 
بحيث يصبح العلم والقوة والحياة صفات للانسان بدلا من 
الجهل والعجز والموت» والسمع والبصر والكلام والإرادة 
اين :الس اطع اذى للا يسمه و للااوتضيو رولا يتكلم نوو اك له 
ويقرر باسمه فى الحرب والسلام. ويعاد بناء النبوة كبعد 
تاريخى» والمعاد كمستقبل للانسان» والإمامة كنظام الدولة. 
ومن ثم يمتلئ الفراغ السياسى النظرى والعملىء وتنبع 
الأيديولوجية السياسية من قلوب الناس وثقافتهم الشعبية. كما 
يعاد إنتاج الفلسفة ترجمة وشرحا وتلخيصا وعرضا وتأليفا 
ولذاعا: فب لل اه العاضون لوبقو لذو نلق الشووي كما كان 
التراث اليونانى معاصرا للقدماء من أجل الانتقال من مرحلة 
النفل للتراث الغربى إلى مرحلة الإبداع فيه. فالفاسفة ليست 
فقط لحظتها الأولى الماضية» علاقة الأنا العربى الإسلامى 
بالآخر اليونانى الهندى الفارسى بل علاقة الأنا العربى 
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الإسلامى بالآخر الحالى الغربى والشرقى. ويعاد السؤال: 
الانفتاح على الآخر كما فعل الفلاسفة القدماء وكما يريد 
الغربيون المحدثون أم الانعزال عنهم خشية "التغريق" القديم 
كما أراذ الفقياءع-و"التغروب” الحديتة كما يرية السافو:؟ 
وأيهما أفضل المنطق الصورى القديم أم المنطق الشعورى 
الحديث حتى يتعلم الناس منهجا فى الحياة؟ وأيهما أكثر نفعا: 
الطبيعيات العقلية التأملية القديمة أم الطبيعيات الشعرية 
الحديثة إحساسا بالطبيعة» والتحاما بهاء وتحررا من خلالهاء 
وعودا إليهاء دينا للفطرة؟ وأيهما أكثر قربا للعالم: الإلهيات 
الثنائية القديمة:؛ القدم والحدوثء والواجب والممكن؛ 
والصورة والمادة» والعلة والمعلول أم الإلهيات التوحيدية 
التى توحد بين الروح والطبيعة؟ إن الفكر الفلسفى القديم فى 
حاجة إلى إعادة بناء وتأويل جديد من أجل خلق فكر فلسفة 
جديد له جذوره فى القديم متجاوزا له. وقد يستحيل إقامة فكر 
فلسفى جديد طالما أن النص الفلسفى القديم مازال طاغيا دون 
أن تفك رموزه. وتقراً شفرته حتى يصبح طيعا للتحريك 
والاستبدال. التأويل هومنهج الفلسفة لنقل النص من الماضى 
إلى الحاضر وكمرحلة متوسطة حتى يتحرر العقل من النص 
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ويصبح قادرا على التنظير المباشر لموضوعه. 

وفى مقابل تأويل النص من الموروث القديم يأتى رد 
النص من الوافد الحديث إلى بيئته التى نشأ فيها. فهوليس 
نصا مطلقا يحتوى على نظرية مطلقة فى المعرفة أوالوجود 
أوالقيم بل هونص محلى نشأ فى ظروف خاصة بعد عصر 
النهضة الأوروبى والانقطاع مع الماضى» أرسطووالكنيسة؛ 
وبداية اجتهاد العقل فى فهم موضوعه وهوالطبيعة بعد أن 
أصبح الواقع عاريا من أى نظرية لفهمه. فبدا العالم عقليا 
ضبورنا متاليا محنذ! كما .هو الخال فى الفلسنات العتلية: نولم 
كانت المثالية نفس الحقيقة بدا العالم من جديد حسيا تجريبياً 
وأقعيا ماديا كما هوالحال فى الفلسفات الحسية لإكمال 
النصف الآخر. ولما غابت الحياة والشعور كعالم متوسط بين 
المثال والواقع» بين العقل والحس نشأ نص ثالث يغلب حياة 
الشعور فى كل فلسفات الحياة. وتعددت الحقائق بتعدد 
المناهج ذون اخدار ار شحون, وتغار سيبتة العدافي دور 
ترجيح. فتحول النص الفلسفى إلى نص نسبى يعبر عن 
وجهة نظر وتساوت الآراء كلها حتى أمحى اليقين المطلق. 
ومن ثم فإن طريقة التعامل مع النص الفلسفى الغربى الحديث 
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هونزع صفة الإطلافية التى أعطيناها له ورده إلى نشأته فى 
بيئته الطبيعية تطبيقا لمبادئ علم اجتماع المعرفة عليه. النص 
انعكاس لواقع وليس حاملا لنظرية مطلقة» وتعبير عن رؤية 
فرد لعصر وليس رؤية شاملة لعقل إلهى لكل العصور. يفسر 
النص الحديث الغربى بنفسه وليس بغيره» ويرد إلى واقعه 
الذى نشأ فيه» ثم يُحكم على رؤيته الجزئية بمنظور كلى 
وشامل حتى يمكن الحكم عليه من بعد ومن عل دون 
الإعجاب به أوالرهبة منه أووضعه باستمرار فى مكان 
الصدارة فى الفكر الفلسفى» علما بأن النص الفلسفى الغربى 
أصبح كذلك لأنه صادر عن الغرب المركزى حتى توارت 
أمامه النصوص الفلسفية لحضارات الشرق فى الصين والهند 
واليابان وكوريا. فأصبحت تقافتنا الفلسفية المعاصرة وحيدة 
الطرف» جناحها الغربى أقوى من جناحها الشرقى. فى حين 
تعادل الجناحان فى نصنا الفلسفى القديم. وبدون هذا الرد 
يظل النص الغربى الحديث فى تصادم مع النص الفلس فى 
القديم ومزاحما له وبديلا عنه. ويظل العقل الفلسفى العربى 
محاطا بحائطين ومحاصرا بين دفتى الرحىء بين المطرقة 
والسندان. 
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وبعد تأويل النص الموروث القديم طبقا لنظروف 
العصر الحاضر الذى يعيش فيه الفيلسوف ثم رد النص الوافد 
الحديث إلى بيئته الطبيعية التى نشأ فيها يبدأ العقل الفلسفى 
العربى فى التحرير من سلطة النص الأول والنص البديل 
الثاتين :كن يمازمن :عطلنة الشابيته «التويصة تومو ستو عد 
وهوليس موضوعا معرفيا بقدر ما هوالعالم الذى بعيش فيه. 
والموقف الحضارى الذى يجد نفسه فيه» والمجتمع الذى 
يلتزم به. فنحن فى موقف مشابه لعصر النهضة الأوروبى. 
خرحنا على النومن. الإضلااع الديتى كعى لنهىن. عصيير ذا 
الوسيط؛ العصر المملوكى التركى» ونحاول تحويله إلى 
نهضة شاملة عن طريق ممارسة النقد» نقد الواقع وتحليله 
ومعرفة مكوناته. ويبدوأن العقل الفلسفى العربى حتى الآن قد 
تعود التبرير» تبرير النص الدينى القديم وبيان معقوليته 
واتفاقه مع العقل والفطرة» وتبرير النص الفلسفى الحديث 
وبيان وجاهته وشجاعته. فتربى لدينا العقل "التشريعى" الذى 
فخة موورق! الكل نقى 6 تقل انع نا قو رتاس ول سول 
مصيدوها: وتعتيوها تقظة البداية: البقيتية بيعت التق الرفطن 
المبدئى لأى معطى سابق» والبحث عن نقطة بداية يقينية 
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وجدها ديكارت فى "الكوجيتو'”, أنا أفكرء ووجدها هوسرل 
التسليم بشىء على أنه حق إن لم يثبت بالدليل أنه كذلك كما 
قال ديكارت أوكما تقتضيه طبيعة البرهان كما قال ابن رشد. 
طريق النقد يمكن رؤية الواقع فى حركته؛ والفكر فى مساره 
والصعويات التى تواحههك والمقومات التى تساعده. النقد 
تشخيص للحالة الراهنة» وفدرة ا الحفر والغوص. ليس 
النقد مجرد بيان المثالب بل الوعى الدفيق بالتكوين الكمى 
بناء على واقع إحصائى دقيق واستبيان واطلاع على مكونات 
الواقع. الحدس رؤيةء والنقد تطبيق لها. الحدس كيف والنقد 
كم. لذلك ارتبطت الفلسفة بالعلوم الاجتماعية. فلا يوجد فكر 
فرانكفورت والنظرية النقدية» وصراع المناهج من أجل 
تحريك الواقع فى ألمانيا وإعادة مسار الفكر الفلسفى إليه/"). 


)١(‏ انظر دراساتنا الثلاث: "مخاطر فى فكرنا القومى", "مخاطر فى سلوكنا 
الفقومى"» '"مخاطر م وجدائنا القومى'. الدين والتوراة فون مصر خبلسصد ١‏ : 
الدرة والثقافة الوطنية. مدبولى» الفاهرة 68 3ق ص 5ه-؛ ك1 
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3-5 الفى ا المعا 

يمثل الفكر العربى المعاصر عد ساي عام حلقة 
الوصل بين ماضى الفكر الفلسفى ومستقبله» بين جهد الأجداد 
وجهد الأحفاد. كما أنه حلقة الوصل بين الفكر الفلسفى 
الاستعمار الو ومن الحديث. حاول الجمع تحكرة الماضى 
والحاضرء بين الأنا والآخرء بين النص والواقع» بين التنظير 
نزهوبه» وندرسه فى الجامعات» ويتحمس له الطلاب لأنه 
أخيرا وجد خطابا فلسفيا يجمع بين العلم والوطن» بين الفكر 

وتطوير الفكر العربى المعاصر أحد وسائل تحديد 
مسار الفكر الفلسفى العربى فى المستقبل. فقد نشأ فى 
الاستقلال» وآخر أجياله فى الثورات العربية الأخيرة. فلا 
يوجد مسار بلا ماض وبلا حاضرء بلا ماض بعيد فى 


الجذور» وبلا ماض قريب فى الجذوع. 


مهمة الفكر الفلسفى فى المستقبل إقالة الإصلاح الدينى 
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من عثرته؛ بعد أن كبا جيلا وراء جيل؛» من الأفغانى إلى 
محمد عبده بسبب فشل الثورة العرابية» ومن محمد عبده إلى 
رشيد رضا بسبب الثورة الكمالية فى تركيا» ومن رشيد رضا 
إلى سيد قطب بسبب الصراع بين الإخوان والثورة. أصبح 
أقل انفتاحا على الآخرء وأقل استنارة» وأقل تحديثا حتى 
أصبح غاضباء ثائرا منتقماء» يحاور بالسلاح» ويعبر بالعنف». 
ويريد السلطة قبل أن يستعد لهاء وبمفرده مع استبعاد 
الآخرين» وباسم الله وليس باسم الشعبء, ولتطبيق الشريعة 
وليس تحقيقا لمصالح الناس. مستقبل الفكر الفلسفى مرههون 
عدي فى نشد تاو وروا لاز : وطق برق ممفظلف «القار لله 
الفكرية والسياسية» وبالقدرة على إيجاد خطاب ثالث بين 
الخطاب السلفى وريث الإصلاح الدينى والخطاب العلمانى 
وريث الخطاب العلمى. يجمع بين الشرعيتين» شرعية 
الماضى وشرعية الحاضرء شرعية الدين وشرعية الثشورة. 
فالخطاب السلفى الأول يعرف كيف يقول لأنه يستعمل 
عو ته النوات: تعد الى كله ابعر جنوك 
لأنه لا يتحدث عن مصاالح الناس وعموم البلوى. ويكتفى 
ولومؤقتا بالعقائد والشعائر والمظاهر الخارجية. والخظاب 
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العلمانى الثانى يعرف ماذا يقول لحديثه عن الحرية والعدالة 
والمساواة والتقدم وحاجات الناس» ولكنه لا يعرف كيف يقول 
لأنه يستعمل مقولات اللببرالية الغربية أوالماركسية أوالقومية 
التى تند عن الثقافات الشعبية. يستطيع الفكر الفلسفى العربى 
فى لعفف 1 ارد يساهم فى صياغة خطاب ثالث يعرف كيف 
نتول كالخطات الأول .وماذا تقول: كالخطاب الثاتى حتى :يقل 
النزاع والاقتتال الدامى بين الأخوة العداء فى مصر 
والجزائر. 

كما أن مستقبل الفكر الفلسفى العربى مرهون بإقالة 
الفكر الليبرالى من كبوته بعد أن تحول من "مناهج الألباب 
المصرية فى مباهج الأداب العصرية" للطهطاوى جامعا بين 
الليبرالية والشريعة» بين مونتسكيووابن خلدونء بين العقلانية 
الغربية والحسن والقبح العقليين إلى "مس تقبل الثقافة فى 
مصر» ومن العقاد وسعد زغلول ومدرسة محمد عبده 
الوطنية إلى الوفد الجديدة والعلمانية الغربية» ومن الاشتراكية 
والعدالة الاجتماعية إلى اقتصاد السوق والخصخصة والربح 
والرأسمالية. كما إلى أى حد يستطيع الفكر الفلسفى العربى 
فى المستقبل تصحيح مسار الفكر الليبرالى الذى بدأ نابعا من 
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الموروث القديم وتخليا عن العلمانية والتغريب والرأسمالية 
ومخاطبة الصفوة؟ 

والمطلوب أيضا إقالة الفكر العلمى العلمانى من 
فز قة كلق :العرب :و العلم العاندعنى و القاخ الساف نو لصيل 
بين الدين والدولة. ليست نظرية التطور هى الصورة الوحيدة 
للعلم. وهى ليست بالضرورة تطورا آليا ماديا متصلا كما 
هوالحال عند دارون وسبنسر ولامارك بل يمكن أن يكون 
خالقا كيفيا منفصلا منكسرا يسمح بالطفرة بعد الكمون كما 
هوالحال عند برجسون. والعلمانية ليست بالضرورة ضد 
الدين كما هوالحال فى التجربة الغربية بل قد تكون جوهر 
الدين ونابعة منه كما هوالحال فى الإسلام وكما عبرت عنه 
مقاصد الشريعة. والمجتمع المدنى ليس بالضرورة مجتمعا لا 
دينيا كما هوالحال فى تجربة الغرب بل قد يكون جوهر الدين 
كفنا نهو السال:قى المحتضم الإسسلامى: 

وإذا كانت هذه الخطابات الثلاث قد انتهت إلى الصدام 
بينها كما هوالحال الآن فى الصدام بين الخطاب السلفى 
والخطاب الليبرالى والخطاب القومى أوالماركسى فذلك لأن 
بنية كل خطاب بنية جدلية تقوم على الدفاع عن النفس 
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والهجوم على الاخر استثثارا بالحقيقة كلها ورغبة فى السلطة 
كلها :كما" كل يككافه اتتقوى مرة «متصدا دوه الأو هنا وتماء 
ونتزكة ها بشاء مق أحل: الوضول: الن "الخد الأقضبيى النذف 
ينفرد به وليس إلى الحد الأدنى الذى يشترك به مع الخطابات 
الأخرى. مهمة الفكر الفلسفى المستقبلى هوالتخلى عن منطق 
الدفاع والهجوم إلى منطق البرهان والحوار الوطنىء» وكذلك 
التخلى عن منطق الانتقاء الذى يؤدى أيضا إلى صراع بين 
الانتقاءات المتعددة إلى منطق التعادل والجانب الغالب 
والتمييز بين الجوهر والعرض. 

كما يحتاج الفكر العربى المعاصر أن تعاد صياغة 
مقولاته الأساسية على نحومحكم كى يتجاوز طابعه الانفعالى 
وأسلوبه الحماسى الذى واكب مرحلة اليقظة العربية 
الإسلامية والتحرر من الاستعمار. فقد أصبح حجم التحديات 
والقضايا الرئيسية التى يواجهها الفكر العربى المعاصر أكثر 
بكثير مما كانت عليه فى القرن الماضى. وتتطلب فكرا أدق 
ومواقف أكثر جذرية حتى من فكر جيل الرواد ومواقفهم. 
فيتحول الفكر العربى من مرحلة الانفعال إلى مرحلة الفعل» 
ومن الإعلان عن النوايا إلى التحليل الكمى الإحصائى 
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الدفيق» ومن إعلان المبادئ إلى تحققاتها الجزئية فى واقفع 
محدد مع ارتباط أشد بالعلوم الاجتماعية. وينتقل من 
الصحافة إلى الجامعة» ومن الإعلام إلى العلم دون أن يفقد 
جماهيره. 


وقد يساعد الانتقال عبر الفكر العربى المعاصر إلى 
مستقبل الفكر الفلسفى العربى على التزام أساتذة الفلسفة فى 
الجامعات العربية بموقف فلسفى عصرى يرونه من خلال 
التراث القديم والتراث الغربىء» ومرتبط بقضايا العلم 
والوطن. فالالتزام المباشر قد يراه مع البعض منافيا للحياد 
الفلسفى وموضوعية العلم. ويكونون حلقة الاتصال بين 
البحث العلمى والمشروع القومى بدلا من أن ينزوى أساتذة 
الفلبقة فى فالعات: الدوسوةوتتزك: الفضيان التوهية الساشية 
ولعبة الحكم. 

وقد يستمر ذلك عدة أجيال حتى تتحول تيارات الفكر 
العربى المعاصر إلى أبحاث فلسفية دقيقة» ويتحول الفكقر 
الفلسفى من الأيديولوجية إلى العلم» ومن المواقف الحضارية 
إلى التحليل العلمى: الدقيق» نوها يشت يتحول الحى الأذفة 
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الصريح والمقال الصحفى والمنتديات الثقافية العامة/"). 


مب المذا الفلسفة ال المشا.يبع الي بسة 


وقد بدأ حاضر الفكر الفلسفى العربى كما مثله الفككر 
العودن المعاضير :فى الكقدولل من التسوااث القيهيم :والعولك 
الغربى إلى المشاريع العربية المعاصرة التى ولدتها هزيمة 
يونيو- حزيران ١157‏ والتى جعلت المفكر العربى يشعر 
بالمسئولية تجاه ما حدث. فقد كانت الهزيمة للأمة كلهاء قادة 
وجيشا وشعبا وفكرا ومجتمعا. حاول بعض أساتذة الفلسفة فى 
الجامعات العربية القيام بهذا التطويرء الانتقال من الفكر 
العربى المعاصر إلى المشاريع العربية المعاصرة. 

وتصيع البعض لا يوجد لدينا فلسفة» ولا يوجد لدينا 
فلاسفة مدينا كل شىءء الماضى والحاضر والمستقبل. فلا 
تعنى الفلسفة بالضرورة المذهب» ولا يعنى الفيلسوف حتى 


)١(‏ انظر دراساتنا العديدة فى ذلك مثل: 'كبوة الإصلاح, دراسات فلسفية, 
الأتجلو المصرية» القفاهرة ١541‏ ص/17/ا .١5.-1١‏ 
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صاحب المذهب. فقد وجدت المذاهب الفلسفية فى تراثتا 
القديم بعد عصر الترجمة والتعليق والشرح والتلخيص 
والجامع والعرض والتأليف فى مرحلة الإبداعء: مرحلة 
الفارابى وابن سينا وابن رشد أى بعد التمهيد لها بالتراكم 
الفلسفى الضرورى. ونحن فى علاقتنا مع التراث الغربى 
وويكه النوالف النوقاقى فا نذا فى هذه الوكلا فسن كدف 
لحظاتها ربما العرض والتأليف ولم نصل بعد إلى مرحلة 
الإبداع الخالص. كما وجدت المذاهب الفلسفية عندما س قط 
الغطاء النظرى القديم الذى كان رؤية الوعى الأوروبى للعالم 
والمستمد من أرسطووالكنيسة؛ عندما سقط فى عصر النهضة 
بعد أن لم يصمد تحت معاول النقد وبان تعارضه مع العقل 
والتجربة وحقوق الانسان وديموقراطية الحكم وبناء المجتمع 
المدنى. فأتت المذاهب المثالية والواقعية بعد تأسيس المناهج 
العقلية والتجريبية كغطاء ننشغفرى بديل تعطى الوعى 
ووو رؤية جديدة للعالم. ونحن لم نصل بعد تاريخيا 
وليس معرفيا إلى مرحلة تأسيس المذاهب. فمازانا نحاول 
الانتقال من الإصلاح الدينى إلى عصر النهضة أى ما يعادل 


القرن الخامس عشر إلى السادس عشر الأوروبى دون أى 
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حتمية ضرورية أوتطابق بين مسار الحضارتين. فكل فكر 
أوكاتف هو مفكر يمعتى عضر النهكظنة كما كان موؤنخاتئ 
يمتل روقها فى "المحاولات". 

والمشاريع العربية المعاصرة مرحلة انتقال من الفككر 
العر ل المعاصر إلى مستقبل الفكر العر ع الفلأسفى. ديحتيى 
مختلف يقوم على الاتصال بين الماضى والحاضر وعلى 
التواصل والحوار بين الأنا والآخر وليس على الانقطاع بين 
الماضى والحاضر أوعلى القطيعة بين الأنا والآخر كما 
هوالحال فى المذاهب الفلسفية الغربية نظرا لعداكه 
لأرسطووالكنيسة والتركيز على ذاته وإنكار دور الحضارات 


الأخرى التى ساهمت فى تكوينه. 


وقد ازدهرت المشاريع العربية المعاصرة فى مصر 
والشام والمغرب دون أى تفضيل فى الترتيب الجغرافى 
أل الر عفن أو الفلسفي ىز لكق .كما .شرك الغحادة فمى: الثقاقحة 
العربية المعاصرة فى قرن مصر بالشام» ومصر بالمغرب. 
ومصر فى القلب بجناحيها المشرقى والمغربى. وهذا لا يعنى 
الإقلال من قيمة العراق» فك الله حصاره الخارجى أوشبه 
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الجزيرة العربية» فك الله أسرها الداخلى. فالأجيال تتوالى» 
والأفكار فى الصدور والأصوات فى الحناجرء والعبارات 
كل اللساراب بوكو اسشعاة أحقه ررقو الخضبا 2 نا 2 قو 
الحديث عن أجيال قادمة بدأت تفرض نفسها على الساحة 
بعد جيلى يمكن ضرب المثل بثلاثة مشاريع عربية معاصرة 
فى كل من مصر والشام والمغرب7). 


ففى مصر فرض مشروع "تجديد الفكر العربى" نفسه 
على الفكر العربى المعاصر بكل مكوناته:؛ المعقول 
واللامعقول» عربى بين ثقافتين» الشرق الفنان والغرب العالم 
والعربى الجامع بين الاثنين» المنهج التحليلىء المنطق 
الوضعىء قيم التراثء الرؤية العلمية» مجتمع جديد 
أوالكارثة» الحرية» الثقافة فى مواجهة العصرء وتحديث 
الثقافة العربية. وأصبح من علاماته البارزة. وانتقفل من 


)١(‏ هذا الجيل الجديد فى الإبداع الفلسفى الذاتى وإن لم يكن فى العمر يكثر 
فى المغرب الأقصى متل: على أومليل» سالم يفوت» كمال عبد اللطيفء. 
طه عبد الرحمنء عبد السلام بن عبد العلى» سعيد بن سعيدء الوقيدى. 
ومن مصر نصر حامد أبوزيدء ومن الأردن سحبان خليفات وسليمان 
البدور وعادل ضهر وأحمد ماضىء ومن لبنان رضوان السيدء ومن 
الخليج محمد جابر الأنصارى... الخ. 
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التجديد من الخارج عن طريق تبنى منهج غربى وتطبيقه 
على التراث الإسلامى إلى المشروع المتكامل بالرغم من 
عدم تسميته "التحليلية العربية" أو"الوضعية المنطقية العربية" 
وبالرغم من طابعه الثقافى العام وأسلوب المقال الأدبى(). 
كما ازدهر فى مصر والعالم العربى والعالمين الأوروبى 
والشرقى مشروع 'نهضة مصر" الذى يدور حول مفاهيم 
الدولة» الوطن» والنهضة» والخصوصية» وفائض القيمة 
التاريخى» والزمان» والتعالى» والجيشء والتحديث» والإبداع 
الذاتى» والجدلية الاجتماعية» وريح الشرقء والمشروع 
الحضارى فى رؤية متكاملة تجمع بين النظر والعمل» والفكر 
والممارسة. ويقوم على معرفة واسعة بتغيرات العالم 
وبمناطق الإبداع الذاتى والفكر الفلسفى الاجتماعى الجديد فى 
العالم الثالث. وبدأ مشروع "التراث والتجديد" يثير الانتباه 
بجبهاته الثلاث: الموقف من التراث القديم» والموقف من 
التراث الغربى» والموقف من الواقع. تهدف الأولى إلى إعادة 
بناء العلوم القديمة بناء على ظروف العصر. وتهدف الجبهة 


)١(‏ انظر دراستنا: "تجديد الفكر العربى”/ وأيضا "عربيان بين ثقافتين", حوار 
الأجيال» دار قباء»ء القاهرة »١9.4.‏ ص755-57795, 
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الثانية إلى التحول من النقل إلى الإبداع فى علاقة الأنا 
بالاخرء وتحويل الغرب من مصدر للعلم إلى موضوع العلم 
وتأسيس علم "الاستغراب" فى مقابل "الاستشراق”. وتهدف 
الجبهة الثالثة إلى التنظير المباشر للواقع دون توسط النص 
القديم من الأنا أوالجديد من الآخر من أجل ممارسة عملية 
الإبداع الذاتى وإنشاء نص ثالث جديد. 

وفى المغرب الأقفصى ذاع صيت مشروع "تقد العقل 
العربى" بأجزاته الثلاث: 'بنية العقل العربى" و"'تكوين العقل 
العربى" و'نقد العقل السياسى" وئلاثية البيان والعرفان 
والبرهان على المستوى التاريخى (الدياكرونيك) أوالبنية 
(السنكرونيك) بالرغم من الاشتباه فى مفهوم العقل العربى 
وها نوم ةمق :دلالات»وا"الفكن الاداكس" الضبريح الحدن 
يجمع بين العرب والعجم. وفى الجزائرء. وفى المهجر 
الفرنسى» ذاع صيت مشروع "تقد العقل الإسلامى" اعتماد 
على اللسانيات وتطبيقها على علوم القرآن» وعلم الأخلاق؛ 
وعلوم التفسير وعلم أصول الفقه وبالرغم من كتابته 
بالفرنسية لجمهور غربى وعلى مستوى عمال من الدقة 
الاصطلاحية بلا جمهور عربى إلا من خلال الترجمة وعن 
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طريق الأثر عن بعدء ومن الحى اللاتينى إلى تزوزو» ومن 
السين إلى الأطلس. وفى ليبيا ظهر مشروع "أالهة مصر 
العربية" دون صخب كبير بالرغم من علونبرته فى اعتبار 
العروبة الحقيقة المطلقة وأصل الحضارات» ومنبع القيمء 
وموك الاراناض و وق لعافو ب اصدل: اليفك قح تطصاة 
جماهيرى شعبى» وديموقراطية مباشرة بلا تمثيل. فاللغة 
العربية أصل اللغات كلها المصرية القديمة والعبرية والفينيقية 
وكل مجموع لغات أفريقيا وأآسيا واللغات الهندية الأوروبية. 


وفى الشام فرض مشروع "من التراث إلى القشورة" 
نفسه على الفكر العربى بأجزائه الاثتنى عشر بمنهج تاريخى 
أقرب إلى الوضعية والنزعة التاريخية منه إلى الجدلية 
والروكد اقدة. هلي" الماظيدى :و الساكدن الاراتن: اكتدن فب 
الحاضر والمستقبل وضمه إلى العصر الوسيط دون تمايز 
بين مسار الحضارات. كما برز مشروع الاستقلال الفلسفى 
بحنكه ودقة وتحليل فلسفى سياسى بروح صافية وعقل 
كيكاروض لديز أكنو | وافى :ذفعة واحذة :ضملةز 'تحصفيت 
لحل العو يور كن اليم اسراف كن وري امياد 
النوايا ودون خطأ على الأمد الطويل. وتس تحق المشاريع 
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العربية المعاصرة كل اهتمام النقد بالتحليل والنقد بالتطوير. 
فهى أحد المداخل إلى الفكر العربى الفلسفى المستقبلى. 





ولكن الفكر الفلسفى العربى المستقبلى مرهور بتجاوز 
تأويل النصوص القديمة أوالجدية» وتجاوز الفكر العربى 
المعاصر بتياراته الثلاث وتجاوز المشاريع العربية 
المعاصرة. ففى هذه المراحل الثلدث مازال الفقكر الفلسفى 
يعبر عن موقف حضارى يريد التحرك فيه» وعن قيود يريد 
التحرر منها. والتحدى الأساسى له هوالتنظير المباشر للواقع 
من أجل إبداع نص جديد دون الاكتفاء بتأويل نص قديم 
واستئناف دورة حضارية جديدة مع تراكم تاريخى له 
دوردين» م ولت وثانية قاأدمة. لعحصليمم أن اللصوصض 
القديمة مازالت حية فى النفوس» والنصوص الوافدة مازالت 
تسلب العقول» والفكر العربى المعاصر مازال حاضرا فى 
الأذهان» والمشاريع العربية المعاصرة مازالت تكبر وتولد 
مشروعات أخرى جيلا وراء جيل. لذلك يمكن ممارسة الفكر 
فى كل هذه الميادين مع بداية فتح جديد فى التنظير المباشر 
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للواقع. يعتمد العقل فيه على نفسه فى مواجهة موضوعه 
دون "قال ويقول". 

وموضوعه تغيرات العالم وربما تغير العرب. فلأول 
مرة فى تاريخ العرب الحديث يتم الاعتراف بالعدوالصهيونى 
الذى احتل الأرض» فلسطين كلهاء وجنوب لبنان» والجولان 
ويقاومه العرب على الأراضى المحتلة فى فلسطين بعد 
نوتووت اهز يوام :15557:.ماذا شفعل: لفكتو العوميى؟ تمل 
الصهيونية عقيدة ونظاماء فكرا ودولة أم يبدع أشكالا جديدة 
للمقاومة مقاومة للصهيونية كنظرية عنصرية ومقاومة الدولة 
المعترف بها؟ هل صحيح أن العرب كسبوا بالسلام ما 
خسروه بالحرب! هل يمكن للفكر السياسى العربى المستقبلى 
9 يبدح أشكالا جديدة للتعامل مع عدو امد وصديق اليوم 
وربما حليف الغد؟ 

وماذا عن بداية التحول الرأسمالى فى العالم العربىء 
والخصخصة بعد الهرولة! هل يستطيع الفكر العربى 
السسا المسنتشقلن اخ تكساوز عثلةهفي شقاوفبة الاتجحههان 
والرأسمالية والدعوة إلى العدالة الاجتماعية والاشتراكية بعد 


أن خرجت من الإسلام مرة ومن القومية مرة أخرى؟ ماذا 
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فق الننو كه الخاضية و الملنوتين لك يل العنيجا رنيو يك الحجقة 
انوي كاذو ا ا مهبلد ا الى سوه دوه النفظه أكذو أو افتتل؟ 
هل الرأسمالية لم تعد جريمة» وأصبح أمل العرب منزلا 
وعربة؟ وماذا عن الفساد والمضاربات العقارية والتهريب 
وأموال المخدرات والعمولات على السلاح وكل مظاهر 
الكسب السريعء؛ هل تكفى إدانتها أم تحليها فى خريطة جديدة 
لتوزيع الدخل القومى فى العالم العربى؟ 

وماذا عن التحزكة ومخاطرها إثر الوحدة بالقوة 
وغزوالقطر العربى للقطر الآخر؟ كيف يواجه الفكر العربى 
المستقبلى مخاطر التجزئة إلى أقوام وأعراق ونحل 
وطوائف» وعرب وبربر وأكرادء سنة وشيعة ودروزء 
بدووحضرء دلتا وصعيد» نجد وحجاز؟ وكيف لهؤلاء 
المفكرين الذين شكلت الوحدة أمالهم وطبعت القومية وجدانهم 
التعامل مع الواقع العربى الجديد؟ كل هذه الأسئلة تطلب قدرة 
على الإجابة لممارسة الفكر ومقاومة للنفس» واستعداد كبير 
للنسيان» وأهلية للتغير مع تغير العالم. وقد لا يعشى إعادة 
التفكير فى مسلمات عدة أجيال سابقة الاستسلام لما قد يصبح 
مسلحات مضادة لجيل قادم بل يعنى فقد مواجهة الواقع 
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الحدية عر آحلح المخول في تهة نظو وككمل: حادق .علبي 
تطوير الفكر العربى المستقبلى منهجا وموضوعا. 

وتثار أسئلة كثيرة حول مكاسب هذا الجيل الذى قأم 
بإنجاز ضخم وهو التحرر من الاستعمار وإقامة الدول 
الحديئة المستقلة. ماذا عن مصير ههه المكاسب: عودة 
الاستعمار فى شكل التبعية الاقتصادية والسياسية والعسكرية 
والثقافية والعلمية» ضعف الدولة أمام الخارج وتسلطها فى 
الداخل» طراوتها فى الخارج وتصلبها فى الداخل» حوارها 
مع الخارج واستتثثارها بالحل والقرار والسلطة والحقيقة فى 
الداخل» رحماء على الكفار أشداء بينناء والتلاعب بالقوانين 
وعدم الولاء لهاء فى تجاوزها أيضا باسم القانون. إذ تتعطل 
مصالح الناس بالقانون وتتحقق ضد القانون. أصبح علبي 
الهو اطق نك الو أكدا كوو فى ,مكذميا العذاهة و لسيمق: ننه امن 
حقوق» وعلى رأسها حق الاعتراض وإيداء الرأى 
أوالاستشارة أوالمشاركة فى صنع القرار. تطالبه الدولة بكل 
شىءء والولاء؛ والعمل؛ والإنتاج ولا توفر ل هأى من 
الخدمات العامة فى التعليم والصحة والغذاء والكساء 
والنظافة» وهى الحاجات الأساسية. ومن حقه إعلام متعدد 
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فى وجهات النظر يختار من بينها ما يشاء وعن دراية وعلم 
ومقارنة وبرهان لا أن يتحول إلى "غسيل مخ" يمنعه من 
التفكير السليم. 

كيف يستطيع الفكر العربى المستقبلى أن يساهم فى 
اعتماد الأمة على نفسها فى الغذاء والسلاح والتعليم» وأن 
تطعم نفسهاء وأن تدافع عن نفسها بقدراتها الذاتية» وأن تبدع 
ذاتيا علمها كما تبدع سائر الأمم بدلا من هجرة العقول إلى 
الخارج أوإحباطها فى الداخل؟ كيف يستطيع أن يصوغ الفكر 
القودى :فلشفة :فى الالال الذاتق للار اذ "كما :فيك كنائط 
وفشته لألمانيا وكما فكر هيجل فى الصلة بين الدولة والوطن 
والاستون بو القاقرنن الموسسات و لعن بن التدركلة بن الشف 
لا يكفى ترجمة "مبادئ فلسفة الحق" أوإعادة قراءة "السياسة 
الشرعية" بل التوجه إلى الواقع المباشر وتحليله ومعرفة 
مكوناته ووصف مساره. بحيث يصبح الفكر مواكبا للواقع لا 
ولك نهنم ين مشي تعنمو كرما د 


وإذا كان إشكال الفكر العربى عن أى شىء يعبر» عن 
واقع أصيل أم دخيل» تبرز مشكلة الهوية من جديد ليس على 
مستوى السلوك الفردى والاجتماعى ولكن على مستوى 
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مناهج الفكر والرؤية والمنظورء فقد يكون الفككر شرعيا 
0ط نان أو لاشرعيا 11161110116قآطاء يعبر عن 
قم ا مشفط تهليم 5ن ينه ابعتروها كلك 

ومازال الفكر العربى حتى الثورى منه فى جانب 
والجماهير العربية فى جانب آخر. لا يحركه فكر ولا جوع.: 
ولأ قهن 3 اكلى :ولة عدوا كباركى» لآ ننازا لكزةاهنة» با 
استردادا لحق. كيف يستطيع الفكر الفلسفى العربى أن يواجه 
قضية سلبية الجماهير ولامبالاتها دون أن يجد المبررات 
لعجزه فى سعى الناس وراء لقمى العيش وبحثها عن الرزق؟ 
وقد قام مفكرون لاآخرون بذلك مثل أورتيجا اى جاسيه فى 
'ثورة الجماهير"؛ وبول فريرى فى "تربية المضطيدين" 
وفانون فى "المعذبون فى الأرض". 

ولك القضية الرقيدية الى حك تيكل الفكن 'الللبنسفي 
العربى يرتكن إلى ابن خلدون» ولا أحد قبله ولا أحد بعده إلا 
عند الآخرين؟ متى يطرح الفكر العربى المستقبلى سؤال: فى 
أية مرحلة من التاريخ نحن نعيش؟ نهضة:؛ ثورة: تغير 
اجتماعى» انقلاب» انقلاب مضادء إفلاس» إحباطهء اتهيارء 
كقوز ع انتما ا إلى الخو بهت اند اهيب : التن مقا كلها نتن ناوي 
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فى نظام عالمى جديد أو صياغة جديدة للنظام العالمى القديم. 
العالم ذى القطب الواحد أوذى القطبين أوروبا والعرب أوذى 
الأقطاب المتعددة» اونا أسياء أمريكاء العالم الثاائث؟ إن 
التاريخ هوالوعى بالتاريخ وإن الوعى بالتاريخ هوأاساس 
الووية لقا إن التعدى اا رسيس النذى ارو النستياك 
هوصياغة فلسفة جديدة للتاريخ للمنطقة الراهنة فى نهاية 
القرن الرابع عشر وبداية القرن الخامس عشر الهجرى بعد 
أن أرخ ابن خلدون للقرون السبعة الأولى مبينا أسباب 
الانهيار» نؤرخ نحن لشروط النهضة فى مسار أكثر شمولا 
للتاريخ تضع الأنا ذاتها فيه فى علاقتها بنهمها وعلاقتها 
بالاخر. عندئذ يتجاوز الفكر العربى الراهن المطلقات ويضع 
نفسك و التاريخ. 





م الهاف للنكن القوي النلسي الخحالوى اومان 
هت ١‏ اللدوس نك التذايمية تو النقافنة وى الميصة ارين بون الها عسات 
والجمعيات الفلسفية والإعلام الوطنى. 
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فمازالت الفلسفة تدرس فى السنوات الأخيرة فى التعليم 
الثانوى فى بعض الأفطار العربية» وهوالقليل» دون البعض 
الآخرء وهو الأكثرء بطريقة محفوظة تعبر عن مناهج النقل 
الفتيفة بف 'الأساكة 5 هوة م الندماه :ومو "سي المسنة 
والتى تفضلها الدولة حتى تمنع التزام الأستاذ والطالب بالفكر 
وأخذ الفلسفة مأخذ الجد فتنشأ حرية الفكر والإبداع» ويتعود 
الجيل الناشئع على النقد فتكون الأنظمة السياسية هى 
الضحية. لا يفهم الطالب لماذا يدرس اليونان بمسطلحات 
مجردة ولا لماذا يدرس الغرب وهى ثقافة غريبة ولماذا لا 
يخاطبه أحد على قدر عقله يعبر عن حاجاته ويحل أزماته؟ 
بل إن الموضوعات الدالة فى التراثين تضيع وسط التكرار 
والنقل والحفظء مثل الانفتاح على الثقافات عند الكندى؛ 
والتوحيد بين الفلسفة والدين عند كل فلاسفة المسلمين من 
تراثنا القديم أوالصراع من أجل الحرية والديموقراطية 
والعدالة الاجتماعية والمساواة والتقدم فى الفلسفة الغربية؛ء 
فلسفة التنوير نموذجا. 

وفى الجامعات» وفى أقسام الفلسفة تتكرر المأساة على 
نحوأكبرء وبطريقة أكثر عنفا. فقد شب الطالب وأصبح 
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مواطنا ينتظر الكثير من الجامعة ومن الفلسفة فلا يجد إلا 
الكتب المقررة والمواد المحفوظة والمعادة والتى لا يجد فى 
تكب نكا كلها ادو نكا النقرم عمق الفقها 2 اوه السك هن 
ويثور مع الثائرين وينتظم فى المظاهرات باسم الإسلام مرة 
وباسم التقدم مزه خورف وكتحلن' السكرة معتوة دناه هده 
الدين» ومرة حبا فى الوطن. ثم يتخرج عاطلا ويكسب قوته 
من أعمال يدوية وحرفية إن لم تتح له الظروف السفر 
أوالهجرة أوالانخراط فى النظام القائم فى الإعلام أو التعليم. 

وفى الدراسات العليا تتكرر المأساة مرة ثالثة» تتككرر 
الموضوعاتء والشخصياتء حياتها وأعمالها بنفس التبويب 
والتقسيم وبنفس المنهج» وتجميع المادة القديمة وإعادة 
عرضها دون إضافة جديدة:» تكرارا لما قاله القدماء 
أوالمحدثون. ونادرا ما تصنع رسالة إبداعية» تنظر الواقع 
تنظير مباشرا فى موضوعات يطرحها الواقع الفلسفى العربى 
مثل الحرية أوالوحدة أوالعدالة الاجتماعية أوالتنمية المستقلة 
أوالهوية أوتجنيد الجماهير أوعلاقة الأنا بالآخر أوبالنظام 
العالمى المتغير. وإن تم فإن صاحبها يكون حزبيا سياسيأ 
أيديولوجيا. 
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أما الجمعيات الفلسفية فمازالت الأقطار العربية خلوا 
منها أوضعيفة أومتعثرة. والجمعية الفلسفية العربية تسير 
بالجهد الذاتى دون إمكانيات. واتحاد المجامع العربية قاصرا 
على اللغة دون الفكر. واتحاد الجامعات العربية مشغول 
بالمعادلات وبالهموم الإدارية والبقاء فى عالم عربى قد تغير. 

وأمام إعلام سياسى وتجارى قاهر غاب الفكر الفلسفى 
بالرصين فى الصحف والمجلات والإذاعات المسموعة 
والمرئية» واستسهل الناس الإعلانات والتسلية» واكتفوا بالفكر 
الدينى أوالانبهار بغزوالفضاء. وغاب أى مشروع قومى 
للعرب يدعوإلى التأصيل الفلسفى» وأصبح الجيل القديم مجرد 
بقايا من مخلفات الماضى لا يقوى على تغير الزمن. 

لا يوجد فكر فلسفى عربى مستقبلى دون تغيير لدور 
المؤسسات. فالفكر الفلسفى إبداع فردى ولكنه يكون أنجح 
وأكثر فعالية بمشاركة المؤسسات العلمية والثقافية فى صنعه. 
ويبدأ ذلك بالتعليم العام لتكوين النشء على الثقة بالنفس 
والاعتزاز بالرأى واحترام الخلاف فى الرأى وعدم تكفير 
المخالف أوتخوينه» فلا أحد يمتلك الحقيقة المطلقة» والكل راد 
والكل مردود عليه. 
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ثم يأتى التلميذ إلى الجامعة وهومعد لممارسة حرية 
الفكر والالتزام بقضايا الوطن لا فرق بين العلم والوطن» بين 
الفكر والممارسة. فيتعود الفكر على الالتزام بغضا الواقع: 
ويعمل تنظيره تنظيرا مباشرا. ويتحول النقل القديم إلى 
رصيد تاريخى من الخبرات الطويلة للأنا وللآخر تمده 
بتجارب السابقين فى الفكر والإبداع. وتتكون شخصيته 
كمفكر مبدع؛ يعشق الحياأة» ولا يضيق بالنفس» متوحدا مع 
المجتمع» مؤديا رسالته فى الحياة. 

وهنا يبدأ دور الدراسات العليا بعد أن اختار الطالب 
طريقه» وانبثق فى نفسه الموضوع والمنهج. والإشكال 
والغاية» والأسلوب والبرهان. ويتكون من خلال الجمعيات 
انأش التارينة والقرسية» وساف ببالقول و القتاينة فين 
اشانانها وعد وان ربعي دوء ا مضو شيدق اللي 
اويطتىي فى الداقاء 


العربى الذى يساهم الجميع فى بلورته وصياغته طبقا لحاجة 
العربى مجرد استهلاك للفكر الفلسفى القديم أوالفكر الفلسفى 
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الحديث بل تنظيرا لواقع عربى جديد»ء فى عالم متغير. حلم أم 
واقع» تمن أم تحقيق. هذا ما يمكن أن يثبته الفكر العربى 
الفلسفى المستقبلى. 
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هل تستطيح الفلسفنة 
أن تفرع جحذور القصر والتسلط 


من الوجدان العريسى المعاصسر؟ 


| - مقدمة: اللفظ والمعب وا 

من الواضح منذ القرن الماضىء» منذ فجر النهضة 
العربية الحديثة» بزوغ موضوع الحرية والديموقراطية فى 
الفكر العربى المعاصر منذ "طبائع الاستبداد ومصارح 
الاستعباد" للكواكبى» ومحاولة محمد عبده فى 'رسالة التوحيد" 
التحول من الأشعرية إلى الاعتزال فى العدل والقول بخلق 
الأفعال والحسن والقبح العقليين وإن بقى أشعريا فى التوحيد 
و'تحرير المرأة" لقاسم أمين و'مشكلة الحرية" لعلال الفاسى» 
و"محمد رسول الحرية" لعبد الرحمن الشرقاوى» و"الحرية 
نه لحالة حي حالنء اخ الحرية يك قي كيف 


كيد 
د 





حا 
محمود» وفى أواخر القرن الماضى صاح عرابى فى قصر 
عابدين "إن الله خلقنا أحرارا ولم يخلقنا عقاراء والله لا نورث 


(١‏ جريده الزمان» للده ت بغداد» نو فمير د أ., 
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يعد البو استدهاء لون عير ين الخطدات اللفبير “لله 
استعبدتم الناس وقد ولدتهم أمهاتهم ا 2 
أخرى تمت ترجمة عديد من المواثيق عن الحرية 
والديموفراطية من الغرب البديلء» "الشفرطة" ع1تقط0) 12 
سي امم يدر ال دعن عقا ويا 
أجمعين» نبنيه بالحرية والفكر والمصنع". ولا يكاد يخلو تيار 
من تيارات الفكر المعاصر أو جيل من أجياله إلا وينتج نصا 
في قري لشي حون لسر رق ل ري لخر 
عن الحرية عند برجسون لايفتشتكو. وفى جامعاتنا تم تحرير 
عدة رسائل 'حرية أم تحرر" لمحمد عزيز لحبابى» "التاريخ 
تاحاره امب ادرب كرو ال ان ل لحر لاني" 
لزكى نجيب محمود. ومع ذلك ظلت أزمة الحرية 
والديموقراطية فى الوجدان العربى المعاصر متأصلة 
الجذور» تتفاقم جيلا وراء جيل حتى نشأ حنين إلى الماضى 
الليبرالى القديم منذ القرن الماضى وقبل الشورات العربية 
الأخيرة» فتحولت الليبرالية إلى سلفية ترى نموذجها فى فجر 
نحي انر يف كي قراف الى اللي اماف كرىه 
الإصلاح الدينى عندما انبهرت بالغرب وأرادت تبنم 


د 0ه 
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تم ذكةه:.وتماز > السو ال" قاتسا كالما الاية عتفاقفتة: 
وتصعب الإجابة حتى وإن سهل السؤال. 

وحرية الفرد أساس ديموقراطية الحكم. والعلاقة بينهما 
علاقة المقدمة بالنتيجة» والأصل بالفرع» والشرط بالمشروطء 
والعلة بالمعلول» والذات بالموضوع. والفرد بالجماعة. 
المفهومان متلازمان. فلا حرية للفرد دون ديموقراطية الحكم 
وإلا انتهت حرية الفرد إلى مجرد حق طبيعى فردى قد يؤدى 
إلى الفوضوية كما هو الحال فى النزعات الفردية فى الغرب 
ابتداء من ماكس شترنر حتى كروبتكين وباكونين 
وإماجولدمان. ولا ديموقراطية فى الحكم دون حرية للفرد 
وإلا انتهت الديموقراطية إلى تمثيل صورى عددىء يبقى 
على 'الشكل ذو المخهوع» أغلبية و أكلرة ؛.وهادة ها تكنيوة 
الأغلبية قاهرة 599,9,؟ أمام أقلية ضعيفة مجرحة مخونة 
مهمشة أو مستأنسة» حكومية رسمية. فلا فرق بين إجماع 
القهر وأغلبية القهر. وتتحول الحرية من حق طبيعى للفرد 
كى تصبح مذهبا بأكمله للفرد والدولة هو "الليبرالية". لفظ 
معرب من الفكر الغربى استسهالا وفى موجة النقل من 
الجديد فى مقابل النقل من القديم حتى أصبحت الليبرالية 
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نظاما للحكم توصف به بعض النظم العربية قبل الثورات 
الغونية- الككيرة فلل ضير أو جعذها مل الاردقى الكؤزيهت 
واليمن أو قبلها وبعدها كما هو الحال فى لبنان. ولفظ 
الديموفراطية معرب كذلك عن الفكر الغربى كما عرب 
القدماء ألفاظ اليونان» وفى وقت يسود فيه النقل عن القدماء 
وعن المحدثين من تراث الأنا أو من تراث الآخر. ولم 
يترجم "حكم الشعب". لم ينقل معناه ويعبر عنه بلفظ قديم مثل 
'السووق" وكقا عدن الخال هنك مكو :الندهاة و الوهداك ١ن‏ 
المجددين المحدثين. ومع ذلك فقد أصبح اللفففان عربيين 
لاستعمالهما على مدى مائتى عام مثل الألفاظ القديمة 
المعربة: موسيقى» فلسفة» جغرافياء هندسة» تعبر عن أشواق 
الناس وتطلعات النخبة. ويتم النضال من أجلهاء وتقوم 
المظاهرات تحت شعارها. وتنقسم نظم العالم بين أنصارها 
وخصومهاء بين الغرب والشرق إلى وقت قريب. وإن اشتعل 
الخلاف بين أنصار الديموقراطية الغربية وخصومها إلا أن 
الإحساس بأزمة القهر والتسلط عام عند الجميع. كيف تجد 
تشخيصا لها؟ وما أسبابها؟ وما طرق حلها والخروج منها؟ 
وق وتيك الل اتننيهو ل سكن الفمكيمو ةو دخاته 
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على الشكل هو فى الحقيقة صراع مبطن حول السلطة 
يضحى بالاتفاق حول المضمون الذى تنهار عليه وبسببه كل 
الأشكال. 
"- التفكي سلبا. 

ربما كانت أحد أسباب أزمة الحرية والديموقراطية فى 
الواقع العربى المعاصر هو القفز على الواقع والإسراع 
بالتعبير عن الأمنيات والأشواق والتطلعات والأحلام: 
والوقوع فى الطوباويات» لا فرق بين سلفيين وعلمانيين» بين 
الخلافة الراشدة وفلسفة التنوير. والبناء بلا أساس سرعان ما 
ينهار. لذلك كان السلب عند الفلاسفة أكبر قوة من الإيجاب. 
هو إيجاب سلبى أى أنه يحرك الواقع عن طريق نزع جذور 
سكونه وثباته» فى حين أن الإيجاب هو سلب لأنه ينفى الواقع 
عن طريق تجاوزه؛ والاستعلاء عليه وإيجاد البديلك له من 
القديم أو الجديد» والواقع لا يمكن نفيه أو تجاوزه بالمفارقة 
بل يتطلب الدخول فيه والغوص فى أعماقه وتحليل مكوناته 
وتحليله وربما تفتيته وتفكيكه وفك مغاليقه حتى يصبح طيعا 
كالخذية المتصدين. قل أن يعان:طوقة وتشكيله ومن هنا أنت 
قوة هيجل فى الفكر السلبى وتحليله للسلب على أنه إيجاب 


جا 
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مقلوب» ووصف الوجوديين للسلب على أنه نفى يكشف عن 
أبعاد الوجود الإنسانى ومقوماته من حرية وزمانية وإمكانياته 
ومشروع تحقق وعلاقات مع الآخرين. يعنى التفكير سلبا 
الهدم قبل البناعء والئقد قبل الوضع» والتطهير قبل الإأجراىئ 
الحضارى عن طريق وضع طبقة حديثة على السطح فوق 
طبقات قديمة فى العمق كما حدث فى أوروبا الشرقية عندما 
وضعت ثقافة اشتراكية على السطح فوق أرثوذكسية 
وكاثوليكية فى العمق. وسرعان ما انهار السطح وظهر 
العمق . وقد حدث نفس الشىء شوم الجمهوريات الإسلامية قو 
أسيا الوسطى عندما انق الغطاء الماركسىي اللينئيئنى 
ويتكرر الأمر فى تركيا الآن وابتداء انقشاع العلمانية التركية 
'الكفالية" وظوئن. الانتماء الدن ان ع الأعمافق هن إن شا 
حدث من انتكاسة فى النهضة العربية هذا القرن يمكن تفسيره 
على هذا النحوء» انحسار الحداثة الوافدة من على السطح. 
ليبرالية أو قومية» رأسمالية أو اشتراكية» وبروز الموروث 


من عبق التاريخ ليرث ويخلق وينتقم من أعداء الأمس. 
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التفكير سلبا هو اجتثاث الجذور حتى تتساقط الأوراق من 

لقاع اتنسها توفت سك اللدناة فى لصون الحافة الت لم ورف 
ولم تثمر فى الوعى العربى المعاصر. 

هناك جذور معرفية وأنطولوجية وأخلاقية واجتماعية 
وسياسية وتاريخية للتسلط والقهر تمنع من التحول 
الديمو قر اطلى اف اليك اث العو اع ا تر سفت عن 
التاريخ وعلى مدى ألف عام وااجشحك حزءا من الدوهي 
العربى المعاصرء تحدد رؤيته م وتضع معايير سلوكه. 
وقد حدث ذلك منذ قضاء الغزالى فى القرن الخامس الهجرى 
عزن التفيدية النكوية لماج أحادية" القاو سو افون الكو ادم 
نظام الملك فى بغداد. جعل الحقيقة واحدة» الأشعرية فى 
العقاتدي و الشدافعية فى لفقم | على الحاكدر الذيواو حوة الفصوة 
فى “الاتض ب أذ 0 منص معنن المسكوسة 
أبديو لوهذ الطاعة والولاء فى "الإحياء". لم يعد هناك فرق 
0 005 ل كاذ قا قال :فلار ين 
سميع بصير متكلم مريدء الله بصفاته الذاتية ومن خلال 
الملائكة» والسلطان من خلال موهبته الطبيعية وأجهزة 
الدولة» المخابرات والشرطة. وكفر المعارضة بكل أنواعهاء 
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العقلية العلنية الشرعية كالمعتزلة:؛ والوجدانية السرية 
الانقلابية كالباطنية» والعلنية المسلحة الجذرية كالخوارج. 
وشرع للحكم بالشوكة أى بالقوة» فلم تعد الإمامة عقدأ وبيعة 
واختيارا. كان الدافع لذلك ضعف الدولة العباسية وضرورة 
إقامة دولة قوية تصد هجمات الصليبيين من الغربء والتتار 
والمغول من الشرق. ورأى أن أهم دعامة لقوة الدولة الثقافة 
والعلم» وترويض العقول على الطاعة. فلا صوت يعلو فوق 
صوت المعركة. واستمر الحال كذلك إبان العصر التركى 
حيث تمثلت دولة الخلافة ثقافة السلطة حفاظا على وحدة 
الخلافة ودرأ أخطار الغزو الأوروبى من الخارج وصراع 
الملل والنحل فى الداخل. واستمر ذلك حتى الآن ويعد 
إجهاض الثورات العربية الأخيرة» وتحولها إلى ثورة مضادة 
تعتمد على الموروث الثقافى التسلطى الأحادى للسيطرة على 
الجماهير من خلال أجهزة الإعلام. إله واحد أزلى» وحاكم 
واحد مدى الحياة» ورأى واحد لا يتغير» ونظام واحد لا 
يتبدل» وفرقة واحدة ناجية» فرقة السلطة والفرق كلها فى 
النار» فرق المعارضة. ولم تستطع بارقة ابن رشد بعد 
الغزالى بقرنين رد الاعتبار للفكر والحرية لبعده فى الأندلس 
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عن قلب المشرقء ولنكبته ولسيطر الفقهاء» ولاستتباب الأمن 
النفلومي: الأتسوق الضروافى التنافعى فى الواشنى لغوت 


؟- الجذور المعرفية. 

وطبقا لأولوية نظرية المعرفة على نظرية الوجود عند 
المانتعلية القفا كوي ببالفلويقة فك وكوي الخصدان دول للتسحام 
والقهر هو المعطى الأولى السابق على التجربة. وطريقة 
تلقيه من أعلى إلى أدنى» من الوحى أو الإلهام» الخطبة 
السياسية من الحاكم إلى المحكوم أو الأوامر الإلهية 
وتوجهات السيد الرئيس. وتكون وظيفة العقل تبرير هذه 
المعطيات وبيان حكمتها ومنفعتها وصلاحها للناس جميعا 
على مر العصور. فالنقل أساس العقل. وبدون النقل لا يعمل 
العقل. العقل مجرد أآلة» لا موضوع لهاء ذات بلا موضوع. 
حتى ولو أدى ذلك إلى التجسيم والتشبيه فى الدين وإلى 
التيرير فى السياسة يسبب التفسير الحرفى للتقل كما هو 


)١(‏ انظر دراستنا: الجذور التاريخية لأزمة الحرية والديموقراطية فى وجدائنا 
العربى المعاصر فى الدين والثورة فى مصرء 1-2 المقية والتعصرر 
التفافى» يديو لىء الفاهرة ال" ص 8-55 ١‏ 5. 
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الحال عند الحشوية إلى الحد الأفصى أو الأشاعرة إلى الحد 
الأدنى. بل إن التأويل خروج عن النص وإنكار لمعناه 
الموضوعى الذى فيه رجم بالظن» وتحكم بالرأى؛ واتباح 
الأهواء والاستسلام للشهوات. وظيفة العقل هو الانتهاء إلى 
'ليس فى الإمكان أبدع مما كان". 'والله يعلم وأنتم لا 
تعلمون". ولما كان الله والسلطان يقومان بنفس الوظيفة فى 
الوعى العربى على مدى التاريخ ل الثقافة الشعبية فالحاكم 
يعلم مصضلحة شعبة» لا تل اعما ينعل اوه النسالون..وله 
يستطع البديل الآخر العقل أساس النقل عند المعتزلة البقاء 
فى التاريخ والى كان يمكن تطويره بحيث يقوم العقل بدوره 
والقبح العقليان صفات موضوعية فى الأفعال لا يمكن 
التضحية بهما باسم العقل» مصدر ه أى حرفه: ,كان يمقين 
تطوير الأدلة فى علم الأصول التى تجعل الدليل النقلى 
بمفرده دليلا ظنيا ولا يتحول إلى يقين إلا بدليل عقلى ولو 
والاستدلال وكل وسائل المعرفة المتاحة للإنسان الداخلية 
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والخارجية» الذاتية والموضوعية. الدليل النقلى بفرده خاضع 
للغة وقواعدهاء الحقيقة والمجاز» الظاهر والمؤول» المحكم 
والمتشابه» المبين والمجملء» المقيد والمطلق. ولا يمكن فهمه 
إلا بعد معرفة أنواع الكلام» خبرا أم إنشاء وكل أساليب 
البيان من تقديم وتأخير وخبر واستخبار» وتمن وتعجب 
واستفهام. اللغة عالم الأصوات. والحروف تحيل إلى عالم 
الأفعال والأشياء. محرد إشارة أو رمز وعلاقة إلى مشار 
إليه أو مرموز له أو دلالة. 

وتحول النص المدون إلى مصدر للقهر فى عدة قواعد 
انتزعت من قواعد أخرى. وتكلست فى التاريخ» وتحول إلى 
مقدس لا يمكن الاقتراب منه وإلا تم تدئيسه. وأصبح محرما 
له إلا بعد التطهرء وهو مصدر للتحريم. لا اجتهاد مع النص 
ولا اجتهاد ضد النص. ولما كان النص جامعا لكل شىء فلا 
اجتهاد على الإطلاق. أصبح النص حجة سلطة فى الذهن 
تتحدد مع بناء السلطة فى الواقع» فيتم احتار الفكر والسلوك 
وتوجيه النظر والعمل. النص هو الأصل فى القياس 
الشرعىء» إرجاع الواقع الجديد إلى الأصل القديم لتعدية حكم 
الأصل إلى الفرع إذا ما تشابهت العلتان. والعلة منتصوص 
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عليها. بل إن أهل الظاهر ينكرون القياس والتعليل 
والاستحسان والاستصحاب وكل ضروب الاجتهادء تنفيذا 
للأوامر واجتناب النواهى طاعة لله دون بحث عن العلل 
والأسباب. ولو أمر الله بغير ما أمر لوجد القياس علة جديدة 
ولأطاع المؤمن الأمر الجديد إذا قاوم الحاكم الاستعمار 
والصهيونية شرع العقل لذلك. وإذا ما صالح شرع نفس 
العقل واعترف واستسلم للأمر الجديد. مصادر الشرع 
الأربعة تعطى الأولوية للنص على الواقع نص الكتاب ونص 
الحديث ونص الإجماع ونص القياس فى الأصل والعلة 
والحكم حتى اتهمت الحضارة الإسلامية بأنها حضارة نص 
فى مقابل حضارة واقع» حضارة كتاب وليست حضارة 
طبيعة. والكتاب طبيعة مغلقة» والطبيعة كتاب مفتوح. قيل 
الحضارة الإسلامية أنها حضارة نصية لا ترى العالم إلا 
بتوسط النص. احتمينا باللنص فدخل اللص. وقد قنن الشافعى 
هذا الإيقاف للتاريخ وتكلس النص بتقنينه السنة وجعلها 
مرادفة للكتاب» وانتصار القول بالمأثور على القول بالمعقول 
وأهل الأثر على أهل الرأى والحجاز على العراق. مع أن 
النص فى الأصل له سبب نزول أى الأولوية للواقع على 
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النصء وللسؤال على الجواب. وتتطور الأحكام فيه بتطور 
الزمان كما هو معروف فى الناسخ والمنسوخ. فالنص له 
مكان وزمان» وقدرة وأهلية ولا يجوز تكليف ما لا يطاق 
والضرورات تبيح المحظورات؛ ودرأ المفاسد مقدم على 
جلب المصالح إلى آخر ما هو معروف من علوم القران 
وعلم القواعد الفقهية. ليست الكلمة هى الحروف بالضرورة 
بل هى الروح والعالم» العلم والوجود» الننظر والعملء الله 
والعالم. 


؟- الجذور الأنطولوجية. 

وتعنى الأنطولوجيا التصور العام للكون وليس الكون 
ذاته. فالكون تصور كما أن المعرفة إدراك. وأحد مصسادر 
القهر والتسلط هو التصور الهرمى للعالم. فى البداية الواحد: 
منه فاضى الكثير تدريجياء العقل ثم النفس ثم المادة كما ههو 
معروف فى نظرية الفيض وأصولها اليونانية وتفريعاتها 
المسيحية والإسلامية. كلما صعدنا إلى أعلى بلغنا أعلى 
ذزحهات الكمال 4ب كلما هنطنا إلى أشفل: ووضمئلنا الى أدتتحن 
درجات النقص. والعالم متدرج بين الكمال المطلق والنقص 
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المطلق. لا فرق فى ذلك بين تصور الكون وتصور المجتمع» 
بين مراتب الأفلاك والطبقات الاجتماعية. العالم علاقة رأسية 
بين طرفين» الأعلى والأدنى» وليس علاقة أفقية بين 0 
والخلف. هو تصور واحد فى الكون والمجتمع» فى 

والأخلاق» فى العالم الخارجى والعالم الداخلى» فى 5 
الأكبر والعالم الأصغر بتعبير إخوان الصفا. وهو التصور 
الذى خلده الفارابى فى آراء أهل المدينة الفاضلة على قمتها 
الملك 3 الفيلسوف أو النبى أو الإمام. الكل له معنى واحدء 
ويؤدى نفس الوظيفة وهى الرئاسة» الفرد الواحد المطلق 
الذى لا نظير له» ولا شبيه ولا ضد ولا شريك. يفيض كل 
شىء منه» ويعتمد كل شىء عليه. هو قائم بذاته لا يعتمد 
على أحد . ويتحول هذا الواحد الوحيد المتفرد القابع فى الذهن 
والتصور فى العالم إلى أحادية فى النظرة؛ الرأى الواحدء 
والتفسير الواحدء والعقيدة الواحدة» الفرقة الناجية. وهو رضد 
الاجتهاد» وضندد التغير فى الزمان وضد التعددية وحق 
اللكدااقه كدق رهن ,اكد القفاقى الكلببيعة و في الفكتين: 
فلا أحد يمتلك الحقيقة المطلقة أو يحتكر تفسيرها. "كلكم راد 
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وكلكم مردود عليه"7"). كان يمكن البداية بالعالم وتحليل 
عناصره واكتشاف قوانينه. فالعالم هو الطريق إلى الله كما 
هو الحال عند الصوفية صعودا لا نزولاء تأويلا لا تنزيلا. 
فلا فرق بين الحق والخلق كما قال ابن عربى 'سبحان إلى 
خلق الأشياء وهو عينها" ضد ثنائية الخالق والمخلوق» 
الأعلى والأدنى» الحاكم والمحكوم» الرب والمربوب» السيد 
والعبد والتى جعلت علم الكلام التقليدى أحد مصادر القهر 
والتسلط. يمكن رد الاعتبار إلى الأدنى بالارتقاء فهبوطه 
0 

ويمكن أنتزاع هذه الجذور عن طريق هز هذا النسمق 
الهرمى كله والتحول من التصور الرأسى للعالم إلى التصور 
الأفقى» ومن تصور العلاقة بين طرفيه ليس بالضرورة على 
أنها أدنى وأعلى بل أيضا أمام وخلف. فالأعلى هو الأمامء 
والأدنى هو الخلف» #لمن شاء منكم أن يتقدم أو يتأخر). 
#فالسابقون السابقون»4. وينقد القرآن التخلف والمتخلفين 
والقعود والقاعدين والمنقلبين على الأعقاب» والمثاقلين إلى 


1( انظر در استتا: حق الأختادف ح هموم الفكر والوطنء» جاء 
ص 1-779 7. 
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الأرض والكسالى» ويثنى على المجاهدين الذين يسعون فى 
الأرض ويكدون فيها وينتشرون فى أرجائها. ارتبط هذا 
التصور القديم بالفلسفة اليونائية خاصة الأفلاطونية 
والأفلاطونية الجديدة» عالم المثل الذى ليس له قرين» والواحد 
الذى يفيض عنه كل شىء. كما ارت بط بالمثالية اليونانئية 
العقلية عند أرسطوء ثتائية الصورة والمادة: والجوهر 
والعرض والعلة والمعلول» والثابت والمتحرك. وربما 
ارتبطت بالتراث الشرقى القديم» المانوى الغنوصى 
التطهرىء ثنائية الروح والمادة» النفس والبدنء الخطيئة 
والخلاصء السقوط والرفع والتى طبعت المسيحية الشفرقية 
بطابعها الصوفىء» والغربية بطابعها العقافدى الشيثى. إن 
وحدة الوجود هى أكبر رد فعل على هذه التراتبية» هذه 
الثنائيات المتكررة رأسياء تجعل العالم واحدا والبشرية 
وأحدة» والمجتمع واحد لا فرق فيه بين حاكم ومحكوم» سيد 
ومسودء ظالم وظلومء» قاهر ومقهورء ملك ورعية. لقد حاول 
أصحاب الطبائع من المعتزلة من قبل القول بالكمون والطفرة 
من اجل توحيد الطبيعة. وحاول ابن رشد بعد ذلك تصور 
عالم يحكمه العقل والقانون ولا تسيطر عليه الإرادة. كما 
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حاول إدراك العلاقة الدائرية بين العلة والمعلول دون العلاقة 
الطولية من أجل الانتهاء إلى علة أولى» تفسير الطبيعة 
بالطبيعة مثل تفسير الكتاب بالكتاب. ولكن العجز المستمر 
عن فهم العالم أو عن تغييره يجعل الذهن أقرب إلى الثناتية 
التعويضية» يجد فى الأعلى نعيمه وخلاصه وفى الأدنى 
حرمانه وشقاءه. وازدوجت الأشعرية بالتصوف لتجعل من 
هذه الثنائية الرأسية تصورا للعالم وبنيته للثقافة الشعبية؛ 
ويمكن إيجاد شرعية لذلك فى النصوص أيضا مثل "الناس 
هنو أدقة .كأسناخ المشظ": :"نا تتهية فلدى أ فحاذ: الله 


أخو انا"» و'كلكم لادم وأدم من نواه : 


ه- الجذور الأخلاقة. 

وبالرغم من حصر الإنسان فى قسمة الحكمة القديمة 
إلى منطق وطبيعيات وإلهيات دون إنسانيات باستثناء إخوان 
الصفا الذين أضافوا جزءا رابعا عن العلوم الإلهية الناموسية 
والشرعية» فقد ظل الإنسان مقسما إلى نفس وبدنء النفس 
موضوع للإلهيات فى نظرية الاتصال بالعقل الفعال» والبدن 
موضوع للطبيعيات خاصة علم الطب. فنظرا لغياب الإنسان 
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كموضوع مستقل فى تراثنا القديم غاب فى وعينا المعاصرء 
وأصبح محاصرا بين الله والسلطان من ناحية وبين العالم 
الدع لآ متكن: الممطرة: هله او ستو وه دناسي هوي 1 
النفس تثئن تحت ثقل الإلهيات والمعارف الإلهية بعد تصفيتها 
من شواتب البدن» والبدن يئن من الطبيعياتء الأمراض 
والآفات والعلل واضطراب الأخلاط والنسب. ومع ذلك فقد 
انطبعت الأخلاق بالطابع الثنائى أو التصور الهرمى التراتبى 
للعالم فى نظرية الوجود. النفس جماع الفضائل. النظرية 
منها أعلى من العملية. الحكمة أعلاهاء والشجاعة أوسطهاء 
والعفة أدناها. والعمل العقلى أعلى قيمة من العمل اليدوى. 
والعدالة فى النفس قبل أن تكون فى الواقع والمجتمع. انقسم 
الإنسان إلى قسمين متحاربين متعارضين متناقضين 
متضادين» النفس والبدن» الخير والشرء الحق والباطل» 
الفضيلة والرذيلة» الحسن والقبح.؛ الحلال والحرام فى 
الحاضر» الثواب والعقاب» والحجنة والنار فى المستقبل. 
وتغلبت قيم القديم على قيم الجديد» قيم الأسلاف على قيم 


)١(‏ انظر دراستنا: لماذا غاب مبحث الإنسان فى تراثنا القديم؟ دراسات 
إسلامية» الأتجلو المصرية» القاهرة » ص5-595١4.‏ 
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الأحفاد» #فخلف من بعدهم خلفا أضاعوا الصلاة واتبعوا 
الشهوات4. أصبحت الأخلاق مصدر تحريم وقمع» والعقاب 
الناشئ عنها مصدر إرهاب وتخويف. وفى نفس الوقت 
وتحت ضغط إرهاب أخلاق المنع يتم تشريع الإنحلال» بتعدد 
التويساكة نوها ملككه الاتعامو الأفامو الكدززاودىة: لعاذا 
تحريم ما أحل الله من الطيبات والرزق للذين آمنوا؟ منع 
القليل والسماح بالكثير»ء فالخوف لا يولد إلا التهربء؛ 
والحرمان لا يؤدى إلا إلى الانحلال. 

ومن أجل التخلص من الإرهاب الأخلاقىء ثنائية 
الحرام والحلال فى الثقافة الشعبية» يمكن الاعتماد على 
أخلاق الطبيعة. فالطبيعة مصدر التحرر وليس ميدان القهر. 
وما سمى حرام هو فعل سلبى للطبيعة تنأى عنه» وما سمى 
واجب أو فرض هو فعل إيجابى للطبيعة تقوم عليه. المحرم 
والفرض أفعال طبيعة وبداهة. فالطبيعة خيرة تتجه نحو 
الكمال وتبتعد عن النقص. كما يمكن الاعتماد على الأفعال 
البديلة الحرة مثل المكروه والمندوب. فأفعال الطبيعة الخيرة 
أفعال محتملة تتوقف على الإرادة المختارة للفضل والكمال. 
ومن ثم تقوم الطبيعة بأفعال الواجب والممكن» الضرورى 
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والمحتمل تعبيرا عن أخلاق الحرية لا أخلاق القهرء وتحقيقا 
لأخلاق النماء لا أخلاق المنع. أما الحلال فهو الفعل التلقائى 
انطلاقا من البراءة الأصلية. الشرعية فى داخله وليست فى 
خارجه. الشرع والطبيعة نظام واحد وليسا نظامين تراتبين» 
أحدهما فوق الآخرء مركز توجيه وقيادة فى أحسن الأحوال» 
ومصدر قهر ومنع فى أسوية: الأو ال كسا أن مفاهضبية 
الشريعة الابتدائية وهى الضرورات الخمسء النفس والعقل؛» 
والدين» والعرضء والمال يمكن أن تكون مصدرا لأخلاق 
اجتماعية إنسانية عامة دفاعا عن الحياة ضد القتل والتصفية 
الجسدية والاستتصال الجماعى والانتحار» وتأكيدا للحياة 
العاقلة التى تقوم على الفهم والإدراك وليس على القهر 
والجبر والفرض والتسلطهء وإثباتا للحقيقة الموضوعية 
المستقلة عن أهواء البشر ومصالح جماعات الضغط والفئات 
الأحتماقية :.وذفاها: عق الكزامة الوظنية كنك اياك حقوق 
الإنسان» وحفاظا على ثروات الشعوب من النهب والاحتكار. 
إن المصلحة أساس التشريع ومصدره الأول. والدفاع عن 
المصالح العامة وتحقيقها يمثل أفضل فعل أخلاقى» أخلاق 
التحقق الذاتى للفرد والجماعة وليست أخلاق القهر والمنع 
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التى تهدف إلى حبس الطاقات وخنق القدرات» وإجهاض 
عمليات التحقق» وإيقاف المسار الطبيعى لحيةة الأفراد 
والشعوب. وإن وضع الشريعة للإفهام تعطى الحق للفرد فى 
أن يرفض أخلاق المنع قبل فهمها. كما أن وضع الشريعة 
للامتثال تعطيه الحق فى رفض أخلاق الجبر دون الاقتناع 
بها بحرية كاملة وتمثلها طواعية واختيارا. كما أن وضعها 
للتكليف لا يعنى الجبر الخارجى بل هو اختيار حر لتحقيق 
الأمانة. فالتكليف من الواجبات العقلية عند المعتزلة. 


1- الجذور السياسية. 

وإذا كانت الجذور المعرفية والأنطولوجية والأخلاقهية 
تبدأ من الدينى إلى السياسى فإن الجذور السياسية والتاريخية 
تبدأ من السياسى إلى الدينى. فالجذر فى أصله فى الواقع ثم 
تضفى الشرعية عليه بعد ذلك بالدين» جيلا وراء جيل حتى 
يتحول إلى معطى تاريخى» ويصبح واقعا بديلا بفعل العادة 
والألفة. فالخلافة والإمامة وقائع سياسية حدثت بعد وفاة 
الرسولء البحث عمن يخلفه لقيادة الجماعة» صحيح أن البيعة 
الأولى إنما كانت إحدى التعبيرات القبلية الأولى عن مبدأً 
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الشورى الشرعية» البيعة عن طريق المصافحة "امدد يدك 
أبايعك" ولكن تشريع ذلك بالدين وبالنصوص أتى بعد ذلك 
من أجل إبقاء السلطة فى فئة بعينها. ولما خلا القرآن من 
ذلك فقد قام الحديث بالمهمة فالوضع فيه أسهل لأنه حديث 
لاقي قل منوحلة التذورين :ف يهية. أن الكر ان كان مكو فا عند 
البداية ويصعب الزيادة عليه أو النقص منه. فانتشر 
أحاديث مثل "الأئمة فى قريش”" تدعيما لسلطة قريش. وذاعت 
أحاديث أخرى تدعيما للمعارضة داخل قريش لصالح على 
وبنيه مثل "من كنت مولاه فعلى مولا" "أنت وصيى 
وخليفتى من بعدى"” "أنت منى بمنزلة هارون من موسى". 
وتتكاثر الأحاديث كلما عم اضطهاد المعارضة فى مواجهة 
اغتصاب الأمويين للسلطة. ولما شعر العجم أن الحكم قد 
استقر للعرب» قرشيين أو غير قرشيين. شعروا أيضا 
بالاحظ مافسو انتشويت» اكاذيتة: ' المسساو اه نري :العري بو الفوؤفين 
"لا فضل لعربى على عجمى إلا بالتقوى". وكما ظهرت 
أحاحية شين نشبائل: العوفي» بل ووسائل قبي نمل ادرب 
على العجم» كما فعل الجاحظ ذاعت أحاديث فضائل فارس 
مثل "العلم فى فارس”. "لو كان العلم فى الثريا لناله رجال من 
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أهل فارس". حتمية الواقع أولا وذيوع النص ثانيا. ونظر 
الفقهاء للخلافات الفقهية وهى فى بدايتها صراعات سياسية 
على الحكم. وتتوالى الأحاديث فى تشريع الأمر الواقع فى 
حديث "الفرقة الناجية" التى هى الأموية التنى فى السلطة 
وتكفدن .كل قوق الضها وطدة يكقى اكساع الستلظة فسن اقسة 
الأموضن». كفا تتشن : الحانينة ضرورة طاعة الإمام وعدم 
الخروج عليه "اسمعوا وأطيعوا ولو أمر عليكم عبد حبشى" 
وإلا فجزاؤء القتل درءا للفتنة. ثم يؤول القرآن لصالح هذا 
التشريع السياسى متل #وأطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولى 
الأمر منكم». وتضصحفة عق أحافسة: اخروق لصالح المعارضة 
والرقابة على الحكام بل وشرعية الخروج على الحاكم 
الظالم. 

ويمكن انتزاع هذه الجذور عن طريق بيان تاريخية 
النظريات السياسية» والعودة بالتشريع السياسى إلى نشأته فى 
الصراع السياسى» والتحول من "السياسة الشرعية" إلى 
جذوريةا فى "اللارسية الجاع كرف تالت تازيعياة تفن 
التاريخ تمتد جذور السياسة وهو ما عناه القدماء من أن 
الإمامة مسألة فقهية شرعية وليست مسألة عقائدية دينية» بها 
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تتحقق مصالح الناس وليست أصلا من أصول العقائد. يتم 
تجفيف منابع القهر السياسى عن طريق اقتلاع جذوره من 
الوعى التاريخى حتى يتم القضاء على فروعه وأوراقه 
وثماره فى الوعى السياسى» فقريش قديما هى الجيش حديثاء 
لا يخرج الحكم منها ولا تتداول السلطة خارجها. والنظاءم 
الملكى تنبأ به الرسول وارثا للخلافة حتى ولو كان بمعنى 
سلبى» ولكنه قانون تاريخىء "الخلافة من بعدى ثلاثون سنة 
تتحول بعدها إلى ملك عضود". ويمكن ثانيا إحياء الجذور 
القديمة التى حققها الصراع السياسى دون أن تمت لأنها 
ماز الك مطلوية فى -الخر انك مذل "الذي التصسححة"» وستحكرورة 
مراجعة الحكام على الملا أمام الناس» فى المساجد قديما وفى 
وات الإتضمال: كدينا ‏ "الساقة:.هعن الحىق تسطاق: اكحرسس" 
الام «السدوو فهو النين هين اللتكمير "كتطانام المطرض 
تاريخى» وهو نظام الحسبة» الوظيفة الرئيسية للحكومة 
الإسلامية فى المدرسة السلفية المعاصرة» عند ابن القيم. 
ويعاد إلى الوعى السياسى الجذور السياسية لإحيائها. وما 
أكثرها فى القرآن متل #وأمرهم شورى بينهم»: #وشاورهم 
فى الأمر4؛ وفى الحديث "لا خاب من استشار"» وعدم طاعة 
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الإمام فى معصية "لا طاعة لمخلوق فى معصية الخالق"”. 
وخطبة أبى بكر فى السقيفة التى تجعل السلطة عقدا اجتماعيا 
بين الحاكم والمحكوم "إنى وليت عليكم ولست بخيركم..." 
وهو ما شرعه الفقهاء» "الإمامة عقد وبيعة واختيار". فإن لم 
تجد النصيحة العلنية» والأمر بالمعروف والنهى عن المنكر 
تطبيقا للحسبة فإنه يتم اللجوء إلى القضاءء وش كاية الإمام 
لتفريطه فى الأمانة» وإخلاله بالعقد» ومحاباته الأغنياء على 
حساب الفقراءء وموالاته الأجنبى عن الوطنى» والصلح مع 
الأعداء المحتلين أراضى الأمة» وعدم الذب عن البيضة:؛ 
وتكميم الأفواه» وتعذيب الخصوم السياسيين» والاستيلاء على 
المال العام» وعموم الفساد فى البلاد. فإن لم يرعوا الإمام 
ويلتزم بحكم قاضى القضاة الذى لا يجوز عزله» هنا يكون 
الخروج على الإمام الظالم أمرا شرعيا بعد استنفاذ كل 
الوسائل السلمية الشرعية الأخرى. فكما أن الطاعة للإمام 
العادل أمر شرعى فكذلك الثورة ضد الإمام الظالم أمر 


ص 


سر ىن ٠.‏ 
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1- الجذور التاريخضة. 

والتاريخ اننا أحة مصبادق القون "السقاسى :و الاحتماض. 
والثقافى والأخلاقى والدينى بما يعطيه من أنماط فى البداية 
كانت حوادث ثم تحولت عبر إضفاء الشرعية عليها إلى 
أنماط مثالية للقدوة والاقتداء حتى اس تحال التغير ويداع 
أشكال جديدة للحكم نظرا لقهر الماضى» العصر الذهبىء 
الخلافة الراشدة» النبوة» الخلافة» الإمامة» الصحابة» التابعون 
ومن تبعهم بإحسان إلى يوم الدين. ويغذى هذا الجذر أحاديث 
تحوله إلى تاريخ شرعى مثل 'خير القرون قرنى شم الذى 
يليه" مما تحول إلى منهج فى كتابة التاريخ» تاريخ الطبقات 
التى تتنافص فى الفضل بتطور الزمان. كما تحول فى جواز 
إمامة المفضول بالرغم من وجود الأفضل فى علم العقائد. 
ويتم اختيار الآيات المتفقة مع هذه الأحاديث مثل #فخلف من 
بعدهم خلفا أضاعوا الصلاة واتبعوا الشهوات4. وتحول 
التاريخ البشرى إلى تاريخ مقدس لا يمكن إرجاعه إلى 
التاريخ من جديد. وأصبح كل شىء فى الماضى مقدساء وكل 
التراث إلهيا مع إنه من إبداع الرجال واجتهاداتهم طبقا 
لظروف عصرهم وتحدياتهم. كل شىء فى التاريخ أصبح 
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مصدر تقنين وتشريع وكأن التاريخ لم يتكون من أهواء 
البشرء وصراع القوى» وتباين المصالح. اتحد التراث بالدين» 
والكلام بالعقيدة» والفقه بالشريعة» وأصبح كل اجتهاد فى 
الأول إنكانا للثات..وكلك: إعاذة نظر :فى. الأول كفن ١‏ بالخانن 
وخروجا عليه. وأصبح التراث لحظة تاريخية واحدة فى 
الفاعئن و كا الزمان قد توقف» والاجتهاد لم يعد مصدرا 
من مصادر التشريع. المذاهب الفقهية أربعة إلى الأبد لا تزيد 
ولا تنقص. لا يتجاوزها الزمن ولا تتجاوز الزمن. والفرقة 
الناتعنة و اكذة بغر الغصبون 4 و الهالكة عن مد انه الدى :يصو 
الدين. والفلسفة هى إحدى لحظاتها فى التاريخ» التعامل مع 
اليونان وفارس والهند وكأن التاريخ القديم توقف ولم يتحول 
إلى تاريخ وسيط وحديث ومعاصر. ابن رشد آخر الفلاسفة» 
وابن سبعين آخر الصوفية» والايجى آخر المتكلمين؛ 
والشوكانى آخر الأصوليين. أتت النهاية ولم تظهر البداية. 
عم التقليد مع أن التقليد ليس مصدر للعلم مثل الجهل» وتوقف 
الاجتهاد. وتحول القديم إلى مصدر سلطة بالرغم من معركة 
القدماء والمحدثين منذ القرن الماضى. وقد انتكست دعوات 
الإصلاح والتغير والثورة فى أواخر هذا القرن نظرا لقوة 
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الماضى وقبوع التاريخ فى اللاشعور كمانع للتقدم» تستمد منه 
الحركات المحافظة شرعيتها وتمتد إليه جذورها بالرغم من 
تغير الزمان وتبدل الأحوال» و"كل يوم هو فى شأن". 

ولم ينج البديل الآخرء النقل عن الغرب» من ثقل 
التاريخ الحديث وقوة الانبهار بالغرب والانجذاب نحوه. 
إحساسا بالنقص أمامه» وتعويضا عن احتكار الذات. لم تنجح 
تجربة الحداثة» التحديث من الخارج» واستبدال سيد جديد 
بسيد قديم» وبسلطة القدماء سلطة المحدثين. ولا فرق بين 
'قال ابن تيمية وابن القيم" و'قال ماركس وهيجل". لم تتغير 
بنية السلطة» سلطة التاريخ وإن تغير مصدرها. وانتهت 
الليبرالية فى العالم العربى نظرا لسلفيتها واتخاذها الليبرالية 
الغربية نموذجا لها. لا فرق بين الحركة الإصلاحية عند 
الأفغانى أو التيار العلمى العلمانى عند شبلى شميل أو الفككر 
السياسى الليبرالى عند الطهطاوى وخير الدين. فاختيار 
النخبة غير ثقافة الجماهير. والوعى السياسى للنخبة مجتث 
الجذور عن الوعى التاريخى للجماهير. وكان من السهل على 
سلطة الموروث القديم نقد سلطة الوافد الجديد واتهامه 
بالتغريب والتبعية. كانت الليبرالية الغربية الأيديولوجية 
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الممهدة: للر أسمالية :و اقتساذياي الفنوق »و الشاففية: الكرة .وقد 
صعب فى واقعنا الحاضر لبنى الليبرالية كأساس نظرى دون 
الرأسمالية كنظام سياسى نظرا للبون الشائع بين الأغنياء 
والفار ادن يل إن قم اللنبوالية 'الأولية بمتل: العقنبان واالترائ تيد 
وحقوق الإنسان وقيمة الفرد ونظام الطبيعة لم تترسخ فى 
الوعى العربى المعاصر نظرا لجذوره التاريخية فى المقدس 
القديم» وانهارت أمام النظم التسلطية الموروثة العسكرية 
والملكية. 

تستطيع الفلسفة أن تساهم فى انتزاع جذور التسلط والقهر من الوحداد 
العرى المعاصر عن طريق إعادة ناء الثقافة الوطنية وحلخلتها من جذورها 
الأحادية الطرف وإحياء حذورا أخرى أكثر قدرة على إنات حرية الفرد 
ودعوقراطية الحكم. وهو عمل تاريخى طويل يقتضى حصاد ألف عام من حذور 
التسلط والقهر» والسداية نهضة عريية ثانية غير النهضة الأولى ال بدأت فق القرد 
الماضى» تتعلم من بحريتها فى الحداثة وتغوص فى عمق الوعى التاريخى لتؤوسس 
الوعى السياسى الحديد. وهو ليس عملا خضويا در ما هو ثورة ثقافية عامة فى 
التعليم والإعلام الذين مازالوا خاضعين للنظم العسكرية والملكية. ولما كانت 
دورة التاريخ لا تتوقف فليجرب المثقفون الوطنيود حظهم فق هضة عربية ثانية 
ل القرد القادم بعد أن جرب المفكرون الأحرار حظهم فى النهضة العربية الأولى 
ف القرد الماضى» وحرب الضاط الأحرار حظهم فى هذا القرد. 
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نحو تنويسر عربسى جديسد 
محاولسة للتأسيسس 


مصطاح "التنوير”" الآن من أكشر الألفاظ العربية 
0 عند حتبدين مين الزمان: بعد أن فيصن العذد 
الإسلامى وانتشر فى الثقافة والإعلام والتعليم والحياة 
العامة. روجت له الاتجاهات "العلمانية" مستقلة عن 
الدول أو بتأييد منها للوقوف فى مواجهة التيار 
مي عنيية اد اليه 

وعادة ما يوصف بالعربى وليس بالإسلامى؛ 
اع الام ل الخام .افا م الكاخبر عسي 
العاضبىء افمنذ .فجر. التمضعة الغربية» والعري يعون 


عصر وير عربى» ويحنون بعد انتكاسة التنوير الأول 


(*) مجلة عالم الفكرء الكويت» ربيم م وأآ. 
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إلى توير عربى جديد. 

ولدايتج الإعلام يضما والقيارات الإسلامية سن 
استعمال اللفظ مع تعديل فى الاشتقاق من تنوير" إلى 
'مستتير". فالإسلام المستتير هو الإسلام الإصلاححم 
الطرفين»ويشارك فى قيم التقوير التى تمثلها المعتزلة 
والفلاسفة والعلماء وفلاسفة التتوير فى الغرب خاصة 

وضع ذلك يظكل لفسظ 'التفوير" افا مسرونيط 
بالغرب»؛ بالفلسفة الغربية خاصة فى القرن الثامن 
عشر» عصر الثورة الفرئنسية. وما زال أشهر فلاسفة 
لتقوير روسوء وفولتير» ومونتسيكيوء ودالبيرء 
ودويدرو» وتيار الاخيرة المععارف الفلسفية" ىن فرنئساأا 
وى ألمانياء هر در وكنط وللسنج وفشتكهء 
واقن انجلترا دعاة الديئ الطبيعى» فقون أمريكا تامام تراه 
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وفى إيطاليا روزمينى. 

وبالرغم من أن التنوير موجود فى كل حضارة 
إلا أن التنوير الغربى الحديث هو الذى غلب على 
الأذهان» فاحتكر الحاضر الماضى وطغى عليه. إذ 
يمثل كونفوشيوس فى الصين حركة تنويرية فى الدين 
الصينى القديم» قراءة أخلاقية إنسانية اجتماعية لكتاب 
'التغيرات". والبوذزية اتجاه تنويرى فى الهندوكية 
القديمة تتجاوز العقائد والطقوس وتعدد الآلمة إلى الدين 
الروحى الخالص. والفلاسفة اليونان سقراط وأرسطو 
وأفلاطون يمثلون التنوير العقلانى اليونانى فى مواجهة 
الأساطير اليونائية وحكم الطغة. ييمثشل عصر 
بركليس'فى التاسيخ اليونانى عصرا تنويريا. والاسلام 
دين تنويرى يقوم على العقلء» ويؤفد حرية الإنسان 
ومسكوليته والعدالة اناجتماعية والمساواأة» وقدرة 
الإنسان على السيطرة على قوانين الطبيعة بعد اليهودية 
الاختياريث الاصطفائية والهسيحية القلبية المخلصية. 
والرشديث اللاتينية فى انعصر الوسيط المتأخر تمثشل 
حركة تنوير ضد الكنيسة والدولة والإقطاع.'"فالتنوير 
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الأوروبى فى القرن الثامن عشر ما هو إل'مرحلة من 
مراحل التنوير البشرى الذى يميز كل حضارة:؛ وكأن 
كل حضارة تمر ضرورة بحركة تنوير فى مقابل 
اا ل ل ل لي الى اسري سنن 
العربى أكثر من الإسلامى بالرغم من أن وصف الفكر 
الحديث يكون على التبادل بين الصفتين؛ الفكر العربى 
أو الفكر الإسلامى. فالأفغانى ومحهد إقبال وأحمد خان 
وأبو الدعلتى المودودى يأبو الحسن الندوى من 
المصلحين الإسلاميين وان لم يكونوا عربا. وشبلى 
شميل» وفرح أنطون» وأديب اسحقء» وسلامة موسىء 
والبستانى» واليازجى» وزيدان وحملة التنوير من 
المهاجرين الشوام إلى بررمسر عرب وان لم يكونوا 
مسلمين دينا. كالإسلام ثقافة جميع العرب» مسامين 
ومسيكور )+ 

ولا يشى التأسيس هنا "لتأسيس الفلس فى 
بالضرورة» فالخطاب العربى المعاصر حامل لواء 
شير جار رح فا عايا 6 ين الحكد. 
الفلسفى» مصطلحا يعوضورها رجا يضم الخطاب 
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الثقافى العام والتاريخى والأدبى والسياسى والقانونى 
والاجتماعى والدينى العام. لذلك ارتبط التنوير بهذه 
المجالات كلها. ودخل فيه الأفغائى ومحمد عبده من 
الإصلاح الدينى» والطهطاوى وخير الدين التونسى من 
الإصلاح السياسى لبناء الدولة الحديئة» وشبلى شميل 
وفرح انطون من أجل إعادة بناء الموقف من الطبيعة 
على أساس علمى. 

اتسم التنوير العربى بالتنوع والشمول. وتعددت 
انراج على مدق :ذاقلة يوون قن «القيضان لك ار تسحدة 
الثلاثة فى الفكر العربى المعاصرء الإصلاح الدينى؛ 
والسياسى الليبرالى» والعلمى العلمانى. وبالرغم من 
هذا التنوع والشمول إلا أله يخضع لبنية واحدة 
وتنطبق عليه أحكام واحدة. وهذا هو معنى "التأسيس" 
اق التحق رسع الجاون مقف ركه اشيوون اللاريبي ال 
تياراته وعلى مدى أجياله. 

ويضم التنوير العربى مساحة زمنية تتجاوز 
القرنين من الزمان» القرن الماضى وهذا القرن الذى 
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التاريخان الميلادى والهجرى. فالفكر العربى هو جماع 
الواافة و المورروت»: ما .يف من, الغوري .الحذيت وما بات 
من التراث القديم. ويتبادل على الفكر الوصفان» 
الحديث والمعاصر. فهو الفكر العربى الحديث الذى 
يضم قرنين. وهو أيضا الفكر العربى المعاصر الذى 
قد يشير إلى القرن العشرين فقط دون تحديد زمنى 
الحكيك» وكان الفكوا العرييى المعار كا لفق 
العربى الحديث استمرارا أو انقطاعاء تواصلا ام ردة 
فإن التنوير العربى يضم التجربتين معا. وإذا كان 
ان ان ارب ايان ادر ارس سن حبلفه 
خمسة أجيال على الأقل فى الفكر العربى الحديث 
الما كر 
ويصعب التمييز 0 هذه المساحة الزمنية يدر 
الفكر والواقع؛ بين الفلسفة والسياسة:؛» بين الموضع 
)1( انظر دراستتا: تيارات الفكر العربى المديث» كبن : هموم الفكر 
والوطن» ج" الفكر الغربى المعاصر»ء دار قياعءعء القاهرة ١4‏ 
ص 4607-417. 
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الموضوعء يحمل هموم الفكر والوطن» وجزء من 
حركة التحرر العربى وأحد روافد التنوير العربى 
داتع 

كينا #امضيجتها التمووة افق هما شحو كقارة وها 
ينبغى أن يكون» بين التقرير الخالص وبعض الأمنيات. 
وصف ما هو كائن استسلام وعجز وإحباط وتشاومء 
والحلم بما ينبغى أن يكون طوباوية وأحلام يقظة. 
والتنوير العربى بين الاثشين يتجاوز ما هو كائتن دون 
الإغراق فيما ينبغى أن يكون. 

وتتعدد المفاهج فى تناول الموضوع. إذ يمكن 
استعمال المنهج التاريخى النقدى الذى يقوم بعرض نشأة 
التنوير العربى وتطوره وتموجاته وجدليته. ويعتمد على 
أكين قدر 'ممكن:مق الإخالات الى المضساةدز الرمية 
والمراجع الأساسية» النصوص والدراسات لإعطاء أكبر 
قدر ممكن من المعلومات عن الموضوع بالرغم من 
توافرها بل وتكرارها من دراسة إلى أخرى على مدى 
أكثر من تصف قرن. يستعرض فيه الباأحث قدرته على 
التجميع والحشد للتواريخ وأسماء الأعلام ومؤلفاتهمء 
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ويفيد المبتدئين وصغار الباحثين. 

ويمكن الاعتماد على منهج تحليلى فكرى خالص 
لسرب ين ل فبريات بي 
العمل» ومن التاريخ إلى البنية» ومن المعلوم إلى 
امون و الوك إلى انكر رب فدل إلى 
الدلالة. ويحاول أن يستبطن الأمور بناء على تجربة 
حية تتكشف فيها ماهية التنوير. فالموضوع يظهر من 
خلال الذات» والتجربة الجماعية:؛ الحضارية والتاريخية 
تتكشتك .من ,خلال القجرية الفردية والبوقنف العياقى 
المشترك» وهو ما يعرف باسم الظاهريات» فلسفة 
ومنهجا. 

والتنوير العربى كمصطلح هو صورة فنية أثيرة 
فى الثقافة العربية الإسلامية؛»مشتقة من لفظ النور التى 
منها أيات النور الشهيرة #نور على نور): قبل أن 
يشير إلى التنوير الغربى27. لذلك يمكن الحديث عن 
حر ال للدي وحينة شير ر شيحج ا تكن" 


عاك ..ةأتعاعث اأمعسسعاطع لص رع سصتصسق الث رعتة1 سنا[ 
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للصورة. وقد تكون الصورة إحدى تجليات الموضوع 
فى الذات. لذلك كانت لغة التصوير الففى أبلغ فى 
الإقناح والتأثير والإيحاء من اللغة العقلية(). الرياضية 
أو المنطقية المجردة أو اللغة العينية الحسية 
5ن 


-١‏ فحر التنوير العرنبي. 

لقد بدأ فهر النهضة العربية منذ قرنين من 
الزمان بثلاث بدايات متمايزة» كلها جادة وأصيلة. 
الأول الدين» فلا يتغير شئ فى واقع الأمة إن لم يتغير 
فهمنا الدين أولاء طالما أن الدين ما ز ل حيا قن 
النفوس» يحدد تصور الناس للعالم» ويضع معاييرهم 


)١(‏ وقد استعمل أحمد أمين ذلك من قبل فى فجر الاسلام؛» ضحى 
الاسلام» ظهر الاسلام» وكذلك عبد الرحمن بدوى فى الفلسفة 
اليونانية» طبقا للفصول الأربعة؛ الصيف والخريف والشتاء 
والربيع. 

)١(‏ انظر دراستتا: الشئ» تصور هو أم صورة؟ هموم الفكر والوطن 
جداء التراث والعصر والحداثة»ء درا قباء القاهرةء ١1948‏ ص 
1-1 
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لا ار ات سن الى إلى 
الحاضر. ونظراً لسيادة روح المحافظة عليه فى 
العصور المتأخرة» وأحادية النظرية:؛ الأشعرية فى 
العقيدة» والشافعية فى الشريعة؛ واستبعاد الفرق 
والعذاهتع اللخرى الى كانيث تمل الصر أي التفسنر: 
المعتزلة والخوارج والشيعة» فقد بدأ الإصلاح الدينى 
يتخلص من روح المحافظة:؛ ويرد الاعتبار للرأى 
الآخر» فأصبح محمد عبده أشعرياً فى التوحيد معتزليا 
فى العدل» واعتبر الشيخ شلتوت الفقه الجعفرى مذهبا 
كيد رانين جباع شري بين ادر مداه 
لقره ا ا الا مدر تائم في 
جنوب لبنان. وظهر المعتزلة الجدد يدعون إلى العقل 
والحرية والأمر بالمعروف والنهى عن المنكر. 

ووضع الأفغانى أسس الأيديولوجية الإسلامية 
الثورية» الإسلام فى مواجهة الاستعمار فى الخارج 
والقهر :فى. الداخل» و تقلعت التورة العراية بناء على 
تعاليمه بعد صيحة عرابى فى قصر عابدين "إن الله خلقفا 
أخرارا ولم يخلفا كار اء:والة لا خوورت يعت الجوه'. 
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واندلعت الثورة المهدية فى السودان» والسنوسية فى ليبيا 
ثم عمر المختار. ونشأت حركات الاستقلال فى المغرب 
العربى» علال الفاسى» وعبد الحميد بن باديس» وحركة 
علماء الجزائر» والبشير الإبراهيمىء وعلماء الزيتونة: 
الطاهر بن عاشورء والفضل بن عاشور. 

والفقدت: التوضية العافنية الى الينذء ظطير 
-2 ا نسدانضة ‏ ارين عونل 
التعليم والثقافة وإن ساوا بينهما وبين المغرب. ثم ظهر 
يديد نال مق اذاي اوسا الى و واه الفاواب 
باسم الاجتهاد دون التقليد. 

وكانت الحركة الإصلاحية قد بدأت من قبل 
وسط شبه الجزيرة العربية فى الحركة الوهابية تنقية 
للتوحيد» ورفضاً لكل أشكال الوساطة بين الإنسان 
والله» وكل أنواع الشرك النظرى والعملىء وإقامة 
سلطة سياسية تحول الدعوة الدينية إلى دولة وان غلب 
النقل على العقل. 

فكان لهذا التيار الفضل فى الدفاع عن الهوية 
وتوحيد الأمة» وخروج معظم حركات التحرر الوطنى 
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ينذا عناوية لي شير و المماي ل ضر لشايلة دوم 
حديئة ونظم اشتراكية وعمران» ونقل الحضارة 
الإسلامية من فترتها الولى الزاهرة فى القرن السبعة 
الأولى التى أرخ لها بن خلدون» وإنهاء الفترة الثانية؛ 
عصر الشروح والملخصات» وبداية فقرة ثالثة تعود 
فيها الحضارة الإسلامية فى عصر ذهبى جديد: وما 
زال يجاهد فى فلسطين "حماس”. وجنوب لبنان "حزب 
اذاديل ننه قاميتة النورة الت اكنية فى ابو ان ينطيياه 
وتثير دهشة العالم بهذا التحول الديمقراطى» والصراع 
الحر بين المحافظين والإصلاحيين. 

والثانى الدولة» فلن يتغير شئ فى الواقع أن لم 
فق الذولة الوطفة الذه 2 - كما فاك الموطسارى: 
'فليكن هذا الوطن مكانا لسعادتنا أجمعينء نبنيه بالحرية 
والفكر والمصنع". فهى دولة حديئة تقوم على حرية 
الفقكقرء والنظام البرلمانىء والتعددية الحزبيةةء 
والدستورء والمساواة فى الحقوق والواجبات بين 
المواطنين» وتعليم البنين والبناتء والتخطيط والعمران 
الحديث الذى يشمل الزراعة والصناعة. وهو النموذج 
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الورالن الذى كان هن افى ‏ الغاري واقذى كان اليقل 
الأعلى لحركة التنظيمات فى تركيا. 

لم يتبناه الطهطاوى تقليداً لغرب بل اجتهاداً فى 
القديم. فلا فرق بين مثل التنوير الوافدة من الغرب وبين 
الموروث القديم. فما سماه الغرب العقل معروف عند 
المعتزلة فى الحسن والقبيح العقليين» وفى الشرع. ولا 
فرق بين ما قاله مونتسكيو فى "روح القوانين" وبين ما 
قاله ابن خلدون فى العمران. فمونتس كيو ابن خلدون 
الغرب» وابن خلدون مونتس كيو العرب. والدولة تقوم 
على حب الأوطان» وهو جزء من تاريخ الأمة وأقوالها 
المأثورة مثل "حب الوطن من الايمان" ومؤلفاتها العديدة 
مثل "الحنين إلى الأوطان" لأبى حيان التوحيدى. 
والمصالح العامة فى الشريعة هى المنافع العمومية فى 
العموران الحدينف: 

يقرأ الطهطاوى الأنا فى مرةآة والآخرء والآخر 
فى مرأة الأنا فى 'تلخيص الابريز". فمعرفة الآخر 
الحديث ليست غاية فى ذاتها بل وسيلة لتنمية النفس 
وإكمال نقصها. ومعرفة الأنا ليست غاية فى ذاتهابل 
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لرؤيتها فى صوره الاخرء والحكم فلحي القديم بمعيار 
الحذية :هذه المعو اة الم دذوخة نين الأنا والاكير هئ الى 
ساعدت 5 رذؤية نقائص الأنا تنبو مرأة الأاخرء 
ورؤية نقائنص الآاخر وي مرأة لخن 
التوازن بين القديم والجديد» بين ثقافة الأنا وثقافة الآخر 
فم ادك تق نتافنة كافنةةن اكحنةة هياو نائة 
الموروث والوافد كما فعل الحكماء من ققل. وفى نفس 
المصدرين غن بلجو هذه الحلجة. يتناول تاريخ العرب 
قبل الإسلامء وسيرة ساكن الحجاز من الخواثت القديمء 
و'تلخيص الابريز" وترجماته من الوافد الجديد ثئم 
انام الاناك" فى الذوئة البعسيزية الوزطفينة سؤر 
كنا جف سمي ارو حرق 

وكان من مأثر هذا التيار إيراز أهمية الحرية 


)١(‏ انظر دراستنا: جدل الأنا والآخرء دراسة فى 'تخليص الابريز" 
للطهطاوى» هموم الفكر والوطن جاه ص 12-558 
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والمساواة فى الحقوق والواجبات أمام القانون» 
والعمران والتصنيع والتخطيط. وقد أدى ذلك إلى نشأة 
الدولة الحديثة فى مصر وترسيخ النظام الديمقراطى 
اذى كان عباتا فيل الثعور ات العربية الأخيوة في 
منتصف القرن الماضى. 

والثالث» الطبيعة والمجتمع أى العلم والمجتمع 
المدنى بلغة العصر. فلن يتغير شئّ فى الواقع انم لم 
يتغير فهمنا للطبيعة والمجتمع أولا. نكشف قوانين 
الطبيعة بالعلم من أجل السيطرة عليهاء ونؤسس 
المجتمع المدنى الحر عن طريق العقد الاجتماعى؛: 
الدين لله والوطن للجميع. وهو التيار العلمى العلمانى 
الذي اسية شتلى شسيك. 

ولما كانت الطبيعة فى ذلك الوقت هى الطبيعة 
الحيوية وعلوم الحياة التى سادتها نظرية التطورء 
أصبحت نظرية التطور نموذج العلمء ليس فقط 
احيى الحو ون ا ل ان يس امور 
لحن لع لحان الي ان الفتمساة العامة للش ء 
والعلم.ء والفن والقانون» والتاريخ:» والسياسة:» 
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والاجتماع؛ والأخلاق» والتربية. وترجم كتاب "أصل 
انوع لذارون حتى هشوا الحري و لمسلفون ظما 
جديدا يتجاوزون به علوم القدماء. 

كان المقصود إحداث "صدمة حضارية" بالوافد 
ليقنفة الموروث؛ وبالعلوم الجديهدة: الطبيعية 
والاجتماعية لتجاوز العلوم القديمة الدينية والفقهية» 
وتقديم علوم الكهرباء والمغناطيسية والحديث عن 
المخترعات الجديدة كالراديو والفوتوغراف والعربة 
والقطار وقوة البخار والبرق التى تسهل حية البشرء 
وتم جمع ذلك فى 'فلسفة النشوء والارتقاء". 

ومن أجل إحداث توازن بين الوافد والموروث 
ف إعادة يتاع بكارية التشيون مسن اأخر الك الفسديد ضبن 
أصوله الأولى فى القرآن الكريم. فتذكر آيات خلق 
الجنين فى رحم الأم» وآيات الحث على التأمل فى 
مظاهر الطبيعة» عالم الأفلاك أو عالم الحيوان والنبات 
حيث تنبشق الحياة» ثم طبق نظرية التطور فى 
موضوعات محلية فى اللغة والعددات والتقاليد 
والأخلاق والنظم الاجتماعية والقانونية حتى تتغير 
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التعافة المووة نه هق: النائتة الح المتفحوال: مره الورافسد 
الجديد إلى الموروث القديم. 

وقد كان من مأثر هذا التيار فتح رافد جديد فى 
الثقافة العربية ومواجهة القديم بالحديثء. والبداية 
بالعلوم الطبيعية» بكتاب الطبيعة المفقوح فى مواجهة 
الكتاب القديم المغلق» والخروج من النص إلى العالمء 
وافق المقوروع. إلى المشاهذ ةوسق" التاويل: الى الاذز اك 
ومن السمع إلى البصر. 


-٠١‏ غسق الت 

ثم بدأت هذه التيارات التكوينية الثلاثشة فى الفكر 
الغوودى الكنيطة فحن الأفبسوك: السمدزيصي ننو التتسال ص 
فجر التنوير إلى غسق التنوير» حتى أصبحت النهايات 
على نقيض البدايات» والنتائج عكس المقدمات. واتنقلب 
التتوير العربى من النقيض إلى النقيض» وكأن شيئا لم 
تكذقم وكا التقدم يحتوى على التأخر فى ثثاياه. 
وكارة الوجود يقوم على عدم. 

فبعد أن اندلعت الثورة العربية وفشلت وأدت إلى 
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احتلال مصر خشى محمد عبده تلميذ الأفغانى من هذا 
التسوو الغا :الالال [الإستلاه الخوون» الأساته قبي 
مواحهة الاستعمار فون الخارج والقتهر 3 5 الداخل عند 
اتيمةا دن فائر التريث والهدوم والنفس الطويل» 
والاستعدادء والتمهيد للثورة عن طريق يقظة النفوس 
الشرعية» ونقد العادات الاجتماعية فى الريف والمدنء» 
'لعن الله ساس ويسوس" ضد "إن الله يزع بالسلطان ما 
لا يزع بالقرآن". ولا ضير من صدداقة الإنجليز والتعلم 
تحيية للعاوى التقيدة بخاص اماه قدا كي افع باقن 
'رسالة التوحيد"»: والتفسير كما هو الحال 5 ىْ 'تفسير 

















جرع عم" وكمأ دون ف رضأا تبون تفسير المفار”, 
وفى بيان التمايز بين نهضة الإسلام الأولحئن وتقدم 
الغرب الحديث واختلاف النموذجين فى "الإسلام 


والنصرانية بين العلم والمدنية". 


ولما قامت الثورة الكمالية فى تركيافي ١4١"‏ 
ثم ألغيت الخلافة وتبنت نمط التحديث الغربىء وقطعت 
مع الموروث القديم» وانتصر حزب "الاتحاد والترقى" 
وجماعة 'تركيا الفتاة" على حزبى الإصلاح والحزب 
العثمانى خشى رشيد رضا تلميذ محمد عبده من تكرار 
ما حدث فى تركيا فى شتى أرجاء العالم الإسلامى. 
ارك سلس مكاح مووي لام ا در الى 
محمد بن عبد الوهاب الذى تمتد جذوره إلى ابن تيمية 
الذى تمد جذوره إلى أحمد بن حنبل الرافض حدائة 
العصر» وتشعبات الفكر» وتشتت الأمة محتمياً بالنص 
من مخاطر العقل. فتقلص الإصلاح مرة ثانية بحيث 
أصبح تيارا سلفياً خالصا. 

ثم تتلمذ حسن البنا على رشيد رضا فى دار 
العلوم: وأعاد نشر "المنار" بعد توقفها لمدة عام. وأراد 
إحياء مشروع الأفغانى الأول» الإسلام فى مواجهة 
الاستعمار فى الخارج» وحول القهر فى الداخل إلى 
عاد ال الى لعي اللشيين و الخر ايه ايا 


بتوحيد الأمة فى مراكز ثلاثة» مصر والعروبة 
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والإسلامء ومجاهداً فى فلسطين» ومشِراً لعديد من 
الدووات فى اليون و النوضيية الأساقفية الحقدتية فى 
سوريا والأردن والسودان. أراد إكمال مضروع 
الأفغانى بالتحول من الأيديولوجية الثورية إلى بناء 
الحزب الإسلامى الشورى الذى سيناط به تحقيق 
المشروع الإسلامى. فأسس جماعة الإخوان المسلمين 
فى الإسماعيلية وعلى ضفاف القناة وأمام معسكرات 
الإنجليز. وأصبحت أحد روافد الحركة الوطنية فى 
الأريعينات: وأحد مضصادر تكوين الضيباط الأحرار. 
وبعد استشهاده فى ١949‏ وقيام الثورة المصرية فى 
51 وكان من بين مبادئها الأولى التحقيق فى 
اناده حنت صداء. بين حون والثورة عصراها 
على السلطة فى .١554‏ دخل سيد قحب بعدها السجن:» 
وتحت أهوال التعذيبي» تحول من "العدالة الأحشاعة 
فى الإسلام" و'معركة الإسلام والرأسمالية" و"السلام 
الا الى اك الى ار فير 
المجتمع» ويضع 3 كَْ شاقطنا وتعباذا بين الإسلام 
والجاهلية» الله والطاغوتء الإيمان والكفر. ولن يقضى 
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الإسلام على نقائضه إلا جيل قرالنى فريد تحت شعار 
الك ران وافلا الحافهوة. 

وذاخل: الشكحكون«تسول ‏ الشوين الإسماتدى إلى 
خطاب أصولى متمثشل فى جماعات العنشفء؛ جماعة 
الكواةه وها غات التكفون و لحرن عقي على الف 
دون العقلء وتتمسك بالعقيدة والشريعة:؛ بالحاكمية 
وتطبيق الشريعة الإسلامية» قطعية الحكم» يصعب 
معها الحوار» تستبعد وتقصى المخالفين» وتكفر باقى 
الياز اك "العلمائيسة" . تعماة مع الذو لعنة (الوطفيحةة ,وز التؤمحة 
العربية» وتدافع عن الأممية الإسلامية. تقع فى جدل 
الكل أو لا شئ» وهدم ما هو قائم من اخحدن: نكا ماحد 
حدينة نورن التاكن.: و لأ عدون دن اسستهال العفيت 
والإعداد للانقلاب ما دام وجودها مازال غير شرعىء 
وفنا :وز الت تقوو ,يضبوون 5 لاقام نا وت ليبا هلي 
مدى نصف قرن. ويشق الصف الوطنى بين جناحين 


)١(‏ انظر دراستنا "أثر الإمام الشهيد سيد قطب على الحركات الدينية 
المعاصرة"”, اتحضن واللورة قن مصر عد ؤأ 15 
جلت الحركات الديئية المعاصرء مكبولى» الفاهرة 8 3ق 


رو اح 


متقاتلين والتضحية بألاف الأبرياء كما هو الحال فى 
الجزائر. 


وحدثت كبوة ممائلة فى التيار الليبرالى. فبعد أن 
أقام الطوطاون قر ل نكا بين الفواثك القيديه 
والتراث الغربىء بين مثل التنوير عند المعتزلة 
والحكماء والفقهاء ومُثله فى التنوير الغربى بدأ هذا 
التوازن فى الاختلال لصالح التنوير الغربى عند أحمد 
لطفى السيد. فترجم كتاب "السياسة” لأرسطو عن 
الفرنسية. كما ترجم طه حسين "دستور الاثنينيين" بعده 
أيضاً عن الفرنسية. وبدأ الانعزال عن الثقافة الموروثة 
للأمة لصالح الثقافة الوافدة. وقد ظهر ذلك بوضوح فى 
كتاب '"مستقبل الثقافة فى مصر" لطه حسين إلى ظهر 
عام ١978‏ مؤكدا ربط مصر بالغربء باليونان قديما 
وفرنسا حديث فى إطار ثقافة البحر الأبيض المتوس ط 
بعيدا عن العروبة والإسلام وآسيا وأفريقياء تنفيذا لأحد 


بنود معاهدة ١95575‏ بين مصر ويريطانيا يبان تضبييج 
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حسين أو عبقريات العقاد فى إعادة التوازن المفقود بين 
هو السائد قبل الثورات العربية الأخيرة منذ منتصسف 
القرن: الماضدى: و انم إلية غليى عيبد الجرارق فى 
'الإسلام وأصول الحكم" فى تبنى النمط التركى 
الغربى» فصل الدين عن الدولةء وجعل الجذيرة علاقة 
المدنى الذى يقوم بدوره عل بعقةك اجتماعى حر بين 
"من هنا نبدأ". فأص بحت الليبرالية معادية للإسلام 
الوافد والموروث بين'"شروق من الغرب" و'ظلام من 
الغرب» القطيعة مع تراث الأناء والربط مع تراث 


والوطن داه ص 6 7-. 1[ 1, 


الكهو ١ف‏ أصيهت: الهو لح هلي نيه لكييسدة قر فض 
تأسيس ذاتها على الشورى الإسلامية أو البيعة أو 
الحسية أو الامين المعو وقنه الذوبيى سق" الستكتين: و اقنيقه 
الصراع بين العلمانية والأصولية إلى حد الافتتال 
وسفك الدماء كما هو الحال فى الجزائر. 

وفمى ‏ المفاراسة قهر انك الذو لحة: الللس الجحة فد 
النصف الأول من القرن الماضى ومع الدولة القومية 
فى النصف الثائى منه إلى أداة قمع وقهر. فالبنية 
الأبوية موروث ثقافى يطغى على النظم السياسية؛ 
إسلامية أو ليبرالية أو قومية أو ماركسية ويباسم 
الليبرالية والانتخابات المزيفة فى غالب الأحوال 
والواجهات الليبرالية تحكم الأنظمة الملكية الوراثية أو 
العسكرية الانقلابية؛ وكلاهما تنقصه الشرعية لأن 
المنلظة فيه لا تأكن شغة :مين الاين كبا قال الفنذهاء: 
الامامة عقد وبيعة واختيار. بل إن أسماء الأقطار 
العربية تدل على هذا الاضطراب فى الشكل السياسى. 


)١(‏ 'شروق من الغرب" لزكى نجيب محمودء و'ظلام من الغرب" 
لمحمد الغزالى. 


فهى موزعة بين المملكة:؛ والجمهورية: والجماهيرية:» 
والدولة» والإمارة» والسلطنة» وسلطة الحكم الذاتى. 
وباسم القومية يتم العدوان» وباسم الطائفية والعرقية تتم 
التجزئة» وباسم القبلية والعشائرية تندلع الحروب 
الأهلية» وباسم الحدود بين الدول تقع النزاعات التى 
عل اي حم مويه لكوك الور لب يعم موا 
ويه الى ب رب او بان 
التجارية وما يتبع ذلك من فساد واستغلال واحتكارهء إذ 
تنشأ الرأسمالية الريعية دون تمثشل القيم الليبرالية فى 
حرية التفافمة وه الاحتكار . 

محتنت درن العو فين التنار التلمسدي الملفساءي: 
تتازل كل جيل عن الجيل السابق ومنطقاته الأولى. 
ردي لل ان عدن الي الى ان الاك 
المتعادل بين الوافد والموروث فى الدعوة إلى العلم 
والعلوم الطبيعية حتى يمكن تأهيل الناس إلى نظرية 
لكاور يوخاو الكراة اخرجاء كوج عبيون كبى بجعلة 
عن اللنهرة: الى على بو الالو نوب طسو ة تقويييةة بكا لعب 
بهما تقدم الغرب وبدونهما تخلف العرب. ونشأ حوار 
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على صفحات الجامعة و"المنار" بين فرح انطون 
ومحمد عبده من "الإسلام والنصرانية بين العلم 
والمدنية". يضع فيها فرح أنطون نموذج الغرب الذى 
يجب على كل الشعوب تبنيه» فصل الدين عن الدولة. 
فالدين عامل تأخر للشعوب بعقاتئده ورجاله ومؤسساته 
رت ا ين لت يي ار امك 
بذلك التجربة الأوروبية. والعلم الطبيعى لا أسرار فيه 
لا خرافات ولا معجزات. تجربة الغرب مثل يحتذى 
عند كلم الرعوربي ١!‏ . 

واستمر فى نفس التيار يعقوب صروف ونقولا 
حداد مروجين للعلم» ومبينين أهمية الإنجازات العلمية 
ةي ةر سات الميسية تين افسيرة 
ومخترعات العلم الطبيعى كالبرق والكهرباء. وأسس 
يعقوب صروف لذلك مجلة "المقتطف". وسار سلامة 
موسى فى نفس التيار مروجا لأفكار القوة والسوبرمان 
عند نيشة ولأصول نظرية التطور وتطبيقاتها فى الحياة 
)١(‏ انظر دراستنا: "هل يجوز الفياس الحمضارىء قراءة لفرح أنطون 


فى المائوية الأولى للجامعة ,)١141-1834(‏ ظهور الشوير 
مم١‏ مارس 233518 لبذان. 


الإنسانية. نشر معظم النظريات الغربية الحديئشة فى علم 
اتن اين سبي و اشر يا رةه 
وعود التجتماج والنواية. ودعا لى العيارة فى 
الحقوق والواجبات بين المرأة والرجل وان كان هناك 
تمايز فيزيقى بينهما. ودافع عن حرية الفكقر 
ونيمتزاطية الحكده وعؤف. السبامين يعم التولكلور 
والفنون الشعبية. وأسس لذلك "المجلة الجديدة". الغرب 
هو مصدر العلم. قفى "هؤلاء علمونى" يذكر سبعا 
وعشرين عالماً ومفكر وأدييا: سقراطهء أفلاطون: 
ارسمحطوى أو ف دين تيكتارت» اسصيونو: ١‏ كتانظة 
جاليليو» كوبرنيقس» دارون» هيوم.ء نييتشه هيجل» 
برنارد شو.. الخ. كلهم من القوري ولا احد هين التسرق 
باستثناء غاندى! 

ثم سار إسماعيل مظهر فى نفس التيار حتى 
قبيل وفاته بعام واحذ. .واغاة ترجية "خيبل الأنواع 
لدارون" مبشرا بنظرية التطور ومطبقاآً إياها فى اللغة 
والأدب والأخلاق والاجتماع. ثم ظهر التيار فى 


الدين علاقة شخصية بين الإنسان والله. أما العلم فعلاقة 
الإنسان بالطبيعة» والمجتمع. 

لت 5 انار لعي العماي يده الى عقن 
ما بدأ به» وفقد التوازن بين الوافد والموروث عند 
رائده الأول شبلى شميل. وأوقع الناس فى ازدواجية 
العلم والايمانء "الدين لله والوطن للجميع". ونظرا 
لرغبة البعض فى تجاوز هذه الثثائية حاول "أسلمة 
العلوم"» أخذ العلوم الغربية التى لم يصل إليها بجهده ثم 
الحكم عليها ببعض الآيات القرآنية والأحاديث النبوية 
التى من ابتساره وانتقائفه وتأويله. وينتهى إلى قبول 
العلم الغربى أو رفضه بناء على هذه النظارة النصية 
التى يرى العلم من خلالها. فالقران فيه كل العلوم التى 
توصل إليها الغرب. والغرب يعرف العلم دون الدين» 
فلديه نصف الحقيقة. والمسلمون لديهم العلم والدين؛ 
الحقيقة كلها الغريي: له.الذنا ذوق. الآأخوة والمسمامية 
يي اير اي بارغا 
والبقاء فى الجهل؛ والاعتماد على نقل المعرفة. بل إن 
ذلك يقضى على الدين ذاته لأن الثإبت وهو الدين 


4110 


يح قايعا للمتحول وهو العم ويتطب ع ذلك سهو لا 
كن برامج 'العلم والايمان" المرئية. فالعلم صمن الشرائط 
الأمريكية والتأويل والتمويل من السعودية. 


وبعد هزيمة يونيو ١957‏ بدأ التتوير العربى 
مرحلة جديدة فيما يسمى "المشاريع العربية المعاصرة" 
خاصة .فى .مصر والمغربه والثيام» واسكانا اليارات 
الرئيسية الثلاثئة فى فجر التنوير العربىء وابتداء من 
بؤرة واحدة. استمر تيار الاصلاح الدينى فى المشاريع 
العربية المعاصرة التى تبدأ من التراث كمخزون نفسى 
من أجل إعادة بنائه بحيث يكون دافعا على التقدم 
وليس معوقا للنهضة» إعادة بناء العلوم القديمة» من 
العقيدة إلى. الثورة فى حلم القات» وسيق التقمل: إلى 
الابداع فى علوم الحكمة» ومن النص إلى الواقع فى 
عَلَم أضول الثقة؛ وييق النياء إإنى القاء فى كلوه 
التصعواف» ومن التقيل إلى لتقل فى العلوم النقاية 
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الكمضة ‏ الذو انعو الحديكى لفون السفر 23و الققد 

وقد يكون التراث بنية عقلية كما هو الحال فى 
مشروع 'نقد العقل العربى" تتحقق فى التاريخ. فلا فرق 
بين البنية والتكوين. وهى بنية ثلاثية من البيان إلى 
العرفان إلى البرهان فى '"بنية العقل العربى" كأنماط 
فتالية للتفكتز: شاد النمطا الأو لاخ :فحن المتسر 3ق وياد 
انظ الخالت: دن المشويع مه وتطااني لظا عن تعر تينة إجدة 
المشرق والمغربء بين الغزالى وابن رشد. وهو نفس 
التحقيب الثلاثى» من البيان (القرنان الأول والثائى) إلى 
العرفان (القرنان الثالث والرابع) إلى البرهان (القرنان 
الخامس والسادس)7'). سبب الهزيمة هو النكوص إلى 
البيان والعرفان» وشرط النصر هو العود إلى البرهان. 
وهو أشبه بأنواع الأفاويل عند ابن رشد الخطبى 
والكذني و النويهافين: فى اللاء ارو التالتسف دون الفستافيىم ووقتيي 
له لقنل الهداسي يلوو تفننين التنيكا لتاتتبى ةن 
القبيلة إلى العقيدة إلى الغنيمة كباعث على الفتوحات 
)١(‏ هذا هو مشروع "التراث والتجديد" للمؤلفء المركز العربى للدراسة 


والنتشرء الفاهرة ام 
)١(‏ هذا هو مشروع 'تمى والتراث" باسم 'ثقد العقل العربى" للجابرى. 
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وإقامة الدول(!). 
وإذا كانت البنيوية قد غلبت على مشروع 'نقد 

العقل العربى" فان الماركسية قد غلبت على مشروع 
'من التراث إلى الشورة"؛ مشروع رؤية جديدة للفقكقر 
الغريى. فى الغصير. الوشيط» مننة بداداتة حتجى المزيات: 
ا ل 1 2 
قهل الإسلام» الفكر العربى فى بواكيره وأفاقه 
الأولى27. فالتراث تاريخ» والمنهج تاريخى اجتماعى 
وليس حيا فى قلوب الناسء» حفريات ميتة» ليس له 
خصوصية ينفرد بها. بل هو حلقة بين اليونان القديم 
والغوبيه الحديت: بنتائعد القيان ان المثتالى والمسادى كما 
فو الحا فى النلسفة الغريية: حك المثالية المتكلبسون 
أشياع أفلاطون» وانتسب إلى المادية الفلاسفة اتباع 
أرسطو. ولا يصلح هذه الأمة إلا ما صلح به أولها عند 
اليونان والغرب؟» عند أرسطو وماركسء لا فرق بين 
سلفية دينية وسلفية ماركسية. 
)١(‏ وقد قام مفكرون أخرون بالبداية بالتراث السياسى مثل رضوان 

السيدء سعد بن سعيدء حامد بيع وغيرهم. 
)١(‏ هذا هو مشروع الطيب يتزينى فى الشام. 


413 


واستمر التيار الليبرالى القديم فى شروق جديد 
يؤسسها فى العقل "الجوائى" كما هو الحال عند عثمان 
أمين فى "الجوانية” أو العقل الدينى عند أبو ريدة أو 
العقل الرشدى عند محمود قاسم أو العقل الأخلاقى 
المعتيذل المتوسبطا المتوازاق عنبة تونيبيق. الطويد). 
وينحسر التنوير فى العقل فى الجادنب المعرفى الخالص 
بعد عق الدولة القى كفت قشني القودية و الانتراكيه 
العربية كأيدلوجية رسمية بعد الليبرالية النى سادت قبل 
الثورة. فظل تنوير النخبة أسوة بما كان الحال فى بداية 
التنوير العربى7". 

واستمر التيار العلمى العلمائى عند زكى نجيب 
محمود الذى يمتد عبر الفترتين فى التنوير العربىء 
الغسق والشروق فى ان واحد. العقل للعلمء والوجدان 
للدين» والفلسفة أقرب إلى تحليل اللغة أى أنها أقرب 


)١(‏ انظر دراساتنا "من الوعى الفردى إلى الوعى الاجتماعى" (عثمان 
أمين)؛ "العقل والاصلاح" (محمود القاسم)» "الجديد فى القديم' (أيبِو 
ريدة)ء "حوار الأجيال"2 دان قباعء الفاهرة 4 ١غ‏ ص ١ه-؛‏ 1. 
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إلى الفلسفة العلمية!'). كما ظهرت أهمية اللغة وعلم 
اللساقيات يعند. .محف اركنون:» .و تحليكل: الخط_اب و البيات 
الناويل عند تصير .حامد اق ريذا: وقد نخد العلم 
معنى فلسفة العلم أى البداية بإدراك الطبيعة وتصور 
العالم الخارجى. فالعصر عصر العلم كما كان عصر 
النثماء بعصير الحكية, والبتفل ايف مهن الباهية 
بتاريخ العلوم عند العربء العلوم الرياضية والطبيعية 
لهذا السبب("). فمن يملك العلم يملك المعرفة والقوة. 
ويظور هذا اسار ايض فى اتعليك التاويفي الحضيارة 
العربية الإسلامية» تاريخ الثقافة مثل 'مشروع رؤية 
للفلسفة العربية فى العصر الوسيط" عند الطيب تيزيئنى 


)١(‏ انفظر دراساتنا: "تجديد الفكر العربى” "إشكل التواصل 
والانقطاع", "عربيان بين تفافتين"؛ "قراءة وحوار" (زكى نجيب 
محمود)ء "حوار الأجيال",. ص 155-775 7. 

)١(‏ أنظر دراساتنا: 'قراءة مفهوم النص»؛ "عرض ومراجعية: "علوم 
التأويل بين الخاصة والعامة" قراءة فى بعض الأعمال" (نصر حامد 
أبو زيد)ء 'حوار الأجيال",» ص 4.5- 25177. 

)١(‏ وذلك عند جيل جديد متل" عبد الحميد صبرةء سالم يفوتء عبد 
السلام بن عبد العلى» ياسين خليل» رشدى راشدء خليل جاويشء 
أحمد جبارء يمنى طريف الخولى. 
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صمصروهة ' لنزعات المادية كبئ الفلأسفة العربية 
العامة 

ومحددات المشاريع العربية المعاصرة هى قراءة 
الموروث من منظور الوافدء وتبنى منهجا أو مذهبا 
الموروث ياآلياته الخاصة وفى حركته التى نشأ منها 
لين ال "ار كيه ار الي يي 
وفلسفة فى مشروع "الأيديولوجية العربية المعاصرة" 
للعروى» وفى 'مشروع رؤية جديدة للفكر العربى فى 
العصر الوسيط 'للطيب يتزينى2» وفى "النزرعات 
المادية" لحسين مروة و'ثتقد الفكر الدينى" لمصادق جلال 
العظم"؛ و'معركة التراث" لمحمود أمين العالم» واجتهاد 
الياس مرقص للبداية من "الواقع" وفى "سوس يولوجيا 


1 ويشارك فون هذا التيار لحب صادق جلال العظمء ومحكمود أمداة 
العالم» وجل الماركسيين العرب. 
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التحليلى والوضعية المنطقية فى تجديد الفككقر العربى" 
بعد أن يتبناها منهجا وفلسفة فى "المنطق الوضعى" 
و'خرافة الميتافيزيقا" و"نحو فلسفة علمية". ويطبق 
المنهج الظاهرياتى فى "الثابت والمتحول"” لأدونيس 
وإلي حد ما فى "الزمان الوجودى" لعبد الرحمن بدوىء» 
وفى سلسلة "مشكلات فلسفية" لزكريا إيراهيم. ويقال إن 
مشروع "التراث والتجديد» يقع فى هذا النوع. 

دراساته الأولى تو الخارج أو التتفخل. ويعد 9 عرص 
وألف فيه ولم ينل حظا من التمدد والانتشار فى ثقافة 
هو غريب عليها يعاد تكييفه وتطعيمه بمادة موروثة. 
وتوضع بعد اسم المذهب صفنا "عربية" أو"إسلامية", 
مثل '"الشخصانية الإسلامية" لمحمد عزيرزر لحبابى» 
'الماركسية العربية" لعبد الله العروى "الوجودية 
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العربية" أو "الإنسانية العربية" لعبد الرحمن يدوى("). 

ويمكن للشروق الجديد أن يأتى من الموروث 
وكورة قد هلي التمجن زة «الاتتون حدق الو اقمقه فنك ونين 
الوتتشاوونى الهدة أن :المع ان الحدة: أو التخلفيور: السجدة 
من أجل النهوض من جديد ابتداء من الموروث وليس 
من الوافد» من فلسفات مزدهرة فى الماضى وبعثها من 
جديد. فإذا كان الواقع فى حاجة إلى عقل لجأ المفككقرون 
إلى الاغتزال-واين :رشد» و إذا كان ف حاحة إلئ خورة 
لحا المفكن وخ الن السلفيوق: الذي فناوهوزا ‏ الغمار اك فلن 
العالم الاسللمى من الخارج مثل ابن تيمية والعزيز بن 
عبد السلام. وإذا كانوا فى حاجة إلى الدفاع عن 
المصالح المرسلة لجأوا إلى مالك. 

ومع ذلك ظلت هذه المشاريع العربية المعاصرة 
نخبوية» من صنع أفراد وليست حركات شعبية عامة 
من صنع جماهير. فارتبطت بأسماء أصحابها كما 
ازتيطكة المذاهي الفلسيفية الكويية بسيقاة أضمهانها يتل 
)١(‏ انظر دراستتا: تيارات الفكر العربى الحديث. هموم الفكقر والوطن 


ححت ١‏ الفكر العريبى المعاصر ص 6ش ما د حوار 
الأجيالء دار قباءء القاهرة .١1984/8‏ 
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الديكارتية والاس بينوزية والكالطية والهيجلية 
والبرجسونية» وكما ارتبطت بعض اسماء الفرق 
الكلآففة القديفة بأشعشاء امب هائها فقتل الاتمهرية 
والجاحظية والنجارية والعاوية والنصيرية والواصلية»ء 
وكذلك أسماء المذاهب الفقهية الأربعة مثل المالكية 
والحنيفية والشافعية والحنبلية وكما عرض الفارابى من 
قبل فى كيفية اشتقاق أسماء المذاهب الفلسفية فى "فى 
ما يجب معر فته قبل تعلم الفلسفة". 

ولم تستطع المشاريع العربية المعاصرة أن 
توقف مسلسل الاثهيار العربى بالاعتراف بالعدو 
الصهيونى والآأرض ما زالت محتلة:؛ والتحالف مع 
الاستعمار» فأصبح عدو الأمس صديق اليوم» ومحاربة 
المسلم لأخيه المسلم فى حرب الخليج الأولىء والعربى 
لأخيه العربى فى حرب الخليج الثائية. لم تستطع إيقاف 
الحرب الأهلية فى لبنان والجزائرء ولا حل نزعات 
الحدود بين الأقطار العربية. لم تستطع منع التشرذم 
والتجزئة والقطرية للعرب فى عصر التجمع والعولمة 
للغرب. لم تقو على درأ مخاطر تقسيم المسودان 
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وحصار العراق وليبيا وتهديد إيران وتهميش مصر. 
وقفت عاجزة عن عقد حوار وطنى بين الفريقين 
الفتكا قصهة :8 الاأشووة ال" عسي ان الت اد العلا كر 
تمثيل ل هذا الفريق مره وإلحن هذا الفريق مره 
أخرى. لم تستطيع أن تساهم فى وضع رؤية جديدة 
توفف انهيار اإرادة الصمودء وتفكك ار هتان: وهجحره 
المواطن إما إلى الخارج إلى بلاد الشمال أو الغرب 
حيث التقدم والعمل والغنى والثورة» وإما إلى أسفل فى 
عوالم فحنا تحت الأرض» حماعات العشف الدينى أ 
المخدرات وعبادة الشيطان» وإما إلى الداخل فى الحزن 
أو الاحباط أو اليأس ثم المسوت غما وكمدا بالأزمات 
على مستوى الفكر حتى تثور الجماهير وتستولى على 
على : الباسيل: 
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6- ضحي الشسود . 
والان»ء هل يمكن تطوير شروق التنوير الجديد 
العفدل 62 المشاريع العربية المعاصرة بعد هزيمة يونيو 
0 إلى '"ضحى التنوير" من أجل الاعداد لنهضة 
عربية ثانية بعد أن اكتملت النهضة العربية الأولى 
والعشرين ونحن على أعتاب قرن جديد؟ 
قد يمكن ذلك عن طريق التعلم من التجارب 
الماضية» استعادة المناهج أو المذاهب الغربية الجاهزة 
وميد ين ر در ابيا يد شااشن قباد يا 
وزرعها أو استخدامها فى بيئة أخرى غريبة عليها مما 
يحدث ازدواجية فى الثقافة بين الوافد والموروث إلى 
حد الصراع بينهما. فالفمل يؤدى إلى رد الفعلء» 
والتغريب يؤدى إلى السلفية» والقفز على الحاضر إلى 
المسستقل) يود إلى القفز. .على الحاضيز الى الماضي 2 
إلى العصر الحديث على مستوى تجريبى فى مشروع '"اعدة البناء 
العظيم" 151211131101 7121 116'. وكذلك هوسرل لاعادة بتائه 


مرة ثائية على مستوى شعورى فى "أزمة العلوم الأوروبية 
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وإذااكاقت التهازي الماقبية قد انتيت الجن 
صعوية التحديث من الخارج باستعادة المناهج أو 
المذاهب الغربية فإن ضحى التنوير يمكن أن يستمر 
بالتحديث من الداخل عن طريق إعاددة بناء الموروث 
كله» أى العلوم القديمة وبآلياته الخاصة بناء على 
التحديات الرئيسية للعصر فيتم تحويل علم الكلام من 
الأشعرية إلى الاعتزال كما حاول محمد عبده فى 
'رسالة التوحيد"؛: ومن الاعتزال إلى الثشورة كما حاولنا 
فى "من العقيدة إلى الثشورة" حتى تتحول العقيدة إلى 
أيديولوجية ثورية للعرب وللمسلمين» والتحول من 
الإنسان الكامل فى نظرية الذات والصفات والأقعال 
إلى الانسان المتعيق لحر العاقل زفاهدا عدن حفوق 
الإنسان» ومن التاريخ العام إلى التاريخ المتعين» من 
الماضى والمستقيل فى النبوة والمعاد إلى الحاضر فى 
علاقة الفرد بالدولة والمواطن بالوطن» لحاقا بلاهوت 
والفلسفية الترنسندنتالية". انظر دراستنا "الظاهريات وأزمة العلوم 
الأوروبية"» 'فينومينولوجيا الدين عند هوسرل”؛: قضايا معاصرة 


حا ل الفكقر الغربى المعاصرء» دار الفكر العربىء الفاهرة 
51 ص 1-755 1 ,١‏ 
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التحرير الذى أصبح يقوم بدور الأيديولوجية السياسية 
التتعورب الو انية التى هار الف بر افملة مم القر اف له 
الخاحنة متقصيلة هن الحياة العامة كما فول الننرة (أ, 

فى اللحظة التاريخية الأولى القديمة مع اليونان 
اليونان القديم. فإذا كانتت علوم الحكمة القديمة ثلاثئية 
المنطق والطبيعيات والالهيات» والانسائيات موزعة 
بين الطبيعيات والالهيات كحلقة وصلء البدن قحو 
المنطق من منطق صورى إلى منطق شعورىء» 
والطبيعيات من طبيعيات ثنائية عقلية إلى طبيعيات 
شعرية» والالهيات من واجب الوجود إلى ممكن 


1( 'من العفيدة الى الثورة". محاولة لإعادة يناع علم أصول الدينء» 
مدبولىء» القاهرة ١94.84‏ (خمسة أجزاء). 
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الوجود من أجل التحقق والفعل وفلسفة جديدة 
للتاريث7!). 

ويمكن إعادة بناء علوم التصوف بحيث يتحول 
من مقاومة سلبية إلى الداخل إلى مقاومة فعلية فى 
الخارج» ومن استشهاد أئمة آل البيت أيام الفتنة الأولى 
إلى نجاح المقاومة فى جن وب لبنان. ومن ثم تتحول 
المقامات من الرضا والتوكل والزهد والتوبة إلى 
مقامات المقاومة من رفض وثورة وتمرد وعصيان 
واعتراض ومواجهة. كمما تتحول الأحوال من الخوف 
والخشية والغيبة والففاء إلى أحوال الشجاعة والثقة 
بالنفس واليقظة والبقاء. ويتحول الطريق من البعد 
الو اس مق ادقن الحين أعلحسين الحو الفعفة الافتبي م عير 
الخلف إلى الأمام» للمساهمة فى تقدم التاريخ»: وأسراع 
إيقاع حركته كمما حاول محمد إقبال من قبل7). 


)١(‏ 'من النقل إلى الإبداع"؛ محاولة إعادة بناء علوم الحكمة: دار قباءء 
الفاهرة ٠٠٠١‏ (تسعة أجزاء). 

)١(‏ انظر دراساتنا: التصوف والتنمية", "من إحياء علوم الدين إلى إحياء 
علوم الدنيا" فى "الإسلام فى العصر الحديث" جب ١ء‏ ص5 ,45-١‏ 
الانجلو المصرية» القاهرة ١145‏ (بالإنجليزية). 
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ويمكن إعادة بناء علم أضيبول الفقة:يية اللستصن 
إلى الواقع» وإعطاء الأولوية للواقع على النص تماشياآ 
مع روح "أسباب النزول”؛ أولوية المكان: و"الناسخ 
والمنسوخ". أولوية الزمان» ومن ئم تكون أولوية 
ترتيب المصبادر .من الاحتهاد إلى الأاحساع إلى الحديت 
إلى ارا نشد اهيتن الخاصن الى العاف وليين 
زوك فن العا إلى الخاصن. بدي الالطنيات وفعاي 
مع الواقع مباشرة دون التوسط بالنص7). ويمكن 
تحويل المبادئ اللغوية:» الحقيقة والمجازء الظاهر 
والمؤول» والمجمل والمبين» والمحكم والمتشابه إلى 
تحريك للشريعة من المحافظين إلى الاصلاحيين» ومن 
انيد إلى الاحنياد» تأكيدا على الخورية .و الطيفة. كما 
يمكن تحويل مقاصد الشريعة الكلية إلى الأهداف العامة 
وحقوق الإنسان الفردية والاجتماعية التى من أجلها ثم 
وضع الشريعة ابتداء» المحافظة على الحياة (النفس)» 
والعقلء والحقيقة (الدين)؛ والعرض أى الكرامة 
)١(‏ انظر دراساتتا: "الوحى والواقع. دراسة فى أسباب النزول» 


"هموم الفكر والوطن" ج ١.ء‏ "التراث والعصر والحداثة" ص7١-‏ 
6 
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الوطنية:؛ والمال أى ثروات الأمم ضد التبديد 
والاسراف والتهريب والاكتناز والبذخ. كما أن تطبيق 
العقوبات لا يتأتى إلا بعد معرفة السبب والشغرط 
والمانع. فلا تقطع يد سارق عن جوع أو بطالة أو 
مركن أن ,غنذما يكون. المحتمغ كلنة :نيسار قا الغفى فيك 
الفقير» والحاكم قبل المحكوء/!). 

ويمكن إعادة بناء العلوم النقلية كلها التى مازالت 
لها الفاعلية الأولى فى الثقافة الشعبية وأجهزة الاعلام 
وغواة التربية فى الجامفات: النينية» التبران والحنيت 
والتققبين. .و النبير ةو الفقه: و التحول من التفببير الطسولى: 
من سورة البقرة حتى سورة الناس إلى التفسير 
الموضوعى لوضع أسس الأيديولوجية الإسلامية حول 
موضوعات السياسة والاقتصاد والاجتماع والقانون» 
وإبراز موضوعى "'أسباب النزول" و"الناسخ والمنسوخ" 
من علوم القرآن أى أولوية المكان والزنمان فى الوحىء 
أولوية الواقع على الفكرء والتحول من نقد السند إلى 


)١(‏ انظر دراساتتا: "مناهج التفسير", محاولة لإعادة بناء علم أصول 
الفقه القاهرة ١155‏ (بالفرنسية). 
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نقد المتن فى علم الحديث» ومن الشخص إلى القول فى 
علم السيرة» ومن فقه العبيد والنساء والصيد والذبائح 
والغنائم إلى فقه المقاومة والتنمية والاستقلال والتقدم 
والعدالة الاجتماعية العساق 61و الحرية و الديمقر اطية1؟: 

ونكار ا أن الهالة الو اهنة للنقافسة العرييب ةا هاة ابيع 
ازدواجية الموروث والوافد» وقراءة الموروث من خلال 
الوافد» والبداية بالوافد على أنه الحديث» وبالموروث 
على أنه القديم» فى جدل زائف بين الصواب والخطاء 
المتقدم والمتخلف وعدم تكرار التجربة الماضية لصياغة 
ماركسية عربية» ووجودية عربية:» وشخصانية إسلامية. 
يمكن التحول كلية فى الموقف من الغرب» من مصدر 
للعلم إلى موضوع للعلم حتى لا يكون الغرب هو 
المعيار المطلق تقاس به كل الثقافات البشرية» وبالتالى 
يمكن التحرر من جذب الآخرء ومن الانتقال من سيد 


)١(‏ انظر دراستنا: "منهج التفسير الموض وعى للفرآن" (بالانجليزية) 
فى كتاب "الاسلام فى العصر الحديث" جل١‏ الدين والايديولوجية 
والتثمية الانجلو المصرية:؛ القاهرة 14952 اص/.5- 47,4 
وأيضا "من نقد السند إلى تقد المتن"» مجلة الجمعية الفلسفية 
المصرية؛ العدد الخامس .١95955‏ ص ,.١ 25-١١‏ 
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إلى :قدية اومن كيه إلى ليذه ومين لقان ال هماء: إلى تقال 
25 0 25 2 0 
الانبهار بالغرب» الذى يولد ظاهرة التغريب أو رد الفمل 
عليه فى العودة إلى الأصول فتشتد الحركة السلفية. ومن 
ثم يمكن القضاء على أسطورة الثقافة العالمية التى على 
كل الثقافات احتذاء حذوهاء وإثبات أنها ثقافة تاريخية 
مثل باقى الثقافات» لها مصادرها ويدايتها وتطورها 
ونهايتها وظروف تكوينها. الات تاريخية الثقافة الغربية 
لفسح المجال لعقد حوار متكافئ بين الثقافات» وتجاوز 
العلاقة المركز بالأطراف» الغرب باللاغرب» المعلم 
بالتلميذء والتحول من نقل العلم إلى ابداع العله('). 

ويمكن ايضأً لضحى التتوير أن يقترب ويتسارع 
بتجاوز موضوع إعادة بناء الموروث القديم أو أخذ 
موقف مستقل من الوافد الجديد بالتنظير المباشر للواقع 
والتفاعل مع تحدياته مباشرة دون توسط نص من 


القدماء أو نص من المحدثين» وكتابة نص جديد فى 


)١(‏ انظر كتابنا 'مقدمة فى علم الاستغراب, الدار الفنية» القاهرة 
. 
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ظروف العصر كما كتبه القدماء والمحدثون فى ظروف 
عصورهم. لا يقتصر ضحى التنوير على التعامل مع 
النصوص المدونة بل يتجاوزه إلى إيداع النصوص 
الجديدة التى تدون ظروف العصر الجديد حتى يتعود 
الفكر العربى فى مرحلته الراهفة على التعامل مع 
الحاضر مباشرة دون قراءته فى الماضى أو قراءته فى 
المستقبل. يتعود المفكر على الغوص في الحاضرء 
وسبر مكوناته» ورصد أمكانياته» والدخول فيه كجزء 
من حركته كى تتم المعرفة به وتغييره. فالمعرفة سلوك» 
والسلوك معرفة. 

يحتاج ضحى التنوير إلى نظرية فى تحرير 
الأرض» وحرية المواطن» وتحقيق العدالة الاجتماعية: 
وتوحيد الأمة» والدفاع عن الهوية:؛ والتنمية المستقلة؛ 
وحشد الجماهير أى إلى أيديولوجية عربية معااصرة 
تتحقق فيها وحدة الثقافة العربية وتفاعلها مع الواقع 
العربى المعاصر. فعالم الأشياء هو المصب النهائى 
للغات والمدونات والتأويلات. والتاريخ هو فى النهاية 
ميدان التحفق لكل شئ؛ للمعرفة والوجودء وللنفظر 
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وتراكمه» ويصبح المستقبل قريب المفال بالوصول إليه 
نانفا مين الحاصير و لين كدر | جادة, 


5- ظف التنود.. 

فإذا اكتمل الضحى أصبح الظهرء والشمس 
عمو فية وسل السماءة قزريفه المتال.. ذرؤزة التتسوير. :قدي 
بنية الفكر نفسه وأشكال تعبيره ومنطق اسدتدلاله ولغتة. 
فلغة التنوير ومصطلحاته لغة واضحة وبسيطة وسهلة» 
يفهمها الجميع بعيدا عن تقعر المصسطلحات المعربة أو 
المترجمة. وهى لغة مستقاة من الحية اليومية بصسرف 
النظر عن مصدرهاء الوافد أو الموروث. هى لغة 
مفتوحة» عقلية» قادرة على الحوار واستعمالها من 
جميع الفرقاء. يجد لها الجميع صدى فى النفوس مثل: 
الحرية:» الديمقراطية:؛ المساواة» العدالة الاجتماعية: 
المصالح العامة» الوطن والمواطن»المجتمع والتقدمء 
الإنسان»عقله وارادتة؛ الواجب والمسكولية» المقاومة 
والنضالء الرأى والاجتهاد... الخ. 


كما تتغير طرق الاستدلال من المنهج النازل إلى 
المنهج الصاعد» من الاستتباط إلى الاستقراء» من 
الالهام إلى النظرء من الحقائق المعدة سلفا وما على 
الإنسان إلا القياس ثم التطبيق إلى البحث عن الحقائق 
وصنعها والمشاركة فى صياغتها ووض عها. وتتغير 
محاور التفكير أى تصورات العالم من المحور الرأسى 
إلى المحور الأفقى» ومن جعل منط لق العلاقات بين 
الطرفين» بين الأمام والخلف وليس بين الأعلى 
والأدنى. وتتغير بؤرة التفكير ومقصهه الأسنى» من 
ار بكرن إل الى اشر درن ار قار عي 
عن العالمين. تكلم لصالح البشرء وأرسل لهم وحيا 
00 فكر فيهم» فى ماضيهمء النبوة» وحاضرهممء 
والدنيا ومستقبلهم» والمعاد. فالتفكير الالهى تفكير 
إنسانى» والإنسان موضوع التفكير الالهى. فكيف يقلب 
الإنسان موض وع التفكير الالهى ويجعله الله وليس 
الإنسان؟ إذا فكر الإنسان فى نفسه» فى معاشه ومماته 
فإنه يكون أقرب إلى التفكير الالهى. ولو فكر قي الله 
فإنه يكون أبعد عن التفكير الالهى. وأخيرا يفكر 
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الإنسان فى الواقع وفى حية البشرء خيرهم وسعادتهم 
بحيث يصبح حركة من التاريخ. فالواقع فى الزمان؛» 
والزمان تقدم وتأخر» وأفعال الأفراد والجماعات فى 
الحاضر تتحول إلى تراكم تاريخى7". 

وتتبلور مثل التنوير من جديد بعد انحسارها من 
الفجر إلى الغسق» وعودتها من الشروق إلى الضحى. 
وهى نفس متل التنوير فى كل الثقافات» شرقية أم 
غربية: يهودية أو مسيحية أو إسلامية» قديمة أو 
50051008 

أولا العقل» فالعقل هو أعدل الأشياء قسمة بين 
الناس. وهو أول ما خلق الله. وهو الكلمة والفكر 
والمنطق. ومنه اشتق لفظ التنوير أى أتوار العقل. 
العقل أساس النقل» ويتقق ص حيح المنقول مع صريح 
المعقول» وكل الأدلة النقلية مهما تضافرت لاثبات شيع 
أنه صحيح ما أثبتته» ولظل ظنياء ولا يتحول إلى يقين 
إلا بحجة عقلية ولو واحدة:؛ والعقل ضد التبرير 


1( انظر دراساتنا: "التتراث والتجليد'”. موقعا من التراث الفديمء 
المركز العربى للبحث والنشر الفاهرة ص ١ه‏ أل ااه 1 
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والقطعية وأحادية النظرة والتعصب والحكم بلا برهان. 

ثانيا الطبيعة: فالطبيعة والعقل واجهتان لشئ 
وأحد. عش وفقا للعقل أى عش وفقأ للطبيعة. وهى 
الفطرة التى فطر الله الناس عليها. نظام العقل ونظام 
الطبيعة ونظام الوحى شئ واحدا(). والطبيعة خيرةة: 
والإنسان قادر على إكمالها» والوصول بها إلى غايتها 
العو ار نس لسك د إلفيية اخارسة 
ري اي ا الي ار ل 
الإنسانية. فقد خلقت الأولى للثانية كمجال حيوى لها. 
الطبيعة الفيزيقية إنسانية فى تصورها وفى بنيتها 
ريف فريك رفي انر بل الطيطة 
الحامدة والصبيعة الحية؛ فالهياة أضصل اللشسياف و فد كسان 
'العود إلى الطبيعة" باستمرار مصدر تحرر والهام. 
وهى "الطبيعة الأم", الرحم الأول الذى منه تتولد 
الأنشاء: لذلك. وحهية كل الفلاسفة الروماتسيون يدن 
الروح والطبيعة. والعلم هو الطريق إلى الطبيعة لفهمها 


1( انظر دراستتا: "تحن والتنوير”".» اشيم والثورة فى مصر للك د ذا 
8" 02 الدين والتحرر التفافى» ص .١ 1-١!‏ 


و لسر طدبا ,نين ابه كةو ريات 
المنهر اك 

ثالنا الكرية؛ «اللبيعة حرة فى تور ها ونهاتهاء 
وحريتها فى قانونها ومسارها. الإرادة حرة فى 
الاختيار. والحرية مسؤولية عن الأفعال. والجذع حر 
فى أن يتفرع إلى فروع وأوراق طبقآ لقانونه الخاص. 
التاريخ نفسه قصة الحرية منذ سبارتاكوس حتى 
المقاومة فى جنوب لبنان. لا تعنى الحرية غياب النسق 
والقانون والفوضى العامة بل تعنى فهم الضرورة. 
والفعل المتحقق هو نتيجة تقابل مسارى الحرية 
والضرورة. الحرية بلا ضرورة عشوائية» والضرورة 
باذ حرية موت. ولا تعنى الحرية فحسب تجربة ذاتية 
حيس اندر عنس شيا امس سل لسبون 
تحققاتها العينية فى المجتمع والدولة أى الحرية 
الاجتماعية والسياسية ضد صكوف الاستتداد الفردى 
و الجماعى. 
)١(‏ انظر دراستنا: "عود لى المنبع أم عود إلى الطبيعة؟", قضايا 


معاصره ج١‏ فى فكرنا المعاصرء دار الفكقر العربىء» الفاهرة 
15 :». 71-175 1, 
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رابعا المجتعمم. أو الجماعة مه التضصامن 
والتكافل بين الأفراد. فقد ارتبط التنوير بالاخاء 
والمساواة كارتباطه بالحرية. فالتضامن الاجتماعى هو 
الذى يحمى المجتمع من استغلال حريات الأفراد. وإذا 
كانت الرأسمالية نتيجة للحرية فان الاشتراكية نتيجة 
للتكافل الاجتماعى كما عبر عن ذلك سيد قطب فى 
مقدمة "العدالة الاجتماعية فى الإسلام” فى شرح 
المبادئ الثلاثة التى يرتكز عليها التوحيد: الحرية 
الإنسانية» والمساواة الإنسانية» والتكافل الاجتماعى. 
المجتمع الإقطاعى ضد التنوير لأنه يحتكر امتلاك 
الأرض الملكية القلة والباقى أجراء زراعيون. 
والرأسمالية ضضد التنوير لأنها احتكار لرأس المال حتى 
يكون دولة بين الأغنياء. لذلك كانت الشورة الاشتراكية 
فى القرن التاسع عشر فى الغرب ابنة الثورة الفرئسية 
القائمة على التنوير فى القرن الثامن عشر. 

خامسا التاريخ أى التقدم؛» وهو ارتقاء البشرية 
عبر الزمان من مرحلة إلى أخرى. فالحقائق تكتمل فى 
الزمان» والوحى يتقدم فى التاريخ على مراحل من 


البداية إلى النهاية» من أدم حتى محمد. التقدم سنة 
الحياة والنكوص طارئى عليها. لذلك عشق الإنسان 
الحياة الأبدية:»؛ ورغغب فى الاستمرار بعد الموت. 
وصاح ذلك قوع عقيدة المعاد. وظهر علم المستقيليات 
فى الغرب ليضع سيناريوهات المستقبل» ويتنبأاً بمسار 
التاريخ» بعد أن وضعت فلسفات التاريخ مساره من 
الماضى إلى الحاضر» وحقبت مراحله؛ من الدين إلى 
الأبطال إلى عصر البشرء من الغريزة إلى الوجدان 
إلى العقل» من اليهودية إلى المسيحية إلى الإسلام فى 
تحقيب ثلاثى ظاهر طبقا لجدل التاريخ. 

إن ظهر التنوير لا يأتى بجهد فرد واحد بل 
بعمل جماعى موا سسى ثقافى باسني علمى وإعلامىء» 
نظرى وتربوى» فكرى وأدبى. هى مرحلة تاريخية 
بأكملها تصوغ هذا التحول من القديم إلى الجديدء ومن 
العاضمى .إلى المستفل:.وتضيع .له منطفا محكياء لاتير 
به المجتمعات وهى فى حركة التاريخ. 

إن التجربة الس تفادة صن كبوة الإصلاح 0 


النهضة العربية الأولى من فجرها إلى غسقها هى أن 
الانتقال من مرحلة تاريخية إلى مرحلة تاريخية أخرى 
في .حائعة إلى روية على الأنبد الظويل» بالعودن فبى 
الموروث الثقافى التابع فى الوعى القومى منذ أكثر من 
آلف عام» وفك التاريخ المرتهن من عقاله حتى يتم 
الانتقال من العصر الذهبى الأول الذى ما زال يشد 
الأنظار إليه فى حلم طوياوى نحو الماضى إلى العصر 
الذهبى الثانى الذى يمكن الإعداد له فى المستقبل» 
واستتتاقه لغاايةانام.عقة سرنين مين التمنان. لأتوركحة 
حلول جاهزة لا من الماضى البعيد فى عصرنا الذهبى 
الأول» ولا من الماضى القريب فى النهضة الأوروبية 
الحديثة التى ينجذب مسققبلنا نحوها كنموذج ونمط 
للتحديث حتى لا تتكرر التجربة النهضوية الأولى. 

إن التنوير العربى الجديد شفئ يصنعء؛ يتم خلقه 
بعمل الأفراد والجماعات وليس حلما طوياويا يقفز فوق 
الحاضر إلى عصر ذهبى بعيد فى الماضى أو إلى 
عصر ذهبى قريب فى المستقبل. التاريخ له إيقاعه 
ومراحله؛» مساره وتطوره. قوانيفه وفعاليته. وإذا كان 
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من عيوب فجر النهضة العربية الأولى هو بزوغ 
الوعى الفكرى دون وعى سياسى فان الضمان لشروق 
بع ب اي ور ار فورض لميسي 
المكتسب على وعى تاريخى. ومن ثم لا يزهو الغرب 
علينا بأنه صانع حضارة تقوم على بعدين من اكتشافه 
وحده: الإنسان والتاريخ. بل تشارك حضارات البشر 
جميعاً فى حوار حضارى عام متكافئ الأطراف(). 


1( انغظغر دراستتا "كغبوة الاصلاح” دراسات فلسفية الانجلو 


المصرية» الفاهرة لاخأرة أ قناع يانه 


دور الموروث التقافى 
فى نحقيق الوضاق اللعريبسى 


أولا: مقدمة الموضوع والمنهج. 

تتميز المجتمعات التراثية بأن ثقافتها مازالت مرتبطة 
ند انها الثقافة لذيها موروو كه تقافى »وقول من الماضيى. أكتين 
مما يصدر عن الحاضر» وهوما جعل بعض الباحتثين 
المتأثرين بالغرب أوالوطنيين المهتمين بقضايا التقدم يتهمونها 
بالماضوية أوالسلفية. وجاءت معظم حركات الإصلاح فيها 
دينية» ترى فى الماضى نموذجها المستقبلى» وفى العودة إلى 
الماضى تحررها المستقبلى من رقبة الحاضرء هروبا من 
الزمن ثم عودا إليه ودخولا فيه. 

المجتمعات الإنسانية والتجارب البشرية فيما يتصل 
بالموروث الثقافى على ثلاث أنواع: الأول التجربة الغربية 
التى انتهت إلى نموذج الانقطاع؛ إذ لا يمكن الجمع بين 
(*) المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم» معهد البحوث والدراسات 


العربية. دور الثقافة 0 تحفيق الوفاق العربى» إشراف وتقديم ك. صلاح 
فضلء القاهرة كاي ص5١ 1١‏ 


الماضى والحاضرء بين الكنيسة والدولة» بين أرس طووالعلم 
الحديث. وكلما تم الانفكقاك عن الماضى تم التوجه 
نحوالحاضر والمستقبل. العلاقة بينهما علافة تضاد وتنافرء 
علاقة عكسية. بقدر ما يتم الانعتاق من الماضى يتم الانطلاق 
نحوالمستقبل. لا يمكن الجمع بين الإيمان والعقلء الدين 
والعلم» السلطة والحرية:؛ الكتاب والطبيعة: الرواية 
والمشاهدة» القول والنظر. وانبهرت الثقافات بهذا النموذجء 
وأصبح رمزا للحداثة والمدنية. 

والثانى التجربة الآسيوية فى اليابان وكوريا التى 
انتهت إلى نموذج التجاور الجديد بجوار القديم فى تآلف 
وانسجام. كل له ميدانه الخاص. الجديد فى الحياة العامة فى 
المصنع والمعمل والإدارة أعلى مستوى من مستويات التقدم 
التقنى» عقل آلى مادى خالص فى أيام الأسبوع:؛ والقديم فى 
الحياة الخاصة فى الأعياد الدينية والوطنية وفى عطلة نهاية 
الأسبوعء التقاليد والعادات فى الزى والطعام بل وممارسة 
الطقوس الخرافية» قراءة الكف والطالع واستدعاء روح 
الإمبراطورء ولا تنافر بين الاثنين» لا يتدخل العقل والعلم فى 
الحياة الخاضة» ولا يتدخل. السحر والخرافة فى الحياة العامة. 
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والقالف: التهؤنة: العزويوة | لاوانتسرة القن 'التبيية الح 
نموذج التواصل. فالجديد يخرج من القديم لا ينقطع عنه ولا 
يتجاور معه - المسيحية من اليهودية:؛ والإسلام من 
عفدو وو كل ند قن مك اند الجا ان مكيبا انه 
تواصل التوحيد وتجاوز الشرائع» وحدة العقيدة وتعدد 
الشريعة. لذلك اتشغلت هذه التجربة بقضية الأجيال 
الميعاضدن 8 القدنع :و الحدييدد» و القواك: والعدائحة» الوحدة 
والتنوع» التواصل والانقطاع. وفى هذا النموذج يطرح 
سؤال: ما دور الموروث الثقافى فى تحقيق الوفاق العربيى"؟ 
لك الفافيى لور ال«قعدن فى الكاضو :و الحاضيو ماع الا 
تراكم العاضيدة!". 

والثقافة العربية لها مكونات ثلاثة» تتفاعل فيها وتشكلها 
بل وتتنافس فيما بينها على الأولوية والصدارة والفاعلية؛ 


)١(‏ انظر دراستنا "التراث والتغير الاجتماعى". دراسات فلسفية. 


الأنجلو المصرية» الفاهرة الا ص ؟5١-5؟ه ١‏ وأيضا بالإنجليزية: 
علا قا تققاة] رففبلة'ا اقتطصام5 لصة تحع0[مصطعع ]' رععمعاعد 


همه لإعه1مع 106‏ بتمتعناع ١-1‏ 701.6 ,ل1عو/لا ‏ عامط 
١5‏ مكتهن) رممطم[ه180 مقتامع [-ماعمث باأمعمدمماعنى1]1 
7 710715-14 ارم 
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الأول: التراث القديم الذى مازال حيا فيهاء نابعا من 
الماضى ويصب فى الحاضرء» يجدد تصورات العالم ويضع 
معائيق السو لكب يل لقة: تسوك هتنذا الخنواق: الى مقعيامن: 
وعلماؤه إلى ورثة الأنبياء - أقل أوأكثر - بما فى ذلك رواة 
الأحاديث والمفسرون والفقهاء وكتاب السير والمغازى» مع 
أنهم علماء عصر ولى وانقضىء اجتهدوا للإجابة عن أسئلة 
عصرهم وتحدياته» والزمن لا يتوقفء؛ والتاريخ ليس مرحلة 
واحدة» والزمان مازال ممتدا إلى يوم الدين. يغلب عليه 
التراث العقائدى والفقهى» فالإسلام عقيدة وشريعة أكثر مما 
يغلب عليه التراث الفلسفى أوالعلمى. وهوتراث تروج له 
أجهزة الإعلام» وصفحات الفكر الدينى فى الصحف اليومية؛ 
وأحاديث الروح؛ ودروس التفسير» وبرامج العلم والإيمان فى 
وسائل الإعلام المرئية. وهومادة خصبة لمعاهد وجامعات 
ياكفلها :وهو العووة. أن نسي لعادة ,انين اين االفحية ادق 
ودروس العصر والمغرب والعشاء فى المساجدء» وهوالذى 
تربى عليه الأسر العربية النشء الجديد. ومنه تخرج 
الشعارات السياسية للحركات الإسلامية المعاصرة "الحاكمية 
لله" "تطبيق الشريعة الإسلامية"؛ "الإسلام هوالحل”, "الإسلام 
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هو البديل": وهو الذى ينتشر فى الطرقات فى أشكال الزى 
الأسلامى :و الأذاخ: خلال: هكين انته الصواة» :و تكالب د الحهاتل 
والحرام» والإيمان والتقوى» والعيب والواجب. وهوتراث 
بفتة .كين | نعة بكللين انون بعلبين :افد قجى:: المنسورق وفك 
الإسلامى» أوعبر عشرين قرنا فى الموروث القبطى» أوما 
يزيد على ثلاثين قرنا فى الموروث المصرى أوالبابلى 
أوالآشورى أوالكنعانى. وقد تزاوج كل ذلك فى الموروث 
الشعبى العربى وأصبح أحد الروافد الرئيسية فى الثقافة 
العربية» تتمسك به الحركة الإسلامية» وتود التواصل معه 
واستثنافه» فلا يصلح هذه الأمة إلا ما صلح به أولها. وتريد 
الحركة العلمانية الانقطاع معه وتجاوزه» فلكل عصر تراثه. 
وقد تغير العصر. وتعمل الحركة الإصلاحية على تجديده. 
تنتقى منه ما يفيد» وتترك ما لا يفيد» كما تنتقى من الغرب ما 
ينفع وتترك ما يضرء تحقيقا لنموذج التغير من خلال 
التواصل» وليس من خلال الانقطاع أوالاستقرار. 

والثانى: التراث الغربى الذى بدأ يتحول من وافد 
غربى إلى موروث ثقافى جديد منذ مائتى عامء» يزاحم 
الموروث القديم» ويخلق ظاهرة ازدواجية الثقافة» التى تشمل 
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ازدواجية اللغة والتعليم والسلوك ومنظومة القيم. تمثلته 
التنمية وأرادت أن تقيم الدولة الحديثة عليه. وتبنته الطبقة 
المتوسطة وأقامت المؤسسات السياسية والتشريعية والتعليمية 
والاجتماعية عليه» فما نجح فى الغرب ينجح عند باقى 
الشعوب. والتجارب الإنسانية واحدة يتحرى بعضها بعضا. 
وقد كانت الثقافة العربية عبر تاريخها الطويل مفتوحة 
باستمرار على الوافد الغربىء اليونان والرومان أوالشرقىء 
فارس والهند. وأصبح الوافد القديم جزءا من الثقافة العربية 
متحدأ اتحادا عضويا مع الموروث. وطالما كاذت الدولة 
فوية» وتجربة الحداثئة ناجحة سواء فى الدولة الليبرالية قبل 
الثورات العربية الأخيرة أم فى الدولة القومية الاشتراكية 
بعدها- كان التزاوج بين الموروث القديم والوافد الجديد قائما 
لصالح المشروع النهضوى الحديث- ليبراليا كان أم 
اشتراكيا. فلما صنعت الدولة وصنعت معها المشروح 
النهضوى ظهر التنافس والتقابل» وأحيانا التعارض والتنافر 
بين عنصرى الثقافة» وتحول الوافد الغربى إلى انبهار 
بالغرب» يصل إلى حد التغريب» وهوما احدث رد فعل عند 
الموروث القديم» فتحول إلى سلفية أصولية. الأول يخون 
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الاتيي و الثاني يك 3052-5701 الأمر بمسشوى الثقاقفة 
إلى معترك السياسة. فكل رافد يعد نفسه الوريث الشرعى 
للدولة "الرخوة"؛» ويصل الأمر إلى حد الافتتال العلشنى بين 
الفريقين» كما هوالحال فى الجزائر» أويتحول الموروث القديم 
إلى تنظيمات سرية تمارس العنفء» كما هوالحال فى مصر. 
وانتشرت مفاهيم جديدة مثل الحرية والديموقراطية والعلمانية 
وحقوق الإنسان والمجتمع المدنى والتقدم» وهى مفاهيم تزاحم 
المفاهيم القديمة مثل الإيمان والحلال والحرام والشريعة 
و الذمن. بو النتو 5 و الوريكى و ا لقترة و الملاتكة حتيى الحن 
والشياطين وعذاب القبر ونعيمه. واحتار الناس بين نقل من 
القدماء أونقل من المحدثين. وكلاهما نقل وتقليد أما الخلاف 
فهوخلاف فى المصدرز والواقع نفسه محاصر بين النقلين. 
قد تكون له مقولاته الإبداعية المطمورة تحت نقل الماضى 
البعيد والمستقبل القريب. 

والقالت: الموروت: الشتعى التلقكى الى يعيو عجن 
حكمة الشعوب منذ "'ألف ليلة وليلة" وحكايات شهرزاد» حتى 
الأمثال العامية التى يستعملها العرب مع الآيات القرآنية 
والأحاديث النبوية ومأثورات الغرب عن الحرية 
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والديموقراطية. ولا فرق بين الموروث القديم والموروث 
الشعبى من حيث البنية والتوجهات والتيار الغالب» فقد أفرز 
الموروث القديم بعد أن تحجر وأصبح مقدسا أمثالا عامية 
تعبر عن الموقف السياسى والاجتماعى نفسه» الذى منه نشا 
الموروث القديم» خاصة القضاء والقدر7'). وانزوت بعض 
الأمثال العامية المعتادة التى تدعوإلى تحكيم العقل» وممارسة 
حرية الاختيار والثورة على الظلم وكشف زيف رجال الدين 
المعتزلة والخوارج. وكما ارتكن الموروث القديم على هندا 
الجادنب السلبى كذلك عبرت الأمثال العامية عنه؛: وتحول 
كلاهما إلى سلوك يوحىء وقيم يتربى فيها الناس. وتم حصار 
فيم الوافد العربى الحديدء العقل» والحرية والديموقراطية 


9 قالخا اق كديا سحى ربركة انرال القة من بغيد: الرن اكع كلجن الغا 
'ارب هنا رب هناك", "الرب واحد والعمر واحد"؛ "من عامود لعامود يأتى 
الله بالفرج الفريب"؛ "رزق يوم بيوم والنصيب على الله", "رزق الهيل 
على المجانين"؛ "المفلس فى أمان الله" "ربك رب العطا يدى البرد على قد 
الغطا", 'ربنا ريح العريان من غسيل الصابون"؛ ربنا ما يقفطع بك يا 
متعوسء» يروح البرد يجى الناموس”. "المتعوس متعوس ولوعلقوا على 


رأسه فانوس”, "المكتوب ما منوش مهروب". 
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والمساواة وحقوق الإنسان» والمجتمع المدنىء والتقدمء 
والعلم» ورفضها باسم التراث والهوية والأصالة» واتهامها 
بالعلمانية والمادية والنسبية والإلحاد» فالماضى البعيد الممثل 
فى الموروث القديم» والأمثال العامية التى تمثل الحاضر 
وتجاربه المعيشة يحاصران المستقبل القريب ويس تبعدانه؛ 
بوصفه دخيلا وافدا لا يعبر عن ماضى الأمة ولا حاضرها 
ولم تخرج من تربتهاء ولم ينبت من طينهاء بل إن بعض 
الأحاديث النبوية خاصة تلك التى من جوامع الكلم؛ ما هى إلا 
تطوير لبعض الأمثال العربية القديمة وتأويل لها مثل "انصر 
اخاك كالما ومظايها". 

والسؤال الان: كيف يستطيع هذا الموروث الثقافى 
بمكوناته الثلاثة أن يسهم فى تحقيق الوفاق العربى الذى عز 
فى العقدين الأخيرين حتى أصبحت مقومات الضعف فى 
الداخل أحد أسباب قوة العدوفى الخارج؟ هل فى الموروث 
الثقافى عناصر فرقة تجعل العرب المحدثين أقرب إلى 
الخلاف منهم إلى الوفاق أم أن به مقومات وحدة تجعلهم 
أقرب إلى الوفاق منهم إلى الخلاف؟! وهل تستطيع الثقافة أن 
تقوم بما تعجز عنه السياسة؟ أليست هذه مثالية طوباوية: 
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الطظن بان الثقافة تغير السياسة» وأن العقل يتحكم فى القوة: 
وان إنجاز الماضى قادر على حل أزمة الحاضر؟ وهل يعود 
صلاح الدين؟ 

إن الشعوب التراثية مازالت تتأثر بموروثها الثقافى. 
ومازال هذا الموروث الثقافى هوالحامل لخطط تثميتها 
السياسية والاجتماعية» وتثبت تجربة النهضة العربية المدنية 
أن تغير الأبنية الفومية عن طريق الوافد الغربى الذى نقاته 
النخبة فوق وافد موروث فى وعى الجماهير لم يغير كثيرا 
فى البنية الاجتماعية والسياسية للمجتمعات العربية التى ظلت 
فى جوهرها إقطاعية ليبرالية فى الثقافة وإقطاع فى الواقع. 
واشوها أكام: احة: سان النوورالة»: العودفة النكيدة: ثم بححدت 
أكبر تغير فى الواقع الاجتماعى فى تجربة العرب الثانية فى 
النصف الثانى من هذا القرن» إصلاح زراعى» قضاء على 
الإقطاع» تصنيع» تنمية» تخطيط» حقوق العمال والفلاحين: 
تعليم» ولكن لم يحدث تغير مواز على مستوى الموروث 
الققافي» نوافقة عمككلات. عاتم بطق «الترسة" الالتستر اكرة 
نمكورة لقي عار دوه الوة لاتفو أكية: انان و واة 


زعيدهاء إأن ,قزيعة يوتيوت بحزيواق 4537 .بعاد الموروت 
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التقليدى القديم مسيطر أ م ثقافة الشعب» وجهاز الدولة نررفد 
الانتقام من تجربة الحداثة الوافدة» ويعود إلى مكانه الطبيعى» 
بعد أن خرج من تحت الأرض المكون الثقافى الرئيسى للبلاد 
الذى صب فى الحركات الإسلامية الأصولية المعاصرة. 
يعيش العرب إذن تجربة نهضوية ثالثشة» تتجاوز تجربة 
الباشوات الأحرار والضباط الأحرار إلى المفكرين اللأحرار 
الذين يقومون بإعادة يناع الموروث الثقافى القديمء بحيث 
يكون حاملا لمشروع النهضة العربى الجديد» وحتى يصبح 
أكبر دعامة له دون انتكاسة أوردّة أوانكسار كما حدث فى 
التجربتين الماضيتين. 

وأفضل نهج لتناول هذا الموضوع من أجل الإجابة 
عن هذا السؤال هومنهج تحليل الخبرات الحية الفردية 
والجماعية» وصف الهم العربى المشترك» التعبير عما يشعر 
به الجميع من ضيق وحزن أوعن أمل وخروج قريب(". بل 
إن أحد أسباب العجز العربى الحالى عن الفعل والخروج من 


)١(‏ وهوما سمى فى الغرب "الظاهراتية" وإخراجها من الوعى الفردى إلى 
الوعى الاجتماعى. انظر دراستثا "من الوعى الفردى إلى الوعى 
الاجتماعى", دراسات إسلامية» الأنجلوالمصرية:ء القاهرة 2١487‏ 
ص47 79417-7. 
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المأزق الراهن هونقص الإبداع الفكرى وتأمل الذات» وسبر 
غور التجارب النهضوية المالية» والانكباب على المدونات» 
وجمع المعلومات» ورصد الإحصائيات» ورسم الجداول» 
وتقدير المعدلات. إن الهم لا يتحول إلى علم إلا عن طريق 
تحليل الذات والاستبطان» استخراج العلم وليس نقل 
المعلومات وإعادة تنظيمها. إن الموروث الثقافى هوالذى 
يحدد رؤية النخبة وأصحاب القرارء وهوالذى يوجه سلوكهم 
ويؤثئر فى توجهاتهم شعوريا أولا شعوريا(). ويتضح ذلك 
من ألقاب الرؤساء ودلالاتها الثقافية للتأثير على الناس 
وضمان طاعتهم» وعلى شارات الأعلام بل وأسماء الدول؛» 
ولا يعنى تحليل التجارب الحية لمعرفة الماهياتء؛ مجرد 
اله ذاتية كما يفعل الأدباء والشعراءء بل هوفهم مضبوطء 
له قواعده وأصوله وموؤشراته وقراراته ومقاييس صدقه 


)١(‏ مثل الرئيس المؤمنء أمير المؤمنين» الأخ العقيدء خادم الحرمين» مشل 
الألقاب الفديمة. ناصر لدو عر الدين» المؤيد بائلهء صمام الدولة» شيخ 
الإسلامء قاضى الفضاةء حجة الإسادمء حامى الملةء إمام الحرمين» ومن 
شارات الأعلام "الله أكبر”, "لا إله إلا الله محمد رسول الله" ومن أسماء 
الدول المملكة الأردنية الهاشمية» الجمهورية الإسلامية... الخ. 





تكمن فى أعماق الموروث الثقافى بعض الموانع 
لتحقيق الوفاق العربى» سادت على مدى ألف عام منذ أن 
قضى الغزالى فى القرن الخامس الهجرى على التعددية 
الثقافية بوصفها خطرا على الدولة القومية» دولة نظام الملك 
فى بغدادء وأقرب إلى النسبية والشك وتكافو الأدلة» والدولة 
تكون أقوى بالرأى الواحدء والعقيدة الواحدة» والحزب الواحد 
0 مواجهة محرياد مع العدوفى الخارج» الصليبيون على 
الأبواب» فجعل الأشعرية الفرقة الصحيحة فى العقيدة: 
والشافعية المذهب الصحيح فى الفقه. وكفر المعارضة العلنية 
فى الخارج مثل المعتزلة أوالسرية فى الداخل مثل الباطنية. 
وشرّع الاستيلاء على السلطة بالشوكة دون البيعة. أعطى 
الحاكم أيديولوجية السلطة فى "الاقتصاد وفى الاعتقاد". 


)١(‏ انظر دراستنا بالعربية: الظاهريات وأزمة العلوم الأوروبية. 
فينوميئولوجيا الدين عند هوسرلء قضايا معاصرة جهل5 فى الفكر 
الغربى المعاصر» قال الفكر العربى» الفاهرة اران 1 ص 35-175 1 ,١‏ 
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وأعطى المحكوم أيديولوجية الطاعة فى "إحياء علوم الدين". 
وأضاف جزءا! فى العقائد فى آخر فصل فيه "الإمامة"» سماه 
'فيما يجب تكفيره من الفرق”» اعتمادا على حديث يشكك فى 
صحته ابن حزم» حديث الفرقة الناجية الذى له صياغات 
عدة» بين القصر والطول كماء والعموم والخصوص كيفا. 
مضمونه أن الأمة ستفترق على ثلاث وسبعين فرقة. وفى 
صياغة أخرى كلها فى النار. وفى إضافة ثالثة الناجية منها 
واحدة. وفى زيادة رابعة بعد سؤال عن هويتها "هى ما عليه 
أنا وأصحابى": أو"أهل السنة والحديث": أى الفرقة الحاكمة 
فى الدولة» أى بلغة العصر الحزب الحاكم والنظام القائمء 
وأن المعارضة كلها داخلية وخارجية» سرية وعلنية» شرعية 
ونفيق شويفية».مكنوة وام هدةومة أن هذا الححقيت 
الموروتث الثقافى بفكرة الرأى الواحدء العقيدة الواحدة: 
المذهب الواحدء الفرقة الواحدة» الحزب الواحد» واستبعاد كل 
الآراء والعقائد والمذاهب والفرق الأخرىء؛ وهوما طبع 
الثقافة الحالية بأحادية الطرفء؛ الرأى الواحد حتى غاب 
الحوار» وعز الخلاف فى الرأى إلا همسا أومن وراء ستار: 
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أورمزا كما يفعل الأدباء(). وهوحديث مخالف لروح 
الشريعة التى تقوم على شرعية الاختلاف» وبأن الصحابة 
كالنجوم بأيهم الإقتداء تكون الهداية» وأن الأمة لا تجتمع على 
خبلالة؛ وان الكل نو اذفنو الكل فودوة. غلية, 

هذا الموروث الثقافى القائى على أحادية الطرف 
هوالذى جعل الصحافة رسمية» لها رأس واحدء» وصحافة 
المعارضة» ضعيفة» مدّزحة» مشكوك فيها» عميلة» خائئنة. 
وهوالذى جعل أجهزة الإعلام المسموعة والمرئية يسودها 
الرأى الواحد حتى فى القضايا الخلافية مثل الحرب والسلام: 
الغنى والفقرء والقهر والحرية» التبعية والاستقلال. وهوالذى 
يمنع الأنظمة العربية من التفاهم وتبادل الرأى والشورى 
والأخذ بحكمة الشافعى القديمة: 'رأِى صواب ويحتمل 
الخطاه.ووايك كا يحتفل .الضواب”: الحق :و اق تدده 
فيه» والحقيقة واحدة لا تباين فيهاء وتحول الرأى السياسى 
إلى مقدس #ولوكان من عند غير الله لوجدوا فيه اختلافا 


)١(‏ انظر "من العقيدة إلى الثورة", ج © الإيمان والعمل والأمانة» مكتبة 
مدبولىء الفاهرة .١144‏ خاتمة من الفرقة العقائدية إلى الوحدة الوطنية 
ص ؟1595-., 12 


كثيرا4. هذا هوالذى يمنع الرؤساء من الحوار وتبادل الرأى 
من أجل الوصول إلى رأى مشترك. فالحقيقة واحدة وليمست 
متعددة» والصواب فى جانب والخطأ فى كل الجوانب. كل 
نظام سياسى يعد نفسه الفرقة الناجية» وكل النظم السياسية 
الأخرى فرق هالكة. 

كان الموروت الثقافى متعدد الاتجاهات قبل القرن 
الخامس الهجرى. ونشأ الإسلام فى بدايته مصالحاء مؤاخياء 
مجمعا للناس. فالوحى الإسلامى آخر مرحلة من مراحل 
الوحى منذ أدم ونوح وإيراهيم وموسى وعيسىء مراحل 
متتالية» وشرائع متعددة بهدف واحدء التوحيد شريعة إبراهيم 
الخليل. والأمة الإسلامية تجمع فى داخلها أمما أخرىء اليهود 
والنصارى والمجوس والصابئة والبراهمة:؛ طالما يؤمن 
الجميع بمبدأ واحد ويعملون عملا صالحا. آخى بين الأوس 
والخزرج» والمهاجرين والأنصارء وجمع القبائل على شرف 
حمل الححر الأسود كل بطرف العمامة؛ بدلا من التتاحر 
والفرقة والاستبعاد المتبادل. وكانت وحدة الأمة صورة #تلك 
أمتكم أمة واحدة» وأنا ربكم فاعبدون». 

كان الرسول يستشير الصحابة وكانوا يشيرون عليه 
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فيما لم يأت فيه وحى. كان الرسول يخطئ ويصيب فى أمور 
الدنياء كما هوالحال فى تأجير النخل» وكان الصحابة يختلفون 
ويتفقون بين التشدد واللين» بين المثال والواقع» بين عمر 
وأبى بكرء يا عمر اصعد قليلا. يا أبا بكر انزل قليلا. 
واستمر الصحابة فى نفس الروح. واستشار الخلفاء واختلفوا 
فيما بينهم دون تكفير أوتخوين طالما أن الكل يبغى المصلحة 
العامة» يجتهد الرأى» للمخطئ أجر وللمصيب أجران ولم 
يكفر أحدهم أحداء ولم يخون أحدهم أحداء ولم يستبعد أويعفى 
أحدهم احودا 

ثم وقعت الفتنة» وتحزب الناس» وتعصبت الأحزابء؛ 
وكثر يعطبهد .بعضاء وسالت الدماء. و أحسيحة المعارك 
الثقافية جزءا من المعارك السياسية على مستوى العقاكقد 
والشرائع والمؤسسات. يفرز نظام التسلط والقهر عقائده التى 
تجعل كل ما يقع فى الأمة قضاء وقدراء ولا مندوحة من أمر 
الله» ولا فائدة فى المعارضة السياسية. فقد كتب الله للثمويين 
الحكم منذ الأرع4و الى اله عتمات. قميضيا لأ يمكن. تكد فت 
البشر نزعه عنه؛ ولما استتب الأمر للمنتصر الأموى ساءت 
ثقافته. ولما ضعفت المعارضة» المعتزلة والخوارج والشيعة: 


انزوت ثقافتهاء ولم يدونها أحد» بينما دون فقهاء السلطان 
ثقافة البيلطظة بالفاظ "وو" و"هتت"»:وذوتتة معا المعادظة 
بألفاظ "ادعى"» و"زعم” وانقسم العلماء فريقين» فريق له 
الخلعة والمنصبء القضاء والإفقاءء وفريق له السجن 
والتعذيب والموت. 

وبمرور الزمن وتوالى السلاطين» تحولت تقافة السلطة 
إلى الثقافة ذاتهاء وأصبحت ثقافة الس لطان ثقافة الناس 
وتعودوا عليهاء فطبعتهم بطابعهاء الرأى الواحد وهورأى 
القوى» والضعيف لا رأى له» ما عليه إلا الطاعة والولاء. 
وأساء فقهاء السلطان تأويل #وأطيعوا الله وأطيعوا الرسول 
وأولى الأمر منكم4» لفرز الرأى الواحد ومنع المعارضة 
السياسية التى تبدأ بالرأى الآخرء وظل الأمر كذلك» باستثناء 
بعض الهبات الشعبية القديمة والحديئة حتى العصر العثمانى؛ 
حيث ظهر من جديد منطق الدولة وضرورة حمايتها ضد 
الطامعين فى الخارجء أوروبا الغربية» والانفص اليين فى 
الذلكل ولارطوبى الغونسة عافن عرو كدنة :الخلا فى كب 
لامركزية الإصلاح. وبالرغم من العصر الليبرالى الذى 
عاشه العرب نسبيا فى النصف الأول من هذا القرن أتت 


الثورات العربية لتضع حدا لهذه التعددية الفكرية. فالمشروع 
القومى العربى مشروع واحدء أمة عربية واحدة ذات رسالة 
خالدة. ثم أتت هزيمة يونيو- حزيران ١551‏ وأصبح لا 
صوت يعلوفوق صوت المعركة» بالرغم من هامش النقد 
الذاتى لمعرفة أسباب الهزيمة. تعودت نظم الحكم الحالية 
على الرأى الواحد» وعلى أن الصواب فى جانب» هوجانب 
الأقوى وأن الخطأ فى الجانب الآخر الضعيف. 

وتواعكك انين السلكا 0 افوس يفك سنحفاك: اليناطا 
وأفعاله وأسماؤه تشابه صفات الله وأفعاله وأسماءه. العلم بكل 
شىء» والقدرة على كل شىء» والتحلى بصفات الكمال» 
والتخلى عن سمات النقص. وقد أعطى أحد حكنام العصزوب 
لنفسه تسعة وتسعين أسما تعادل الأسماء الإلهية. وتحولت 
الثقافة السياسية إلى ثقافة من النوع نفسه» توحد بين الموقف 
والرأى» بين رأى الحاكم ورأى المحكوم لصالح الحاكم» بين 
الحكم الإلهى المطلق والحكم الإنسانى النسبى» بين العلم 
الإلهى اللامحدود والعلم الإنسانى المحدود». توحد السلطان مع 
اللو أضشحة كل مشا كية له معاروضفة لندةو استعملة مور 
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عين الله الساهرة» يمهل لا يهمل» من أجل السيطرة على 
مقدرات البلاد. هذا الإطلاق فى أحكام البشر هوالذى يمنع 
من الحوار ومن ثم من الوفاق. فالحكم المطلق لا رجعة فيه 
ول معان ادهو لز ناك العافت سارل 17 بع انه ادل 
البيت» وهذا من أسرة بنى هاشم» وهذا حفيد النبى من سليل 
عبد المطلب» هذه قريشء وهذا الجيشء» هؤلاء الأئمة القدماء؛ 
وأولئتك الضباط الأحرار. قبيلة قديمة وقبيلة جديدة» يوجد إلا 
مجلس للقبائل المصالحة البدوية القديمة» قبلات وأحضان 
وموائد ودعوات ومؤتمرات» والقلوب متباعدة» والمصالح 
متظنارية :و الو لاع اك«مشتكة ::ز السلطلة:فيىئ كلكا الخسالسة 
وراثية لا تداول فيهاء فالأئمة من قريش أومن الجيش» وراثة 
وخلافة وعزت البيعة» وغاب الاختيارء ما يمنع من الوفاق 
هوتأليه الحكام وتعظيم الأمراء» وتبجيل القادة» وإجلال النظم 
السياسية» واستحسان الواقع» وكأنه ليس فى الإمكان أبدع مما 
كان. ما يمنع من الوفاق هوإثبات الأنا وإنكار الآخرء خاصة 
إذا كان الحاضر فقيرا يتم التصدق عليه ومعاونته وكان الأنا 
غنيا مستقلا بذاته لا يحتاج إلى الآخرين» ما يمنع من الوفاق 


)١(‏ ومن هنا أتت السخرية: "تفقوا على ألا يتفقوا". 


[السكيد فى الذالك على عنميااب القن فى بقاذففة الوكين 
بالمحيط وليس فى علاقة متكافئة بين أنداد. 

تحول الرئيس إلى زعيم ملهم مثشل قدماء الأثئمة؛ 
متضوو نادرق :الفط الس لون دون أعر انف يو السطافلة 
تبهر» والقوة غاشمة. تأتيه فكرة اي 
الوه منعلةا نين ٠‏ الهم تور ا رار طن ان امسا لي ليا ا سه 
الله. والإلهام لا حوار فيه ولا مراجعة له. ويريد بناء معبد 
فوق جبل الطور فى سيناء تشبها بموسىء» وكان الوفاق بين 
الأنبياء نموذجا للوفاق بين الأعداء العرب وإسرائيل ا 
العرب والعرب أو مصر والمصريين. الإلهام اعتقاد يقينى 
بالصواب بلا براهين. ويتحول الإلهام إلى بطولة» بطل 
تدرب يكن لساك سه 1 ناف لكا رسيدة اقل الحراد 
بل تتطلب الطاعة العمياء. وكيف يتم الوفاق بين زعامة بلا 
شعب وشعب بلا زعامة؟ وكيف تتم المصالحة بين جناحى 
حزب فومى اشتراكى وحدوى وكل عاصمة قطرية تريد 
الذعانة القومعة إن لفطل ادق الله و7 سلاج تسر 
ليون القندية ملل لوتيد القاتلن بو تقاض لقف ماهو 
سن و ناس لفون 2 انوي أ ا اامصييا لامي ] بة 


المعصومين» الحاضرين لا الغائبين» هوالوحيد المتصل 
بالعقل الفعال» وهوالذى يتمتع بصفات عقلية وذهنية تفوق 
بافى البشر. فكيف يتم الوفاق بهذا التصور للزعامة وللعلم 
وللقرار السياسى؟ بهذه الطريقة تتصارع الإرادات؛ 
وتتضارب الزعامات. وكما أن الله واحد فالزعيم واحد. كل 
زعيم يريد زحزحة باقى الزعماء»ء وكأن الليل المظلم لا يتسع 
لعدة نجوم مضيئة. كل يريد أن يكون الشمسء» والقمر يستمد 
نوره منها. 

كما وقع التشريع فى حرفية النصوص بصرف النظر 
عن مصالح الناس» وأعطيت للنص الأولوية على الواقعء 
وضاع المتشابه لصالح المحكم» والمجمل لصالح المبيّنء 
والمطلق دفاعا عن المقيدء» والمجاز تمسكا بالحقيقة» والمؤول 
رفعا لشأن الظاهر. قضى على الخلاف فى الرأى» وتثبت 
الشريعة فى زمان متغير» فنبذها البعض واستبدلوا بها 
القانون الوضعى المدنى» وتمسك بها البعض الآخرء فضحوا 
بالزمن وبالتغير وبالواقع وبالمصالح العامة. لهذا تمسكت 
الأنظمة السياسية بالأيديولوجيات وبأقوال أصحابها 
وشعاراتهم» وضحت بمصالح الناس وربما بالغايات من أجل 


الوسائل. فالقومية متعصبة للقومية» ترفض أن تتجاوز حدود 
اللغة والثقافة والقوم» فبرزت مشكلة الأقوام داخل القومية 
العربية» الأكراد فى العراق» والبربر فى المغرب العربى: 
والأفارقة 'فى.حقوني: السود ان ومحالى_ وافتصاذ»: و :| لأسحاتمئ 
متعصب لإسلاميته لا يرضى بأن يكون العرب جزءا من 
الأمة الإسلامية التى لا تحدها حدود اللغة والثقافة والقوم. 
إنما هى وحدة العقيدة» لا فضل لعربى على عجمي الا 
بالتقوى. إنما العروبة هى اللسان» ولا فرق بين العرب ودول 
الجوار تركيا وإيران بدلا من أن تتحالف إسرائيل مع تركياء 
وتعقد علاقات - وغالبيتها من المسلمين - تجارية وعسكرية 
مع الجمهوريات الإسلامية فى أواسط آسيا أومع الدول 
الأفريقية حول منابع النيل لحصار مصر فى الجنوب. 
والماركسى أعمى لا يعترف بحدود القومية أمام اض طهاد 
العمال فى كل مكان. يغلب الصراع الطبقى على الوحدة 
الوطنية والاثتلاف الوطنى. روسيا النموذجء» وماركس 
المنتظر ولينين المؤسس للدولة» وستالين المدافع عن الأرض 
ضد النازية» ويفضل تجربة الصين وربط الماركسية بالقومية 
وكذلك التجربتين الفيتنامية واليوغوسلافية. ويقع الليبرالى فى 
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دواة لور كا الرة لبر بكرن القن اسرد 
النظر عن محدودى الدخل وقضايا العدالة الاجتماعية فى هذه 
القطعيات المتبادلة بل والمتعارضة» يستحيل الحوار القومى» 
ويعز الوفاق. الكل يغلب المدخل الأيديولوجى على الصالح 
العام. الكل نصى عقائدى حرفى» وتكاد القدس وفلسطين 
تضيع والخلاف العقائدى قائم بين الأنظمة السياسية» تحيا 
اباس طى: 

نحو ل لعن إلى كج واف فى مقالل حون الينطن: 
و ينيط ةا 'قال الله". "قال الرسول". "قال الزعيم”. "قال 
رقيو !ابحو بيات ا زمحكن مذافانظه اا .قت حم بعزن عو نع 
السلطة» دليل من موقع القوة. ونشرت المؤلفات الكاملة 
لخطب الزعماء والقادة» وموائيق الثورة» كتب مقدسة جديدة 
لا يأتيها الباطل من بين يديها ولا من خلفهاء وشروح عليها 
وتلخيصات لها بألوان حمراء وخضراء وبيضاء وسوداء. 
يحفظها التلاميذ» ترفع شعاراتها فى الطرقات والميادين 
العامة. فى هذه الحالة يعز الوفاق. شعار يناطح شعاراء 
وقول يضاد قولاء ونص يناقض نصاء والنصوص تضرب 
بعضها بعضاء وهى طبيعة الحجاج فى المجتمع الترائى حيث 
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يعز البرهان الخالصء» وتغيب القرائن والشواهد. وهوما 
يحدث بالضبط حين تتعامل فرق مختلفة مع النصوص 
الدينية» كل فرقة تختار ما تريد» وتؤول ما لا تريد ويتم 
الو اقيق بالتهسو هنو الاتها فاق المت ادلحة يقحووية: النا رفيلك 
والإخراج من السياق7'). 

أصبحت وظيفة العقل مجرد تبرير للمعطيات السابقة: 
مجرد تشريع لما هوقائم أوغطاء يتم التستر وراءه للتعبير 
عن المصالح الشخصية وأهواء البشر. وظيفته ليست فى 
التحليل والنقد والتجاوز بل التبرير والتنظيم لما هوموجود 
وتثبيت الأمر الواقع. لذلك كشر فقهاء السلطان؛» 
ومنظروالقرارات السياسية و'ترزية" القوانين ومفكرو النظام. 
وأصبح الإعلام فى كل نظام خير مدافع عن النظام نفسه؛ 
ولوغير النظام موقفه لتغير الإعلام معه دون مراعاة لحق 
مستقل عن إرادات الحكام. العقل تابع للنقل كما هوالحال فى 
الموروث الثقافى الأشعرى. العقل مجرد أداة للتشريع وليس 


)1( انظر دراستتا "قراءة النص". دراسات فلسفية, الأنجلو المصرية» الفاهرة 
41 ,؛: ص ١-277‏ 20» وأيضا "من العقيدة إلى الثورة". ج١‏ المقدمات 
النظرية» مكتبة مدبولىء القاهرة 4417١ء‏ ثامنا- مناهج الأدلة ص/,؟- 
د" 


لوضع الحقائق التى تصنعها الإرادات المستقلة. وظيفة العقل 
معرفة الحكمة واكتشاف الدلالة والاطمئنان إلى المشروعية؛: 
وليس النقد أوالتساؤل أوالشك أوالرفض والاحتجاج» التمرد 
أوالغضبء ولا فرق بين أن تكون هذه المعطيات من قواع د 
الإيمان أومن قواعد الأيديولوجيا السياسية» فكلاهما معطى 
مسبق» الإيمان به أولا ثم عقله ثانيا. فى هذه الحالة كيف يتم 
الوفاق العربى» وكل نظام له مس لماته القبلية ومعطياته 
الإيمانية التى لا نقاش حولها؟ وعقل كل نظام ييبرر 
المسلمات» فترمز البراهين وتكثشر الخطابة والإنشائيات 
والحروب الإعلامية. 

وانطبعت مناهج التعليم بطابع الموروث الثقافى الذى 
أصبح علاقة الشيخ بالمريد نموذجا له. الشيخ يقرر والتلميذ 
يتبع. الشيخ يفكر والتلميذ يشرح. الشيخ يبدع والتلميذ ينقل. 
فاحترام العلماء واجب. ومن علمنى حرف صرت له عبدا. 
لا يستطيع التلميذ مراجعة الأستاذ أونقده أوالخروج عليه 
وزادت الأمثال العامية. "أكبر منك بيوم يعرف عنك بسنة"”. 
ضرورة احترام كبار السن» وسلطة العمر. عز الإبداع 
والاجتهاد» وغاب التفكير المستقل. وزاد التكرار جيلا وراء 


164 


جيل حتى تحول الفكر إلى نماذج منطقية هى التى تفككر 
كقوالب جاهزة» وأصبح الفكر مجرد قياس على نموذج 
سابق. وتتضارب مصالح الشيوخ منافسة على العلم أوتقربا 
للسلطان» أوطلبا للجاه والمال» ويتبع المريدون وراء الأساتذة 
فينشأ التتحزب والصراع:؛ وتضيع المصالح العامة. 
والاعتراض سنة منذ أن اعترض إبليس سائلاا عن سبب 
السجود لآده(). إن التقليد والتبعية والخطية قد تكون أحد 
أسباب الخلاف سواء أكان ذلك للموروث القديم أوللوافد 
الغربى الذى أصبح موروثا جديدا. فى حين أن الإبداع 
والاستقلال والتجديد قد يكون أقرب إلى تحقيق الوفاق إذا 
صدقت النوايا» وعظم الخطر على الجميع» حكام ومحكومين. 

ونظرا لثقافة الرأى الواحد المسبطر فى الموروث 
التقاقي تهول " الأمن :من العو فة إلى الوركوادة بوهم القس اث 
إلى الموضوعء ومن الرائى إلى المرئى» وتصورت الثقافة 
العالم عان تلكوهرس هن أعلى الى ' اتقحوجة نيحا عتهما 


)١(‏ يقول إقبال فى جواب شكوى: تالت الله يوما: هل يعجبك العالم؟ ففلت 
لا. ففال إذن غيره! فلم يعترض الله على اعتراض الإنسان» بل تحداه 
تعمل : انكل هفا عمل ! 


درجات» أكثر شرفا أقل نقصا إلى أعلى» وأقل شرفا وأكثر 
نقصا إلى أسفل. فالعلاقة بين الطرفين علاقة رأسية» بين 
الأعلى والأدنى» بين الأكثر قيمة والأقل قيمة» وليست علاقة 
أفقية بين الأمام والخلفء, بين الأكثر تقدما والأقل تقدماء بين 
موقفين متساويين من حيث الشرعية. فى التصور الهرمى 
للعالم يغيب الوفاق» ويسيطر الرأى الواحد» ويفرض الكبير 
رأيه على الصغير» ويفرض الأفوى سيطرته على الأضعف. 
علاقة الأعلى بالأدنى هى علاقة المركز بالأطراف» علاقة 
الإيجاب والسلبية. هنا يغيب الحوار والتفاهم والرأى والرأى 
الآخرء لأن الطرفين ليس على المستوى نفسه من الشرعية 
والقيمة. فالحوار يعنى الاستسلام أوالسيطرة» استسلام الأدنى 
للأعلى» وسيطرة الأعلى على الأدنى. القطرية أدنى من 
القومية» والقومية أعلى من القطرية؛» مع أنها داترتان 
متداخلتان مشتركتان فى مركز واحد ويغذى الموروث 
الثقافى هذه التراتبية والتفاضل فى المستويات» حتى تكونت 
الضغائن بين الأقطار. 

وإذا كانت موانع الوفاق العربى فى غالبيتها تأتى من 
الموروث الثقافى القديم عبر ألف عامء فإن أحد موانعه تأتى 


من الوافد الغربى الحديث منذ مائتى عام» وهى الدولة 
الوطنية التى تحولت الان إلى دولة قطرية. إن حب الوطن 
من الإيمان. وكتب أبوحيان رسالة فى الجيش إلى الأوطان. 
وأراد الإسلام أن يجعل نفسه دينا للعرب فى شبه الجزيرة 
العربية. ورفع الطهطاوى شعار 'فليكن هذا الوطن مكانا 
لسعادتنا أجمعين» نبنيه بالحرية والفكر والمصنع". وقامت 
حركات التحرر الوطنى فى هذا القرن لتحرير الأوطان من 
الاستعمار. ونشأت معظم الأحزاب الوطنية من ثنايا حركات 
الإصلاح الدينى» خاصة فى المغرب العربى. ووضع 
الأفغانى شعار "مصر للمصريين"» وصاغ محمد عبده برنامج 
الحزب الوطنى فى مصر. وعرف الإسلام الحديث بدوائر 
ثلاث: الوطن والعروبة والإسلام. 

وفى غمرة الوافد الغربى» والانبهار بالنموذج الغربى 
تمت صياغة الدول العربية الحديثة عليه. فنشأت الدولة 
القطرية التى تستمد مقوماتها من الحدود الجغرافية والمصالح 
القطرية؛: والاعتماد على الذات» والانغلاق على النفس» 
العلاقة مع النفس قبل العلاقة مع الآخرء والدولة القطرية 
تسبق الدولة القومية أوالأجمعية الاشتراكية أوالإسلامية 
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أوالليبرالية المحتلة فى نهاية التاريخ» عصر انتصار 
الرأسمالية» وفى العولمة» اقتصاديات السوق. دافع العرب 
عم الأقطان. أكذر :هما دافعو ا تعة الاوطان» وتيتو ا بالخذود 
الجغرافية أكثر مما حرصوا على المصالح المشتركة عبر 
الحدود» وهى حدود مصطنعة:؛ من آثار هزيمة تركيا فى 
الحرب العالمية الأولى ١918-1994‏ والقضاء على 
الخلافة فى .١9377‏ وصنعها الاستعمار طبقا لسياسية "فرق 
تسد". وتاركا مشاكل حدودية وهمية بين كل قطرين عربيين 
متجاورين» مصر والسودان» مصر ويبياء الجزائر والمغرب 
وموريتانياء العراق والكويت» اليمن والسعودية» عمان 
والإمارات» قطر والبحرين» وخلق نفس المشاكل العالم 
العربى ودول الجوارء سوريا وتركياء الإمارات وإيران» يعز 
الوفاق عندما يدافع كل نظام عن تفلحر :6 وشكةونة وكايها 





لا يعنى وجود موانع للوفاق العربى فى الموروث 


الأول أقرب إلى الموانع» والآخر أقرب إلى المقومات» ولكن 
الموانع أغلب نظرا لاستقرار ثقافة الرأى الواحد والحزب 
الواحد عبر ألف عام» والمقومات أقل نظرا لتهمميش ثقافة 
الاختلاف والتعددية والرأى والرأى الآخر والحوار وتتادل 
الرأى والعمل الجماعى المشترك. ونظرا لأن الأنظمة 
العربية توحدت مع الموروث الثقافى الأول» ولم تتوحد 
المعارضة السياسية مع الموروث الثقافى الثائى» ضعف 
الرأى الآخر وحوصرت المعارضة. 

لقد قامت الشريعة على حق الاختلاف وشرعيته. 
ويستند إلى ضرورة العقل والواقع والشرع؛ فاراء البشر 
مختلفة» ولا يمكن توحيدها فى رأى واحد وإلا لتكرر الإنسان 
وأصبح البشر جميعا نسخا واحدة وضاع التنوع الخلاق. 
التفرد نتيجة طبيعية لحرية الفكر ولاختلاف طرق الاستدلال. 
هناك اختلاف فى ظواهر الطبيعة» اختلاف الليل والنهار: 
واكتلاف الكشة و الالو امن اختلافه الواث الثدر انين الحيسال 


والثمرات والزرع. فالطبيعة والذهن من نظام واحداا). 
النعتافته إذق تريس بوي اقرب إلى :التسويع ضيه لني 
الاختلاف طبقا لتغير المصالح وتتنوع الاجتهادات0). 
الجماعات البشرية مختلفة» والأمم مختلفة الطبائع والأمزجة: 
ومراحل التاريخ مختلفة. التغير سنة الكون» ومع ذلك هناك 
وحدة الهدف» تحقيق المصالح العامة»؛ والإثراء المتتادل 
والاجتهادات المتباينة من أجل رقية جوانب الموضوع 
التقلفة ب كانه “متفدة: الضنفات: و الأفغال.ى الاسماء يو لكقة.و اه 
لا تركيب فيه ولا اختلاف. التحدى إذن هوكيفية اللاعشقتراف 
بهذا التنوع البشرى وفى نفس الوقت إثبات وحدة النوع 
والهدف والمصير. كيف تكون العلاقات بين البشر تنوعا فى 
وحدة» وويحدة :فئ: نتواع+ الشوع دون. الوحدة ينؤادى ‏ إلحسئن 
الشقاق والتضارب الذى قد يصل إلى حد الافتعال فى 
الحروب الأهلية والعدوانية. والتعدد دون وحدة قد يصل إلى 
حد التشرذم والتجزئة» العراق بين شيعة فى الجنوب» وسنة 
)١(‏ ويركز الفرآن على هذا المعنى بقوله: #ولوشاء ربك نجعل الناس أمة 

واحدة ولا يزالون مختلفينء إلا من رحم ربك ولذلك خلقهم»ة 


.)1١19-174:11( 
وهوالمشار إليه فى حديث "اختلاف الأئمة رحمة بينهم".‎ )١( 
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فى الوسطء وأكراد فى الشمال؛ الخليج بين سنة وشيعة؛ 
سوريا بين عرب دروز وأكرادء الآأردن بين بدووحضرء 
مصر بين مسلمين وأقباط» شمال أفريقيا بين عرب وبربرء 
السودان بين شماله وجنوبه» شبه الجزيرة العربية بين نجدها 
وحجازها. 

والتعددية أحد مكونات الموروث الثقافى العربى» فقد 
تعددت المذاهب الفقهية والطرق الصوفية والفرق الإسلامية 
والاتجاهات الفلسفية ومناهج التفسير وطرق كتابة السيرة 
والقراءات. وتضمن الموروث مدارس البغداديبين 
والضنوورةة اهل الكو بو اضيل الشدر اع التفتسحون بح لتقو 
والتفسير بالمعقول» أهل العراق وأهل الحجاز» طريق الذوق 
وطريق النظرء التنزيل والتأويل» وقامت مناهج المسلمين 
على القسمة والإحصاء والتصنيف» لمعرفة الجوانب المتعددة 
للموضوعح. وكك شال الفقياع: قنيما :هل الح والكة متفكده؟ 
وكانت الإجابة: الحق النظرى متعدد» والحق العملى واحدء 
أى أن الاجتهادات النظرية واختلاف أطر الفهم متعددة» نظرا 
لتفاوت الناس فى الثقافات ودرجات الفهم ومستويات التعليم. 
أما مصلحة العامة فواحدة. ولذلك تعددت الشرائع والعقيدة 
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واحدة. يمكن تحرير فلسطين باسم الجهاد والدفاع عن 
الأراضى المقدسة» وتحرير أولى القبلتين وثانى الحرمين كما 
تريد الحركة الإسلامية. ويمكن ذلك أيضا باسم القومية 
العربية» وفلسطين فى قلبهاء كما تريد الحركة القومية. ويتم 
ذلك باسم الليبرالية تحريرا لشعب فلسطين من قهر الاحتلال» 
كما يريد الليبراليون. ويتحقق ذلك أيضا باسم الدفاع عن 
عمال فلسطين وفلاحيهم» كما يريد الماركسيون. فلا خلاف 
فى العمل إنما التعدد فى النظر. ويمكن أن تتحقق حرية 
المواطن تحت شعار "لا إله إلا الله" برفض كل صئوف القهر 
الداخلى والخارجىء؛ وإعلان مساواة البشر أمام مبدأ واحد 
دون خوف أونفاق. ويمكن ذلك أيضا عن طريق القومية 
وشعارها: حرية» واشتراكية» ووحدة. ويتم ذلك عن طريق 
الليبرالية» وقد اشتق اسمها من الحرية» ويتحقق ذلك أيضا 
من خلال الماركسية» إذ يتم تحرير الأفراد من خلال تحرير 
الشعوب» ويمكن تحقيق أمنية الوحدة ضد التشرذم والتجزئة؛ 
والقطرية باسم الأمة الإسلامية التى تعكس عقيدة التوحيد 
على مستوى البشر كما يريد الإسلاميون» وباسم القومية 
العربية كما يريد القوميون كخطوة أولى نحووحدة أعسة 
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وأشمل» وتوحيد العرب خطوة أولى نحوتوحيد المسلمين» 
مفاكيم لوو الية فى ,ويهذة العال ادن وراقتضناد: التفيو ف كب 
يريد الليبراليون» وباسم الماركسية» وحدة عمال العالم 
والطبقات الكادحة كما يريد الماركسيون. وتتحقق العدالة 
اندتعا عرة م إصلذة اتررزمع :لحكل فى رطق تريس اليس 
العدالة لتحت اهكة فى الالماكى كب وو الالءاتسيوق» وكصنا 
كتب سيد قطب فى مصر ومصطفى السباعى فى سورياء 
وباسم الاشتراكية العربية كما يريد القوميون وباسم 
الأقدر فيه السيرواناءة كسا يرجه اللبر اتصوة اسه 
الاقتر اكية لعفب كمااوريه الما ركسييون. ربكن فضية 
أقنمية الااتصناذئة و القيرية» تخي العو اررق بو الققر لع ايمس 
الإسلام وتسخير كل ما فى السماوات والآأرض لصالح 
الإنسان. وباسم القومية وخططها للتنمية وإصلاح الأرض 
والتصنيع» وباسم الليبرالية والاقتصاد الحرء وباسم الماركسية 
وملكية الحولة أوياتك التكاع. ويمكى الذفاع بعق الهوية + متاك 
ني اللدوكة | رداهرة عبد المميع و الارنيةر الالويان 
بالكو انيم القومةة فاه عن الو ف العويدة كيد الع 
ودالع االعوالنة اها ١د‏ سكا تدر يه ارط رشعل اكور 
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848»؛ ويباسم الماركسية تأكيد الهوية» الطبقات العاملة ضد 
البرجوازيتين الصغرى والكبرىء والطبقتين المتوسطة 
والعليا. ويمكن تجنيد الجماهير العربية باسم الأمانة التى 
ذزرككها الفهلي الفمصههاز اكوو الارهض:ر الحيسال: فجايرة أن 
يحملنها وأشفقن منها وحملها الإنسان» وباسم القومية العربية 
وجماهير عبد الناصرء وباسم الليبرالية وجماهير ثورة 
41 » وباسم الماركسية وباسم هبات الخبز فى المغرب 
والجزائر وتونس ومصر والأردن ولبنان. فالتعددية التقليدية 
لاتمنغ .م الوفاق: :العمل 7). 

وك انون ورف التنافى على :لتر ةنو المصووة زا 
مخانع صرق لمستسان "ريفسو لك الى هذا عام فى الحكم 'وأمرهم 
شورى بينهم”"”» 'وشاورهم فى الأمر". فالإمام ليس ملهما ولا 


)١(‏ انظر سلسلة حوارتتا الفومية فى الدين والثورة فى مصر ص؛ اليسار 
الإسلامى والوحدة الوطنية» القاهرة مكتبة مدبولى :١549‏ حوار حول 
الوحدة الوطنية ص348-1917, ضرورة الحوار ص78-55١,‏ دعوة إلى 
الحوار ص »١ 5١-١75‏ وأيضا دعوة إلى الحوارء الهيئة المصرية العامة 
للكتاب» الفاهرة -١3497*‏ حص .5١-5‏ وأيضا الدين والثقافة والسياسة فى 
الوطن العربىء دار قباء للطباعة والنشر والتوزيعء القاهرة :١919/‏ 
السلفية والعلمانية (تحليل الشعارات) ص ده 745-7, السلفية والعلمانية 
(الاختلاف والاتفاق) ص 1417-.517. 
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معصوما ولكن بشر يخطئ ويصيب» يتعلم ويستشير. لذلك 
يهاجم القرآن التفرد بالرأى والإكراه فى الدين كما ينقد التقليد 
والمقلدين الذين يجدون اباءهم على أمة وهم على أثارهم 
إلى التهلكة خاصة فى قضضنايا الحرب والسلامء وعندما تكون 
النتيحجة حياة الالاف من البشر بلا هدف واضح وربما لمجرد 
الدفاع عن كرسى الحكم أمام خطر متوهم قادم. لذلك كان 
الإجماع مصدرا من مصادر التشريع» إجماع كل عصرء 
استنارة اهل: الاختضياهو:ة نادم الحو انو المتحيون ني قاد 
تجتمع الأمة على ضلالة» #اسألوا أهل الذكر إن كنتم لا 
تعلمون4. وقد كان لموسى وزيره وأخوه هارون» وكان 
للمسيح حواريوه: ولمحمد صحايته. ولا يعنلى الإأجماح 
سيطرة الأغلبية على الأقلية على مستوى عددى كمى بل أخذ 
الجذاعق الاكو :فى : الكسمارة يخقن :و او كند زرو فين بوالا كماد 
إجماعا ناقصا اعتزازا بالرأى الآخر وحرصا على الإجماع 
كيفا وكما فين اث وأحد. وقد كان للخليفة مستشاروه ووذزراؤه 
هوعملى أيضا. ففيه أن الله مع الكماعة وقررف أن السام 
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أخوة» والصلح بين الأخوة واجب ولا يجوز لمسلم مخاصمة 
أخيه فوق ثلاث ليال» وضرورة إلقاء السلام على من نعرف 
وعلى من لا نعرف. بالتشاور يتم الوفاق وتتحقق المصالحة. 
وهوقيمة فى الموروث الثقافى القديم. 

والنصوص ليست قيدا على الفكر. النص القرآانى فى 
نفسه هوإجابة عن سؤال يطرحه الواقع» وكما هومعروف فى 
'أسباب النزول" ليس النص مجرد حكم بل هواسس تجابة 
لمتطلبات الواقع. الواقع يسأل والوحى يجيب. وكان الوحى 
يأتى مصدقا لإحدى إجابات الواقع نفسه ومرجحا إياها على 
غيرهاء وهوفى الغالب رأى عمر. فالمكان عنصر فى 
التشريع» وإذا كانت الأسئلة القديمة عن الأهلة والأنفال 
والمحيض والخمرء فإن الأسئلة الجديدة عن الاستعمار 
والصهيونية والتخلف والتجزئة والتغريب وسلبية الجماهير 
والقهر والفقر والعولمة ونهاية التاريخ وصراع الحضارات 
و الكسياخضدة بو لهي :دوا لاتهيباة. الكو +ث النو كاف :النتسددة 
الجنسيات. والإجابات عنها ليس فى كتب أوفى نصوص بل 
اجتهادات فكرية أولا بناء على مصالح الأمة وظروفها 
المتغيرة. 
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وعلى ذلك يمكن أن يتم الوفاق صعودا من الواقع إلى 
النص» وليس نزولا من النص إلى الواقع!'؟. ويتغير الحكم 
بتغير الواقع» ويتطور التشريع بتغير الزمان كما هومعروف 
فى "الناسخ والمنسوخ" حتى يتم قد الحكم على القدرة فلا 
يجوز تكليف ما لا يطاق من أجل صياغة شريعة متطابقة مع 
الواقع لا أوسع ولا أضيق منه. فالزمان عنصر فى التشريع 
مثل المكان. ويتم الانتقال من الأخف إلى الأثقل كما هوالحال 
فى التدرج فى تحريم الخمرء أومن الأثقل إلى الأخف كما 
هوالحال فى فرض الصلاة والصيام. وهذا مبدأ الوفاق 
العربى فى معارك العرب الكبرى من أجل تحرير الأرض 
والوحدة والعدالة والاجتماعية وحرية المواطن وتنمية 
الموارد والدفاع عن الهوية وحشد الجماهير دون الإضرار 
بأحد. فالمنفعة عامة والمصلحة للجميع. 

ليس النص مصدر قهر أوإجبار. النص نفسه صياغة 
نظرية لمصلحة عامة. فالمصلحة أساس التشريع كما قال 
الطوفى فى الأندلس» والقصد منه المحافظة على أكبر قدر 


1( انظر دراستتا "الو كئ والواقع'". دراسة ين امات النزول» هموم الفكر 
والوطن» ج ١//ا١-5اه.‏ 
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ممكن من العموم فى تحقيق المصلحة بعيدا عن الأهواء 
وجماعات الضغط والمنافع الشخصية والمؤقتة» ما رآه 
المسلمون حسن فهوعند الله حسن؛ وهوما سماه الطهطاوى 
المنافع العمومية كأساس للعمران ولما كانت مصالح العرب 
واحدة والمخاطر عليهم واحدة فإن تحقيق الممصالح العامة 
يقتضى عدم الإضرار بالغير» وإنكار الذات فى سبيل 
المجموع؛» فلا ضرر ولا ضرارء ودرء المفاسد مقدم على 
جلب المصالح. يمكن تحقيق الوفاق العربى بناء على تحقيق 
المصالح العربية ودرء الأخطار عن العرب وهى غاية عملية 
صرفة» لا شأن لها بالنظم السياسية الحاكمة» ولا بالخلاف 
بين الزعماءء فالزعماء زائلون والأوطان باقية. لاايكون 
الحوار حول شرعية النظم بل حول مصالح الشعوبء فالنظم 
زائلة والمصالح باقية» #أما الزبد فيذهب جفاء وأما ما ينفع 
الناس فيمكث فى الأرض4. 

والاجتهاد مصدر من مصادر التشريع؛ أى القدرة على 
التعامل مع الوقائع الجديدة التى لم ترد فيها الأحكام» صحيح 
أنه الاجتهاد مع النص ولكن النصوص عزيزة ومن ثم 
فالاجتهاد بلا حدود. الاجتهاد ضد القطعية والتعصب 
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والتمسك بالرأى والتضحية بالواقع الجديد» الاجتهاد ضد 
الأحكام المسبقة والتحكم بالأهواء» وإيداع حلول جديدة 
تتجاوز الحلول النمطية القديمة. يمكن للاجتهاد أن يكون أحد 
المداخل» الوفاق العربى بإبداحع صياغات جديدة للتعايش 
والتجاور وتبادل المصالح دون تدخل فى الأنظمة السياسية 
ومحاولة تغييرها بالغزوالخارجى أوبتأييد المعارضة الداخلية 
أوالكاريحية المهاحوة: 

والاجتهاد فيما تعم به البلوى» فيما فيه نفع لكل فرد من 
أفراد الأمة» متل إشباع الحاجات الأساسية لا خلاف عليه 
مثل الاعتماد على النفس فى توفير الغذاء بتكامل مناطق 
المياه والآأرض والأيدى العاملة ورءوس الأموال لتحرير 
الإرادة العربية من ارتهانها بالخبز والقمح والمعونات 
الغذشة: و لا بخلاف كلى تكفيق أكحر :كندر ممكسن مين 
الاتصالات السلكية واللاسلكية والطرق والقطارات السريعة 
والطائرات لتحقيق أكبر قدر ممكن من المنافع التجارية 
وطوكة سوناف بن لذأ فاق فين كتاذل الكقتفة: :و الضمحفت 
والمجلات وكل شىء مذاع على الهواء فى القنوات الفضائية. 
فلم تعد هناك إمكانية تحجب الأفكار حتى ولوكانت معارضة 
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للنظم الثقافية والاجتماعية والسياسية القائمة. ويقوم المثقفين 
القوميون بذلك قبل الزعماء. ففى فكر الأمة زعامتها. ومن 
تعدد وجهات نظر المثقفين تأتى وحدة المصلحة العامة. 

أما الوافد الغربى الحديث فيمكن أن يكون مقوما من 
مقومات الثقافة العربية فى مثل التنويرء العقل والحرية 
والديموقراطية والمساواة والعدالة الاجتماعية والتقدم والعلم: 
وهى قيم موروثة أيضا بأسماء أخرىء مقاصد الشريعة 
الكلية» الضروريات الخمس: العقل والنفس والدين والعرض 
والمال فى تأويل جديد لها. الحسن والقبح العقليان وخلق 
الأفعال عند المعتزلة. كما أن حقوق الإنسان ليست غريبة 
على الموروت: الثقاقى. فلند 3399 بثو ادم .فى البسن والبحر, 
وحمل الإنسان الأمانة بعد أن رفضتها السماوات والآأرض 
والجبال والإمامة عقد وبيعة واختيارء والإمام نائب عن الآمة 
وليس عن الله» عقد اجتماعى بين الحاكم والمحكوم وليست 
كهنوتا أوحكما إليها. والشريعة وضعية كما قال الشاطبى فى 
'الموافقات"» أى تقوم على المصالح العامة. والمجتمع مدنى 
يقوم على القضاء المستقل. صحيح أن تطبيق مثل التنوير فى 
الغعرب مزدوج المعايير» داخل الغرب شىء وخارجه شىء 


آخرء ومع ذلك فقد استطاعت الثقافات غير الأوروبية فى 
أفريقيا وآسيا وأمريكا اللاتينية إكمال مثل التنوير ونقلها من 
حقوق الإنسان إلى حقوق الشعوب. إنما التحدى هوكيفية 
إيجاد هذه المثل التى تعبر عن حاجة فعلية فى الواقع 
اللأحتساعنى و اساي قرع :3 القن المو يوق النقافى الفقية بو لين 
من مصدر خارجى وأافد حتى تضيق الهوية بين الس لفيين 
والعلمانيين تحقيقا للوفاق داخل كل قطر عربى قبل أن يتحقق 
بين الأقطار العربية. 

إن التحدى الكبير أمام الوفاق العريى هوالتحول من 
ثقافة الخلاف إلى ثقافة الاختلاف» من ثقافة الرأى الواحد إلى 
شاف رار ع المكسة قم السك اانه ككما دن قاف تمذا وده 
تتحكم فى عقول الناس» حكام ومحكومين. ومن ثم يكون 
السؤال: كيف يتم الانتقال من المعوقات الثقافية للوفاق 
الوم : الى" مسقي نالع :النافياةة الوتشاون. اعرد اقم لانن ةا 
انتقالا من مرحلة تاريخية إلى مرحلة تاريخية أخرى» إنهاء 
ألف عام من أحادية النظرة وإحياء أربعمائة عام سابقة عليها 
من التعددية الفكرية والمذهبية والعقائدية والفقهية حتى تنظر 


الثقافة التعربية إلى :العالم يونين متساويفيق فى القوة والسير 
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على قدمين متساويتين فى الطول وتتنفس برئتين متعادلتين 
فى الاتساع؛ طالما أن الموروث الثقافى العربى يرتكن على 
الأحادية أكثر مما يرتكن على التعددية» طالما أنه احادى 
النظرة دون تنوعها سيظل الوفاق العربى صعب المنال. عن 
تحقيق التعادل والمساواة بين جائبى الموروث الثقافى» السلبى 
والإيجابى فى الوعى القومى حتى لا يظل السلب هوالطاغى 
على الإيجاب كما هوالحال الان. هوالقادر على تحقيق الوفاق 
العربى على الأمد الطويل» ويصبح الإيجاب هوالأاساس. 
الوعى الثقافى تراكم تاريخىء؛ والوعى السياسى فى الشعوب 
التراثية وعى ثقافى» ومن ثم كانت إعادة بناء الموروث 
الثقافى داخل الوعى التاريخى هى المدخل المستدام للوفاق 
العربى. 
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الفنون البصرية أم السمعية. 
أيهما أقرب إلى الذوق العربى؟ 


-١‏ ليس الفن مجرد ممارسة:» تقليدا أو إيداعا بل هو 
قائم على تصور للعالم ينبثق بدوره من مخزون ثقافى» تراتى 
أو معاصر فى شعور الفنان عن وعى أو عن لاوعى. فالفن 
فى منطلقه فكرء والفكر فى تحققه فن. وقد نبهت جميع 
الفلسفات الرومانسية على ذلك منذ أفلاطون حتى هيجل 
وشلنج وعند الصوفية المسلمين خاصة ابن الفارض وابن 
عربى وسعديا وحافظ والفردوسى بل وفى الشعر الحديث 
خاصة عند صلاح عبد الصبور وأمل دنقل. للفن مكوناته 
الثقافية الموروثة أو الوافدة والتى تؤثر فى وجدان الففان:» 
وبالعودة إلى التراث أو باستلهام الغرب بصرف النظر عن 
الحمهوو متلقىئ: الفخ: 


(*) ألفيت شفاهية فى الجمعية المصرية للفنون التشكيلية» وتم تشرها فى 
جريدة الإتحادء أبوظبى- الإمارات العربية المتحدة» أكتوبر .710١7‏ 


الشقاقة يقي ,ره لحك النكن» اتعدر ضيبا لحنت 
النظرية أو الذوق الفنى. فالحقيقة لها صورتان: فلسفية وفنية: 
وعقلية ووجدانية» حاولت الفلسفات الرومائسية والشعر 
الفلسفى التوحيد بينهما. لذلك قسم القدماء العلوم إلى عقلية 
وقلبية» نظرية وذوقية مما سبب نشأة النزاع بين الفقهاء 
والصوفية» بين المحكم والمتشابه» والظاهر و المؤول» 
والحقيقة والمجاز» والمبين والمجمل. وقد حاولت الفلسفة 
الشرقية الجمع بينهما بفعل الفيلسوف ووجدان الشاعر. 

؟- وكما يتم التمييز فى المذاهب الفلسفية بين عقلية 
وحسية» استنباطية واستقراتية» مثالية وواقعية:» تجريدية 
وعينية كذلك يتم تصنيف الفنون إلى بصرية وسمعية. وإذا 
كانت الفلسفة أساسا منتجا عقليا حتى ولو اعتمدت على 
الإدراك الحسىء لأن الحس أولى مراحل العقل فإن الفن منتج 
حسى يعتمد على الإدراك الحسى. ولما كانت الحواس خمسا 
فإنه أمكن تصنيف الفنون طبقا للحواس الخمس. فهناك فنون 
بصرية وهى الفنون التشكيلية» النحت والعمارة والتصوير 
والزخرفة والرقص والتمثيل... الخ» وففون سمعية مثل 
الموسيقى والشعر وباقى ألوان الطربء وفنون الشم مثشل 
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الروائح العطرية» وفنون التذوق مثل فنون الطهى وفنون 
اللقس سه القما ت 8 الخويو ١‏ أن الكسونهي. ونما كافة فخصونم 
الشم والذوق واللمس أقرب إلى الصناعة» وهو أحد معانى 
لفظ الفن اليونانى 06تط1©6 بقى التقابل بين الفنون البصرية 
والفنون السمعية. وهو تقابل عرض له هيجل فى تصنيفه 
للفنون فى كتابه "علم الجمال”. وانتهى إلى أن الفنون السمعية 
أقرب إلى القلب والوجدان وأكثر قدرة على التأثير والإيصال 
من الفنون البصرية» وأن الشعر والموسيقى أكثر تطورا فى 
مسار الروح فى التاريخ من النحت والعمارة. وقد عاش فى 
عصر جوته وبيتهوفن. وهى قضية عرض لها القدماء أيضا 
فى نظرية العلم عند المتكلمين والفلاسفة فى تحليل المعرفة 
الحسية المباشرة قبل تحليل المعرفة العقلية الحدسية أو 
الاستتباطية. فالنظر فى المخلوقات للاستدلال. من المخلوق 
على الخالق إدراك بصرى وسماع الوحى إدراك سمعى. 
ولفظ "آية" يدل على كليهما معاء الظاهرة الطبيعية والصوت. 
والرسول يتمتل له جبريل فيراه ويسمع منه الوحى. وربما 
انتهى القدماء إلى مثل ما انتهى إليه المحدثون أن السمع 
أقرب إلى القلب من البصر. 


- بل لقد تم تصنيف الوجدان القومى للشعوب على 
هذا الأساس فهناك وجدان شعبى 
التجريد أو أقرب إلى الحس. يغلب عليه الاعتماد على البصر 
أو يغلب عليه الاعتماد على السمع. عرف بإيداعه فى الفنون 
البصرية وآاخر عرف بإبداعه فى الفنون السمعية. فالرومان 
واليونان أقرب إلى الفنون البصرية بما غرف عنهم من نحت 
وعمارة. وفنون عصر النهضة أقرب إلى البصرية ليونارد 
ورافائيل بما عرف عنهم من فنون الرسم والتصوير. والفن 
القوطى أقرب إلى الفنون البصرية بما عرف عنه من بناء 
لقصيور والقلاع.والكاتذراثيات: الضدكمة والوجدان: الترنييسى 


أو ذوق وطنى أقرب إلى 


أقرب إلى الفنون البصرية بما عرف عنه فى الإبداع فى فن 
الرسم منذ دلاكروا فى العصر الرومانسى حتى سيزان فى 
العصر الحديث. فى حين غرف الوجدان الألمانى بالفنون 
السمعية» الموسيقى والشعر هاندل» هايدن» موزارء» بيتهوفن» 
برامز وفن الأوبرا عند فاجنر الذى يجمع بين الموسيقى 
والشعر. لم يعرف الوجدان الإنجليزى الموسيقى ولكنه عرف 
الشعر عند شكسبير وبايرون وشيلى وإليوت. وعرف 
الوجدان الإيطالى الحديث الموسيقى والشعر وجمعهما فى 


الأوبرا وربما جمع بينه وبين النحت والتصوير وباقى الفنون 
البصرية. وقد تجاوز التصنيف الشعوب إلى المناطق 
الحضارية الشرقية والغربية وربما الشمالية والجنوبية: 
تالشرق: اك والغري بعال المتكدار الك الثثر قنة فى لصون 
واليابان وكوريا والهند حضارات فنية فى حين أن 
الحطنان اقع الفويدة الكد اه منطيا و ف ساسيساة. رهما زاك 
الشمال تأملية عقلية لغلبة الفكر والعلم وحضارات الجنوب 
حسية فنية لغلبة فنون الرقص والموسيقى. 

4 - وهنا يبرز سؤال: وماذا عن الحضارات المتوسطة 
كالحكارة الدوودة الوط كن "لوق ور لازي بلسي عاد 
الشرق الأوسط وبين الشمال والجنوب حول البحر الأبيض 
المتوسط؟ وتتعدد الإجابات. فالذوق العربى يجمع بين الشرق 
الفنان والغرب العالم» بين شعر القدماء وعلم التراث. ويجمع 
أيضا بين فلسفة الشمال ورقص الجنوب» بين تأمل الفلاسفة 
وسماع الصوفية. والحقيقة أن كل حضارة بها هذا الجمع. 
ففى الحضارة الفرنسية رسم وموسيقى والغالب عليها الرسم. 
والحضارة الألمانية فيها تصوير وموسيقى والغالب عليها 
الموسيقى. والحضارة الإيطالية تجمع بين العلم والفن كما هو 
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الحال عند ليوناردو وليس فقط عمر الخيام العالم الصوفى. 
والغالب على الوجدان العربى هو الشعر. فالشعر العربى هو 
علم العرب وثقافتهم وتاريخهم وفنهم وأمثالهم. وأتى القرآن 
إبداعا شعريا يؤثر فى الذوق العربى وناقدا الأصنام 
والمصورات كرد فعل على التجسيم اليهودى والمسيحىء 
ألواح التوراة» وعبادة العجل» ونزول مائدة من السماءء 
وطعام المن والسلوى من العراق» والفول والعدس والبصل 
والقئاء من مصرء والتجسد فى المسيحية» الله الابن» والروح 
الجسدء ورافضا أللات والعزى وهبلء باس تثناء الكعبة 
والحجر الأسود من ذكريات إبراهيم. وكانت حركة بناء 
المساحد تحت تأثير الكنائس البيزنطية فى الشرق وبقاء 
القصور والقلاع تحت تأثير الفن الرومانى فى الغرب. ولما 
انتهت العلوم العقلية والطبيعية فى الدورة الإسلامية فى 
القرون السبعة الأولى التى أرخ لها اين خلدون عاد الذوق 
العربى إلى الشعر والسماع الصوفى حتى زاحمته الففون 
التشكيلية الوافدة من الغرب والتى كانت فى البداية تقليدا ثم 
تحولت إلى إبداع محاصر عند النخبة نظرا لأنه ينتشر فى 


ثقافة عربية شعرية سمعية غير مواتية. ويظل سلاح التحريم 


مشهورا ضد التصوير والنحت ليس فقط بسبب دينى تشريعى 
بل ربما استدعاء لمعركة الأيقونات القديمة فى المسيحية 
الشرقية فى القرن الخامس الميلادى قبل ظهور الإسلام 
ومعركة الموحدين والإصلاح البروتستانتىي فى بدايات 
لحر لدي الي لي ا ره 
مر آلف عام . 

كبو لفون المكها اذى محم التضيون جيني 
أقواكة: إلى القلسابو أكيق قذوة على التائن 'فندىئ المتلفتى صن 
الفنون البصرية؟ ما هى حدود الفن التشكيلى"؟ الحفيقة إن الفن 
التشكيلى عند بعض النقاد وفلاسفة الفن يتسم بتعامل مع 
الخارج وليس من الداخل» مع المكان وليس مع الزمان. 
فالتمثال أو الصورة أو الزخرفة أو البنيان موجود فى العالم 
الخارجىء واقع فى المكان وهو كتلة صماء ثابتة لا تتحرك. 
بالرغم من محاولة بعض الفنون التشكيلية إدخال عنصر 
الحركة مثل مسرح العرائس والإعلانات المتحركة والصور 
المتحركة فى السينما» هو نموذج للفن الموضوعى الخالى 
الذاتية أى المجرد بتعبير هيجل. صحيح أن الفنان اي 
يدافع عن فنه ضد هذا الوصف. ويحاول إيجاد عنصر 


الحركة فى الألوان الداكن والفاتح وفى الخطوط الطويل 
والفصييز وق الستورعة النون. و الكاتل وي كتين تلات نمةة 
المحاولة دفاعية بالأساس» تسقط من الفنون السمعية مقولتها 
على الفن التشكيلى. فاللوحة لا صوت لها. والتمثال لا نغم 
فيه إلا عن طريق سماع صوت النفس. فلا إدراك للخارج إلا 
فين ' لذ اخلئورو لا دوق للمكان الا فون الزما نه نكما ره لفالف 
على الفن التشكيلى أنه عمل فردى لا أشر فيه لحركة 
المجموعات. كما أن المتلقى فى الغالب هو الفرد» هو الناظر 
للمنظور. يستغرق الرائى أمام اللوحة ساعات بمفرده لا 
يقطع تذوقه أحد. لذلك لزم الهدوء فى المتاحف والقصور. 
5- لذلك تتسم الفنون السمعية» الموسيقى والشعرء 
بإمكانيات أكبر للتعبير والتأثير. فهى على العكس من الفنون 
القتدك ةم ويكوط فى الذ اخم:فى اللكسائرى انم كلقي 
ذبذبات النفس وإيقاعات الوجدان. وهى موجودة فى الزمان» 
والزمان نسيج الشعور يجعل الفن السمعى أقرب إلى الوجدان 
مباشرة دون قراءة أو تحويل أو نقل أو إسقاط. يتحرك النغم 
علوا وانخفاضاء ويتفاوت اللحن سرعة وبطما. ويسدثير 
الشعر عالم الخيال» ويفتح أفاقا جديدة للوعى» ويحول العالم 


إلى صورة فنية يتحد فيها الواقع بالخيال. هو الفن الذاتى» فى 
جماعى سو أع يي العزف أو السماع؛ ين حركة تبادلية حكن 
الفنان والجمهورء بين الراقص والموسيقى والشاعر من 
ناحية وبين المستمعين والمشاهدين والمتلقين من ناحية 
أخرى. وهو قادر على تحويل الطبيعة إلى صوتء والعالم 
إلى نغمء والكون إلى لحن» مثل تغاريد الطيورء وأمواج 
التخووة وخريو الغاءة »وفيت الانتحان و ابولق الحيسو اث 
فإذأ ما حاولت الموسيقى الحديثة: 0 الموسيقى الإلكترونية 
أو حلنى الموسيقى التصويرية تحويل الزمان إلحبئن مكان؛» 
والسمع إلى بصر فإنها سرعان ما تنتهى كفن وتتحول 5 
صناعة. وإذا ما تحول اللحن إلى إيقاح كما هو الحال فى 
موسيقى الجاز الغربية أو فى الأغانى الشبابية الحديثة فإنه 
ينتهى لحساب الرقص. وعندما تتحول الالات الوترية إلى 
إيقاع كما هو الحال فى "تقديس الربيع لسترافنسكى أو 
'بوليرو" لرافل فإن ذلك يكون نهاية الداخل لحساب الخارج. 
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/ا- ومع ذلك فإن الفنون السمعية خاصة الشعر أقدر 
على احتواء الفنون البصرية خاصة الطبيعة» وتحولها من 
طبيعة صامتة إلى طبيعة حية. لقد استطاع الشعراء 
المكفوفون مثل هوميروس وبشار وكذلك الأدباء المكفوفون 
مثل طه حسين تحويل الواقع إلى صورة ذهنية والوصف 
الملحمى إلى شعر غنائى. فالصورة الفنية تجمع بين الزمان 
والمكان بين الذاتية والموضوعية؛ بين الداخل والخارج. هى 
تحويل المادة إلى ذهن» والإدراك الحسى إلى صورة ذهنية» 
والانطباع إلى خيال. تستطيع الصورة أن تدرك الغائب عن 
طروق: الكذاك: كما هى .الخال "فى اتشاهد القيامةا كما حاولا 
سيد قطب فى "التصوير الفنى فى القرآن الكريم"”. وتستطيع 
أن تحيل التاريخ إلى قصصء والماضى إلى حاضر كما 
حاول محمد خلف الله فى "الفن القصصى فى القران 
الكريم”0). فالشىء لا هو مادة خارج الذهن كما هو الحال 
عند الوضعيين ولا هو مجرد أنطباع حسى كما هو الحال 
عند الحسيين» ولا هو فقط تصور ذهنى أو مقولة عقلية كما 


)١(‏ انظر بحثنا "الأخضر والأصفر فى الفرآن الكريم". هموم الفكر والوطن؛ 
كد التراث والعصر والحداثة, دار قباءء الفاهرة لاخر ة ل ص لاه - !1 , 
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هو الحال عند العقليين بل هو صورة ذهنية أو خيال شعارى 
كبا هو الها يعن التددو ان! ١‏ 'الته وولف اللمفير كينا 
لاحظ عبد القاهر الجرجانى فى "أسرار البلاغة" وكما طبقه 
فى 'دلائل الإعجاز". والرؤية الباطنة» والأحلامء والتنتبو 
بالمستقبل أشكالا للصور الذهنية التى يتجلى فيها البصر 
والسمع فى الخيال. حينئذ لا يعود ثمة فرق بين العلم المثلث 
الألوان فى الثورة الفرنسية و"المارسيلييز"”؛ بين العلم الأحمر 
ونشيد الدولية "الانترناسيونال"»؛ بين العلم الأخضر ونشيد 
'بلادى» بلادى". ومع ذلك يظل السؤال قائما: الففون 
البصرية والفنون السمعية» أيهما أبقى فى الذوق العربى؟ 


1( انظظر بحثنا "النشبىء تصور هو أم صورة؟" المصدر السابق» ج١1‏ الفكقر 
لحرو الاشاضين مهن ا 


قااحدم الأشسساء 


أم عام الصور؟ 


إذا كانت الفلسفة تقوم على البحث عن 'بداية جذرية" 
كما هو الحال فى الظاهريات فإن الفلاسفة قد وجدوا هذه 
البداية فى النفس» أى فى إثبات الذات. وهو ما سماه ديكارت 
'الكوجيتو”, 'أنا أفكر فأنا إذن موجود”؛ وما أطلق عليه ابن 
سينا "الإنسان الطائر” أى الوعى الخالص حتى قبل أن يتجسد 
فى بدن» وما حلله كائط باعتباره "العقل الخالص". وتعددت 
الأسماة :و التسفياك بو اهذة: فالخعوفه» يغلى ‏ النفقن. أسدق .مح 
التعرف على الشىء» ومعرفة النفس أسهل من معرفة الآخر. 
لذلك وضع سقراط شعار "اعرف نفسك بنفسك؛ وأكده 
أوغسطين فى 'فى داخلك أيها الإنسان تكمن الحقيقة". وأكمله 
هوسرل باكتشاف مضمون التفكير بقلب النظرة من الخارج 
إلى الداخل» ومن المكان إلى الزمان. فالأنا ليس فقط ذاتا بل 
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موضوعا. الأنا يفكر وهو أيضا موضوع التفكير. فكل شعور 
هو شعور بشىء. 

وليس الفكر هو التأمل والتجريدء فعل العقل المفارق 
بل هو شعور داخلى» إحساس بالحياة. يشمل الإحساس 
والإدراك والانفعال. بل ويشمل الباعث والدافع والرغية 
والإرادة والفعل. هو عالم الذات أو ما سماه الفلاسفة "الذاتية" 
أو "المثالية" التى تضع الذات قبل الموضوعء: والنفس قبل 
العالم. وهو ما أثبته أيضا السيد المسيح 'ماذا ستكسب لو 
كسبت العالم وخسرت نفسك”. الذات لها آفاقء العالم 
والنفس. ولا يمكن إدراك العالم إلا بعد الوعى بالذات #وفى 
الأرض أيات للموقنين وفى أنفسكم أفلا تبصرون»4. تعيش 
الذات وسط عالم من العلامات والدلالات #سنريهم أآياتنا فى 
الأرض وفى انفسهم». وتحدد حركتها وأنماط سلوكها بعد 
إدراك هذه الدلالات والمعانى حتى تعيش فى عالم "معقول". 

عالم الأشياء إذن ليس مستقلا بذاته بل هو عالم مُدرك. 
وهى مقولة المثاليين الثانية بعد إثبات النفس. وهو بلا ذات 
مدركة لا وجود له. فمن الذى يدركه ويتعرف عليه؟ 
ويستوى فى ذلك الله والعالم "كنت كنزا مخفيا فأحببت أن 


أعرف فخلقت الخلق فبه عرفونى" كما يروى فى الحديث 
القدسى. الله والعالم بلا ذات عارفة يظلان خارج دائرة 
الشعور فى عالم مصمت لا يتكلم. الوضعية إذن أى إثبات 
عالم الأشياء مستقلا عن عالم الشعور وهم وإدعاء. تخالف 
الواقع نفسه الذى تدعى الدفاع عنه ضد تبخير المثالية له. هو 
افقتراض دون برهان. وتحويل للشعور ذاته إلى عالم الأشياءء 
شيئا بشىء وكما ادعى دوركايم "الظواهر الاجتماعية أشياء". 
اسع تشع ركع ارت اضيا ار نه 
تونيس 102265 بين التفسير 1901311128 والفهم 
8ه . 

وتبدأ عملية الإدراك من خلال الحواس» وتحويل عالم 
الأشياء إلى عالم الإحساسات كما هو الحال فى المذهب 
الحسى. فالأشياء انطباعات حسية 111216551015 من خلال 
الحواس الخمس. فتصبح الأشياء مرئية أو مسموعة أو 
ملموسة أو مشمومة أو مذوقة. فيستطيع الإنسان السير فى 
الطريق» وسماع الكلمات والأنغام بالآأذن» والإحساس بالدفء 
والبرودة باللمس» والروائح بالشم» والأطعمة بالتذوق. فعالم 
الأشياء هو عالم الصور الحسية» عالم الظلال. وهو أول 


درجة من درجات الصورة. 

ثم تتحول الانطباعات الحسية إلى مدركات 
55 أى تحويل الحس إلى إدراك بعد تدخل الوعى 
بالمحسوس. الانطباع الحسى بمفرده مادة "خام" لم تتشكل بعد 
فى دلالاكة :ويضيك " إذن اكا بحسنا تعندما يتكول: إلى سعاتي 
أولية بالإدراك الحسى. يوجد الإنسان فى العالم من خلال 
الجسد والانتشار فيه كما وصف ميرلوبونتى. 

ولما كان الوعى بالذات هو أيضا وعى بالحياة فإن 
الإدراك الحسى ينتقل من مستوى الصورة الحسية إلى 
الانفعال والمشاعر والوجدان. فتتحول إلى بواعث ودوافع 
شعورية» وحركة فى العالم. فالصورة الحسية ليست معرفية 
فحسب بل هى عملية أيضا لارتباطها بعالم الإرادة. 

فإذا ما تعامل العقل مع الأشياء مباشرة دون المرور 
بالانطباح والإدراك والانفعال فإنه يحولها إلى أعداد مجردة 
ومعاذلات رياضية وضسداناكه ميطتدة لاكققت ان تك ا كاب 
للأشياء أو قوانين لها يتحكم فيها من أجل السيطرة على 
العالم. لذلك أمحى الفرق بين الأشياء والأعدادء بين الفيزيقا 
والرياضيات. وكلما تطورت العلوم الطبيعية تحولت إلى 


0017 


رياضيات بحتة كما هو الحال فى النظرية النسبية. ويفقد 
العلم صلته بالأشياء وبالتجريب بل وإدراك العالم بالحواس 
لصالح الأنساق الرياضية. وتتعدد الأنساق طبقا لمستويات 
التجريد من الأقل عمومية إلى الأكثر عمومية فى دوائر 
متداخلة مركزها عالم الأشياء ثم عالم الأعداد والرموز. 
وتصبح الثورات العلمية مشروطة بتوسيع الدوائر من 
الأضيق إلى الأوسع إلى الأكثر اتساعا. وهو ما حدث من 
تطور فى الفيزيقا الآلية عند نيوتن إلى الفيزيقا الحركية فى 
نظرية "الكوانتوم" إلى النسبية. 

لا يتحول عالم الأشياء فقط إلى عالم الرموز بل إن 
عالم الرموز يصبح عالما بديلا يتحكم عن بعد فى عالم 
الأشياء. لذلك» حاولت المدرسة النفسية فى الرياضيات 
تأصيلها فى الشعور. فهى أيضا مواقف نفسية من العالم. 
فى المذوسة التى. اتسيف انها هوسو ل فى "فلسفة الحسانن" 
وفى 'مفهوم العدد". وهو أيضا ما نادى به إخوان الصفا فى 
رسائلهم الرياضية. فكل شىء يتكشف فى النفس سواء العالم 
الطبيعى أو العالم الرياضى. الطبيعة المادية سقوط لها خارج 
النفس و الطبيعة الرياضية دفع لها خارج النفس. فى س قراط 


أى فى النفس يتوحد أفلاطون الذى يمثل عالم المثل المجرد 
وأرسطو الذى يمثل عالم الوقائع المادية. ففى كل حضارة 
بؤرة للنفس» سقراط عند اليونان» وكونفوشيوس فى الصين» 
وق ذا قري اليقوءو المزيهطا # فلي الكي ان قحي المسحفيدة 
والتصوف فى الإسلام» وديكارت وهوسرل وبرجسون فى 
الفلسفة الغربية الحديثة. 

عالم الأشياء إذن ليس هو العالم المادى ولا العالم 
الصورى بل هو عالم الحياة التى تتجلى فيها الأشياء 
باعتبارها معانى ودلالات. تتحول بعدها إلى صور بفعل 
الخيال. فالعالم هو عالم الصورة المتوسطة 1111286 
© كما يقول برحسون. لا يعيش الإنسان وسط 
الأشياء ولا بين الأعداد. فكلاهما وهم. الشىء صورة حسية؛ 
والعدد صورة مجردة. 

وعالم الصور عالم إبداعى. لا يكتفى فيه الوعى 
بإدراك العالم بل يعيد إنتاجه وخلقه. ويحوله من عالم 
مصمت إلى عالم حى» من صورة مطابقة إلى صورة خلاقة. 
ويتحول العالم التجريبى الذى مازال يتعامل مع الأشياء أو 
الرياضى الذى يتعامل مع الأعداد أو الفيلسوف الذى يتعامل 


مع المقولات والتصورات أو المنطقى الذى يتعامل مع أشكال 
القضايا وأنواع البراهين إلى الشاعر. فالعلاقة بين الإنسان 
والعالم ليست فقط علاقة معرفية بل علاقة شعرية. لا يدرك 
الإنسان العالم بل يصوره. البعد الجمالى مكون للبعد المعرفى 
كما لاحظ ماركوز فى "البعد الجمالى". 

العالم المدرك فى حاجة إلى تأويلء وإدراك ثان 
للمعانى» إدراك الإدراك. والتأويل تجاوز للتطابق بين 
التعريف والمعرّف» وبلغة المناطقة بين المفهوم والماصدق. 
يعبر التأويل عن حرية الإبداع فى الفهم والإدراك والتحرر 
من صيغ النص إلى تعينات الواقع» ومن الفهم القسرى للأوامر 
والنواهى إلى اعتبار الواقع والسياق. 

وتتراوح مستويات الصورة بين التصوير الفوتوغرافى 
والرسم والصورة المتحركة والصورة الشعرية. 

فالتصوير الفوتوغرافى فى الأصل يقوم على المطابقة 
وإعادة إنتاج العالم الطبيعى وهو التصوير المدرسى الساذج. 
أما فن التصوير فإنه يحول العالم الطبيعى إلى عالم إيداعى 
عن طريق زوايا التصوير وكمية الضوء من أجل إبراز البعد 
الجمالى للشىء حتى يتم إدراكه إدراكا فعليا والانفعال به. 
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وأقعر ين ,الورك الى القطنء ومن الووية: إلى المركة: 

بل إن الإدراك الحسى نفسه يتضمن نوعا من الإبداح 
عن طريق قلب الصورة فى العين الطبيعية وفى عدسة آلة 
الكضمو دو دون النمدرة يز النسار ونبو الأغلى :و الاذتحئ ب التصمو يز 
يتجاوز المطابقة إلى البعد الجمالى بين المرئى والرائى» بين 
الموضوع والذات. 

ومع ذلك» الصورة ثابتة والعالم متحرك. الصورة 
لقظة واحدة لتيار جارف متعدد اللقطات. هى لحظة واحدة 
فى زمن سيال حاول الروائيون وصفه فى أدب "تيار 
الشعور" مثل 'فى البحث عن الزمن الضائع" لبروست. لذلك 
كسب محامى بريجيت باردو القضية عندما نشرت إحدى 
المجلات صورتها عارية على غلافها دون إذنها وكتبت 
تحت الصورة اسمها. وقام الدفاع على الخلط بين اللحظة 
والديمومة» لحظة لقطة الصورة وحياة بريجيت باردو 
المستمرة» وأن رد الكل إلى الجزءء وتقليص الزمان المستمر 
الم كدي : لعق قف الخااعة إوانة التتخضري و قتي لف 

ومثال ذلك ايكيا 'صبوزة:المر آذ الضصعووة المتتعكن 3 
على سطح زجاجى أو معدنى أملس وتقوم أيضا على 
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المطابقة. ومع ذلك يعاد إنتاج الموضوح على نحو إيداعى 
طبقا لزوايا المرآة ونوعهاء محدبة أو مقعرة. فتصغر 
الكنيون أو تكدو انتهانون الشبوه المتسكدر كفا اذى اسكنا 
أشعة الشهين: اتوك عفها ضوررة يل أشعة أفوى أكثن حوااززة 
ودفئا لدرجة الاحتراق بها. فالصورة انفعال وفعل» اس تقبال 
وإرسال تتجاوز المطابقة النظرية إلى الأثر العملى. 

لذلك تأتى الصورة المتحركة كى تتطابق مع عالم 
الأشياء المتحركة. ويضاف الصوت إلى الصورة حتى يعظم 
التطابق ويعيش المتفرج مع الأحداث وفى وسطهاء لا فرق 
بين عالم الأشياء وعالم الصور فى التلفزيون والسينماء على 
الشاشة الصغيرة والشاشة الكبيرة. بل تطورت الصورة 
المرئية الثنائية الأبعاد» الطول والعرض إلى الصورة 
المجسمة الثلاثية الأبعاد» الطول والعرض والعمق. وتحول 
الصوت أيضا من تسجيل على الشريط إلى صوت عال 
ومكبرات إضافية لتضع المتفرج وسط الأحداث الكبرىء؛ 
الزلازل والبراكين والمعارك الحربية. 

وتتجاوز الصورة المتحركة التطابق بين الصورة 
والشىء بقدرات الإخراج وزوايا التصوير والتركيز على 
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العلاقات والأثر على نفس المشاهدء بالإضافة إلى القدرات 
التعبيرية للممثلين ووضع أطر التصوير وفن الإضاءة. فهى 
عمل إيداعى يتجاوز المطابقة والواقعية الساذجة فى تقليد 
الحواكاكو الاصدو اكه 

ومع ذلك» الصورة المتحركة خيال وظل» وهم حركة 
عن طريق تداعى الصور بسرعة فتلحق الصورة التالية بعد 
الصورة الماضية فتنشأ الحركة. وقد اشتق لفظ 0161118) من 
الاسم اليونانى 11317 الذى يعنى الحركة. فالصورة المرئية 
خداع حواس. يتحول فيها الثابت إلى متحرك اعتمادا على 
التكوين العضوى للعين. 

ثم يأتى الرسم ليتجاوز التصوير الآلى بآلات التصوير 
إلى الرسم بالقلم والفرشاة» ويعيد إنتاج الأشياء والأشخاص 
فى لوحات زيتية بالألوان. ويكون الرسام مبدعا بقدر ما 
يتجاوز التقليد الذى من أجله جعل أفلاطون الفن تجاوزا 
لتقليد الأشياء إلى التعبير عن المثل ثم مضازالة ارسنقي الكووة 
إلى الفن الطبيعى عن طريق "المحاكاة". 

يتجاوز الرسم التصوير عن طريق الانفعال بالشفىء 
وليس تقليده ثم التعبير عنه لإدراك حقيقة الشىء والتعبير عن 
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جوهره. الرسم تعبير أى إعادة إنتاج الشىء ونقله من 
المستوى الطبيعى إلى المستوى الشعورىء ومن الشىء فى 
ذاته أى الموضوع إلى الشىء المدرك كما يحياه الرسام أى 
الذات. 

ويتدلى. الداع فى التهول مزه ريم الأساة الى ويد 
الشخصيات والتركيز على السمات المميزة للشخص وقسمات 
الوجه» متل خصلة شعر نابليون» وأيدى جوكونداء ورقبة 
نفرتيتى» وتطلع أفلاطون إلى السماء وأرسطو إلى الأرض 
فى لمدويينة نهنا" ؤفك وى الفدع بدالا مسد تحيف: ارهن 
والغز أاقى مكف مضلن الفاشكاة اللنونان كف :3 افنسين . 

ويتجلى إبداح الصور فى رسم الكاريكاتير. فالصورة 
الساخرة تغنى عن المقال والكتاب. بل ولا تحتاج إلى لفظ أو 
عبارة أو شرح. وتنتشر المجلات الساخرة الناقدة حتى فى 
أكثر النظم السياسية تسلطا. وتكفى قسمة للوجه حتى تعبر 
الصورة عن مضمونها مثل أنف ديجول. بل وتظهر رسوما 
كازيكاوقة لصون حلي كالذة مت "المضيوك انندئ 4 "الع 
أفندى"؛ 'رفيعة هانم'"» "حنظلة"”» "قاسم السماوى"... الخ. 

وتتعدد المدارس الفنية فى الرسم من الانطباعية:؛ 
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مجرد التعبير عن العالم المدرك إلى الواقعية المباشرة التتى 
تقوم على المطابقة» إلى الواقعية بلا ضفاف لتجاوز الواقعية 
المباشرة إلى الواقعية بلا حدود من خلال الذاتية إلى التكعيبية 
أى إدخال البعد الثالث فى المكان لتجسيم الصورة إلى 
السيريالية» تحويل عالم الأشياء إلى عالم تجريدى رمزى 
طبقا لمستويات الصورة بين الصورة الحسية الانطباعية 
والصورة التجريدية الرمزية. 

ثم يأتى الشعر ليحول عالم الأشياء وعالم الصور 
الثابتة والمتحركة إلى عالم الصورة الفنية من صنع الخيال. 
فالصورة ليست صورة مرئية على أى مستوى كانت بل هى 
صورة ذهنية فى عالم إنسانى للانفعال والتأثير»ء للتعبير 
والإيصال. والشاعر هو القادر على ذلك. ويبقى الشعر 
تفنى الأطلال. تبقى الصورة الشعرية فى عالم خالد مستقل 
بعد أن انقضت الأشياء التى عاش الشاعر بينها والأشخاص 
الذين دخل الشاعر معهم فى علاقات المحبة أو العداوة. 

ميزة الصورة الشعرية أنها من إيداع الذات» من نفس 
عالم الشاعر ومن صنعه. ترتكز على البعد الجمالى فى 
علاقة الإنسان بالعالم» وتضيف إلى الانطباع الحسى 
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والإدراك العقلى الإحساس الإنسانى عالما جديدا يجمع بينها 
كلهاء وهو عالم الصورة. تحول الصورة الشعرية الإنسان 
العالم إلى العالم فى الإنسان» وتجعل الأشياء والأشخاص 
الزمانو تكو امل لمعاف ود الاك ابذك فقة: امهف رو مسق 
وجولييت" نموذجا أبديا من خلال الصورة الشعرية لكل حب 
وتضحية بالنفس بصرف النظر عن فيرونا والقرن الخامس 
عشر. كما تحول "عطيل" إلى صورة للغيرة العمياء فى كل 
عصر بصرف النظر عن بلاد المغرب وعصره. 

وتمتاز الصورة الشعرية على الصورة الروائية 
بالموسيقى» موسيقى الشعر. فتجمع بين الصوت والصورة. 
لذلك جعل هيجل الأوبرا أرقى الفنون بعد الموسيقى والشعر. 
وفاجنر هو الذى يجمع بين بيتهوفن وجوته. الصورة الشعرية 
تجمع بين الإدراك الحسى والرؤية العقلية والبعد الجمالى. 
تعتمد على الاشتباه فى اللغة ومبادئها وكافة أنواع البيان 
والبديع من مجاز وتشبيه واستعارة أو كناية للإيحاء 
والمعائى .لافنا 2 جالضيوق و الصف على الفدل وليه 
الصيغ الإنشائية مثل الرجاء والاستفهام والتمنى والتعجب 
التأثير فى النفس أكثر من الصيغ الخبرية. لذلك اختار الأدب 


فى 
فى 
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الأولى» والعلم الثانية. 

وأخيرا يأتى الخيال ليحؤل الفعل إلى شعر» والعالم إلى 
دراماء والواقع إلى بطولة» والتاريخ إلى ملحمة. والإنسان 
الأول أدرك بخياله قبل أن يدرك بحسه أو بعقله. الإنسان 
يعيش فى هذا العالم شاعرا قبل أن يعيش فيلسوفاء وفنانا قبل 
أن يصبح مفكرا. عبّر الإنسان الأول عن نفسه وصراعه مع 
الحيوانات ومظاهر الطبيعة بالرسم والصراخ؛ بالصورة 
والصوت. فالشعر هو التعبير الطبيعى الأول باعتباره أحد 
صور الفن قبل الدين و العلم. 

والخيال له آفاقه. الخيال الديئنى فى تصور أمور المعاد 
وما يحدث للإنسان بعد الموت» عذاب القبر ونعيمه» حساب 
الملكين» الجنة والنار. فما يغيب فى الشاهد يصوره الإنسان 
فى الغائب. فالصورة وجود بديل» ومستقبل غير مرئى. بل 
إن وظيفة الدين هو كشف أفق لعالم آخر بالخيال غير هذا 
العالم الحسى المعقول حتى يقع التوازن فى الشعور بين الدنيا 
والآخرة» بين الحياة والموت؛ بين الزمان والخلودء بين 
المرئى واللآامرئىء» بين الشاهد والغائب» بين الواقع والتمنى. 

فإذا ما حل العلم محل الدين تحول الخيال الدينى إلى 
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خيال علمى» مركبات الفضاء والسباحة بين الكواكب» 
والإنسان "السوبر مان" الذى لا يقهر والذى يمتلك كل 
التقنيات والإليكترونيات التى يسيطر بها على العالم» ويقهر 
خصومه؛ وينتصر بها على أعدائه. وقد يسبق الشعر الخيال 
العلمى فى تصور الشعراء الهبوط على القمر كما فعل 
أدموند روستان فى "سيرانو دى برجراك" وتم تصوير نهاية 
العالم أيضا فى الخيال العلمى لا فرق بينه وبين الخيال 
الدينى بعد إلقاء القنابل الذرية وتدميره بأسلحة الدمار الشامل. 

وهناك الخيال الاجتماعى الذى يصور اليوتوبياء 
كفن الندنة ب الداتلة و تعومطا بن بمانبى فصان بو لخن 
المجتمع. ودون الخيال الاجتماعى وتصور مجتمع بديل لا 
تندلع ثورة ولا يحدث تغير اجتماعى. فالخيال الاجتماعى 
عند رايت ميلز هو الدافع على تغيير الوضع القائم إلى ما هو 
أفضل . هو الذى يدفع إلى 57 والتمايز بين ما هو كائن 
وما ينبغى أن يكون. 

وهناك الخيال السياسى للقادة والزعماء فى توحيد الأمم 
مثل بسمارك فى ألمانيا» ومازيئى وغاريبالدى فى إيطالياء 
ولنكولن فى الولايات المتحدة» ومحمد على وعبد الناصر فى 
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مصر والوطن العربى» وماو تسى تونج فى المسيرة الطويلة 
لتوحيد الشعب تحت راية الافتراكية» وسيمون بوليفار 
وجيفارا لتحرير أمريكا اللاتينية» ومحمود الغزنوى لتوحيد 
الهند. وإذا كانت هناك حدود فى الجغرافيا فلا توجد حدود 
القكان البيواهى» لؤلك لئاط الك بو انام وقول «الريضات 
والميول إلى صور فى اللاوعى تظهر فى النوم مرئية كعالم 
بديل متحقق. 

هناف الكدال الهريى للقاذة العستكريية انلوق تغاننا 
جبال الألب» وهانيبال عابرا جبال إيطاليا للوصول إلى 
روماء وجنكيز خان وتيمورلنك فى اجتياح اسيا الوسطى 
حتى الرافدين» وأثر المياه فى الطين فى عبور القناة وشق 
الساتر الترابى فى حرب أكتوبر 197. ييدع الخيال 
العسكرى صورا للمعركة قبل أن تتحقق وكما هو الحال عند 
لاعب الشطرنج. 

الصورة إذن موضوع مشترك بين علم النفس المعرفى 
والفلسفة والمنطق وعلم اجتماع المعرفة وأنثروبولوجيا الثقافة 
والنقد الأدبى وعديد من العلوم الإنسانية والاجتماعية. ههى 
العا المتوسط مين :اار اقه لتقو جورم المعو و العقكتل. 
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فالإنسان لا يعيش وسط عالم فرة اللياع أو 'الأعد اقل وسد 
عالم من الصورء» تحدد رؤيته للعالم وطبيعة علاقاته 
الاجتماعية. وإن الحوار الذى يتم بين طرفين إنما يتم بين 
هبؤوة كل كانتقة: فى دهم الكقوئ و الحووه ا أهلية د اكدل 
الأوطان و الصضيراغات: الكبرى :بين الذول انما هن «صسدواعات 
بين صور متعارضة يصنعها الإعلام والتعليم والثقافة. 
الصورة ليست موضوعا للتحليل لمعرفة مكوناتها وبنيتها كما 
هو الحال فى النقد الأدبى بل هى اكتشاف للعالم الوسيط بين 
المعرفة والسلوك. لذلك كثرت الدراسات الأدبية والاجتماعية 
عن "صورة الآخر”" فى الأعمال الأدبية وفى وسائل الإعلام. 
وتحتاج الصور النمطية التى تتكلس عبر التاريخ فى اللاوعى 
الثقافى إلى جهد طويل وشاق من أجل تعديلها وتغييرها من 
أجل تغيير الصور الذهنية المتبادلة بين الشعوب. 

لا يعيش الإنسان إذن فى عالم الأشياء بل فى عالم 
الصور دون أن يتحول إلى دون كيخوت. فالصورة عنده 
أوهام عر بضنئعة فى عهيك: أذ الصور حقائق تجمع بين الذات 
و الموضيوخه بين ال اتى. نو المركى: :قاذ تصبدن: بالرزاتى. فحن 
سبيل المرئى كما تفعل الوضعية» ولا بالمرئى فى سبيل 
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الرائى» كما تفعل المثالية. الصورة تجمع ولا تفرق» تضم 
ولا تشعب» تربط ولا تفك حتى يستطيع الإنسان أن يعيش فى 
عالم واحد قادر على التعامل معه بدل أن يعيش فى عالمين. 
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العقائيد الدنينيةه 


فى الاأمثال العاميسة 


ليست العقائد فقط هى علم العقائد المطمورة فى بطون 
الكتب وأمهات المصادر بل هى العقائد التى عايشها الناس 
فى حياتهم اليومية وعبر تاريخهم الطويل منذ أكثر من ألف 
عام عندما استقرت وتم اختيار أحد أنساقها وهى الأشعرية 
كعقيدة رسمية للأمة وتكفير الفرق المخالفة كما فعل الغزالى 
فى القرن الخامس الهجرى بإضافة جزء أخير فى "الاقتصاد 
فى الاعتقاد فيما يجب تكفيره من الفرق" بناء على حديث 
الفرقة الناجية الذى يشكك فى ص حته ابن حزم. كانت 
التعددية الفكرية والمذهبية قد بلغت أوجه فى القرن الرابع: 
عصر المتنبى والبيرونى وأبى حيان التوحيدى. ورأى 
الغزالى ان هذه التعددية قد أدت الى النسبية وتكافيع الأدلة 
والكيوة :و التوكة ىو الشكو الصملسرورق على الأمص امغد يناعن أن 
الااضدوة عاو نوق ضيوة: المعر كه وام الحو امه الواضيةة 


)*) مشروع بحعث "التراث والتثقافة الشعبية والتطور الااجتماعى'. فد كفخر 
البحوث والدراسات الاجتماعية, الفاهرة ء5ا., 
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والمذهب الواحدء والعقيدة الواحدة» والدولة القوية الواحدة 
دولة نظام الملك؛ خير وسيلة لحماية الإسلام. فشرع له 
أيديولوجية السلطة فى "الاقتصاد فى الاعتقاد"» إذ لا فرق بين 
صفات الله وصفات السلطان» وأعطى الناس أيديولوجية 
الطاعة فى "إحياء علوم الدين'» و"إلجام العوام عن علم 
الكلام' وضن بالتصوف على غير أهله؛ وكفر الفلاسفة فى 
"التهافت"» وفضح الباطنية فى "الفضائح"؛ وشرّع لأخذ 
السلطة بالشوكة وليس بالبيعة. فالأشعرية هى الفرقة الحقة 
فى العقيدة» والشافعية المذهب الحق فى الفقه. 

واستمو الأمر على هذا النحو.حتى قبل الحركات 
الإصلاحية منذ القرن الماضى التى حاولت الخروج من 
انحائية الدقية. ول ٠‏ سا سلف ر حكمة دف ا 
ف الدرحه مع ا فى لد ل كاد سيد كنا سلس بسن 
جديد. وتحول سيد قطب من الانفتاح على الاشتراكيين قبل 
الثورة المصرية إلى الانغلاق على الذات بعد التعذيب فى 
السجون. وانقسمت الحركة فى الهند بعد محمد إققال إلى 
فريقين» سلفيين وعلمانيين» إسلاميين وغربيين»ء محافظين 
وتقدميين. وتحول أنصار علال الفارسى فى المغرب إلى 
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سلفيين وتقدميين» وأنصار مالك بن نبى فى الجزائر إلى 
محافظين. وانقلبت المهدية فى السودان من النضال ضد 
الخارج إلى معاداة الداخل. وتحول باقى الحركات الإصلاحية 
فى اليمن والشام من حركات وطنية ضد الاستعمار والقهر 
إلى حركات سلفية ضد الحركات الوطنية فى الداخل بعد أن 
بعدت المسافة بين السلفيين و العلمانيين. 

وكانت محاولات الإصلاح نخبوية تحاول تغيير طرق 
التدريس ومناهجه فى معاهد العلم وفى حلقات الدرس بالرغم 
من أنها كانت منبع الحركات الوطنية الاستقلالية. وقد يكون 
أحد أسباب التفريط فى هذا الاستقلال أنها لم تتوجه إلى 
الثقافات الشعبية تحاول أن تعيد بناءها بعد أن رسخت العقائد 
الدينية الأشعرية فيها وتحولت إلى أمثال عامية يستشهد بها 
الناس فى حياتهم اليومية كلما عرضت لهم الأزمات» وألمت 
بهم الكوارث. حتى لقد أصبح المثل العامى مصدر سلطة 
عونك اله و اعدف لدلكف مقن الشف حرقة 
الإصلاح مرة أخرى لإقالتها من عثرتها. ليس فقط فى علم 
العقائد كما ترسخ فى كتب العقائد المتأخرة بعد توقف العلم 
منذ القرن السابع الهجرى حتى حركة الإصلاح فى القرن 
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الواح لكن ضنا شام ين تاك العامة ل رسكت 
لي لضان مبينت ب و اشاضات لشي شد 
تصورات الناس للعالم وتحدد معاييرهم فى السلوك. 

وكما توجد عقائد الفرقة الناجية "أهل السنة والحديث" 
فى مقابل العقائد الهالكة» فرق الشيعة والخوارج والمعتزلة: 
عقائد السلطة وعقائد المعارضة» عقاكئد المركز وعقائد 
الأطراف؛ كذلك توجد فى الأمثال العامية أمثال المركز التى 
تمثل العقائد الأشعرية وأمثال الأطراف التى تعبر عن فرق 
العامة و ها بر لاف نا فى مان يسن 
الجبر وخلق الأفعال» بين الإيمان والعمل» بين طاعة الإمام 
والخروج عليه كما هو الحال فى التعاقد بين عقائد الفرق. 

وكما عبرت عقائد الفرق عن التيارات السياسية فى 
عصرهاء فعقائد الفرق إن هى إلا تشريع للمواقف السياسية 
لمفلف» النوى ‏ المتضارعة على العاطة: كذلك عيوت 
ذال جامد 2 يقتلت الم نش السعدة مشا لمحتئاف 
الطبقات الاجتماعية أو المواقف السياسية بين القبول 
والرفض» الاستسلام والاعتراضء؛ الرضوخ أو المقاومة. 
ولكنها فى معظمها سلبية الطابع مما يفسر الأثر السلبى 
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للعقائد الكلامية الموروثة سواء فى بطون الكتب أو كما 
تحولت فى الأمثال العامية. 

وبالرغم من أن العقائد الدينية للفرق الكلامية معروفة 
المصدر من أصحاب المقالات ويمكن ردها إليها فى القرون 
الأولى خاصة فى عصر الفتئنة الأولى ومعرفة التطور 
والتغير فى القرون التالية» عصر التعقيل والتنظير ودخول 
الثقافات الموروثة وفى عصر الاكتمال والتوقف بالرغم من 
التفاف الفلسفة وعلوم الحكمة عليها بعد القرن الخامس بعد 
تكفير الغزالى للفلاسفة إلا أن الأمثال العامية مجهولة 
المصدر والتطور والاكتمال مثل باقى الأدب الشعبى بالرغم 
من وجود اجتهادات عدة فى ذلك. إذ اقتصر جهد الباحتين 
فيه على التجميع والرصد والتحليل دون عناية كبيرة بالنشأة 
التاريخية. وقد غلب معظم الباحثين دراسة المذاهب الفنية 
على الدراسة التاريخية كما هو الحال فى "ألف ليلة وليلة" 
وباقى السير الشعبية مثل الهلالية. 

واتباعا للنسق الأشعرى للعقائد تنقسم العقائد إلى بابين 
كبيرين الإلهيات والنبوات أو العقليات والسمعيات. الأول 
يضم أوصاف الذات وصفاتها والكسب والعقل والنقل فى 
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نظرية الذات والصفات والأفعال» والثشائنى يضم النبوة:ء 
والمعاد؛» والإيمان والعمل» والإمامة. وقبل الدنسق مقدمتان 
الأولى عن نظرية العلم إجابة على سؤال كيف أعلم؟ والثانية 
عن نظرية الوجود إجابة على سؤال ماذا أعلم؟ ثم خاتمة 
بداية من الغزالى 'فيما يجب تكفيره من الفرق7). 

ولا تغطى الأمثال العامية كل هذه الموضوعات. فإذن 
كان مجموعة الأمثال العامية حول العقائد حوالى مائة مثشل 
يغلب موضوع الجبر والاختيار على ثلثها تقريياً (07؟) 
وموضوع الإيمان والعمل على ربعها (/ا7) ثم موضوعح 
النبوة على الربع الثانى (؟١)‏ ثم يأتى موضوع المعاد (4) ثم 
الإمامة (١؟)‏ ثم الصفات )١(‏ وما يجب تكفيره من الفرق )١(‏ 
والمقدمة الأولى عن نظرية العلم (؟) ولا شئ عن الذات أو 
عن المقدمة الثانية عن نظرية الوجود لأنهما موضوعان 
نظريان» والأمثال العامية تتعلق بالحياة الدنيوية خاصة الجبر 
والاختيار أو الإيمان والعمل أو الحياة الأخروية: النبوة 
والمعاد!"!. ذلك .يمكق تضينيفه الأعنان العافية فى تيسق 


.13848 وهو النسق الذى اتبعناه فى كتابنا "من العقيدة إلى الثورة"؛ مدبولى القاهرة‎ )١( 
اعتمدنا على كتاب أحمد تيمور باشا: الأمثال العامية. الطبعة الثانية» دار الكتاب العربى‎ )١( 
.١15ت55 القاهرة‎ 
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2 2526 دو اه دن كدو لكر 
للموضوعات. فقد يكون اللفظ في الذات واللصفات مثئل 
الربء الله» ولكن المعنى فى الجبر والاختبار أى فى الأفعال. 

ويمكن فهم الأمثال العامية بإرجاعها إلى التجربة 
المعاشة المشتركة باعتبارنا مصريين واستشهادنا بهافى 
حياتنا اليومية» دون أخذ موقف منها بالرفض أو القبول 
وممارسة أساليب الجدل الكلامى القديم. يكفى الوصف 
لمعرفة ترسب العقائد الأشعرية فى الوجدان الشعبى الذى 
أعاد إنتاجها عبر التاريخ فى الأمثال العامية. وليست 
نيوو ليك أحذ بل هو واقع فى التاريخ الاجتماعى والثقافى 
ان رن عرو قر ب عر كفي شان 
العامية المصرية مجرد نموذج لما يمكن أن يتم على مستوى 
كل قطر عربى أو إسلامى. تعطى هذه الدراسة مجرد نموذج 
للمصلح الدينى الاجتماعى الذى يود إعادة بناء الثقافة الشعبية 
بحيت تكوق خاما” الاضدلاح. الدينى حتى تجح محاولة أبن 
رشد هذه المرة فى "الكشف عن مناهج الأدلة" التى اقتصرت 
قديما على علم الكلام الأشعرى فى أمهات الكتب والمصادر 
الأشعرية العالمة. 
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ففى نظرية العلم» المقدمة الأولى إجابة على سؤال: 
كيف أعلم؟ لا يوجد إلا مثلان. 'زى طور الله فى برسيمه" 
ينقد الجهل ويشبه الجاهل بالثور الذى لا يعمل إلا فى أكل 
البرسيم» فهو لا يعمل عقله ولا ستدل. والعقل أساس النقل» 
والبرهان طريق الشرع. والثانى "ما يعرفش طظ من رحمة 
لله" إشارة إلى نفس الجاهل الذى لا يعلم شيئاً حتى رحمة الله 
كنقطة إحالة بديهية يحكم بها على الأشياء. وهى عقيدة 
أشعرية» تغليب الرحمة على العدل. 

كما تقل الأمثال العامية فى موضوع الذات والصفات 
لأنه موضوع نظرى لا تقوى عليه الأمثال العامية ولا يرتبط 
مباشرة بمصالح الناس وحياتهم اليومية. ولا يوجد إلا مثل 
واحد فى صفة الكلام بعد أن يتحقق فى القرآن مثل سورة 
عبس "إحنا بنقرأ فى سورة عبس" للذى يقرأ القرآن أو يستمع 
إليه ولا يفهم أو الذى لا يفهم بإطلاق بالرغم من تكرار القول 
حتى ولو كان سورة عبس. ليس المقصود هنا القرآن فى 
ذاته بل الفهم الإنسانى الضرورى والذكاء الطبيعى فى الحياة 
ا 

وبالرغم من أن العقل والنقل موضوع تال لخلق 
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الأفعال إلا أنه لا يوجد فيه إلا مثل واحد '"ربنا عرفناه 
بالعقل". وهو مثل اعتزالى يجعل العقل طريقاً إلى معرفة 
الله. وهو أيضاً مثل أشعرى. فالعقل النظرى قادر على 
الوصول إلى إثبات وجود الله. وهو ما يمكن للمصلح إبرازه 
دقام عن العقل والعقلانية دون الاكتفاء بالاستتاد إلى 
المعتزلة وابن رشد من الموروث أو العقلانية الغربية من 
الوافد. ثم يظهر موضوع الجبر والاختيار كموضوع رئيسى 
للأمثال العامية» الكسب عند الأشاعرة» خلق الأفعال عند 
المعتزلة» وأقرب إلى الجبر فى الأمثال مما يدل على غياب 
المعتزلة فى الثقافة الشعبية إلا فى مثل أو مثلين» وتحول 
الكسب الأشعرى إلى جبر جهمى بفضل التصوف ومقامات 
الصبر والتوكل» مما يدل على ازدواج الأشعرية بالتصوف 
منذ الغزالى وحتى الآن فى الثقافة الشعبية. 

وتقوم كل الأمثال على إنكار الأسباب» وعدم الربط 
بين العلة والمعلول. ويتجلى ذلك فى كثير من الأمثال التى 
تدور حور البركة والاتكال ولتفويض كل شئ إلى الله 
والنصيب والرزق المقدر والصبر والاعتماد القام على 
المشيئة والإرادة الإلهية. فالرب فى كل مكان. يقال م ثلا 
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'خليها فى قشها تجى بركة الل" بالرغم من وجود علة 
ومعلول. ومثل 'بارك الله فى المرة الغربية والزرعة 
القريبة". ومعروف أن الزواج بالأقارب مضر بالإنجاب. 
والزرع القريب أسهل فى العناية والحصاد. وإذا بدأ الفمل 
فى المثل العامى فإنه ينتهى إلى اتكال متل "خذ من عبد الله 
واتكل على الله" وهو يقارب معنى الحديث "اعقلها وتوكل" 
وهو أقرب إلى الكسب الأشعرى والهجرة من بلد إلى بلد 
آخر "من بلاد الله إلى خلق الله". فالله فى كل مكان مع أن 
الهجرة سببها الطغيان أو ضيق الرزق أو السعى فى طلب 
العلم "البلاد بلاد الله والخلق عبيد الله" وأيضاً "رب هنا رب 
هناك": "الرب واحد والعمر واحد"» وهو ما اعتمد عليه 
الأفغانى فى إعادة تفسير القضاء والقدر بمعنى الإقدام 
والشجاعة دفاعا عن حرية الأوطان. وبالرغم من سواد 
الأرض وقدرتها على الإخصاب إلا أنه لا يوجد ضمان فى 
فدرتها على الإطعام "أهى أرض سودة والطعام الله". وهناك 
أمثال أخرى صريحة ضندد الأخذ بالأسباب والمبادرة بالأفعال 
والاعتماد على الذات مثل "اللى زمرنا له راح الله"”. وكأنه لا 
يوجد ربط ضرورى بين العلة والمعلول» بين الفعل ونتائجه؛ 
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دن الدر و الحصبادب و انحا "على عايقطه العريت تعيل. اه 
ما يريد"؛ وكأنه لا يوجد ضمان فى زرع النخل والحصول 
على الثمر. ومثل "آل يارب سلّم وغنم قال يارب سلم وبس". 
وكآن المطلوب هو حماية الله للفعل وليس الحصول على 
نتائج الفعل. كذلك لا يضمن مربى المواشى شيئاً من تربيته 
لها فالكل من عند الله "مالك مربى آل من عند ربكى'". 
ويستوى فى ذلك تربية الماشية أو تربية الذقون. وهناك 
إحساس فى بعض الأمثال العامية بالأوضاع وضرورة 
تغييرها ثم إحالة الأسباب إلى الله. فالغلاء مرذول ولكن الله 
قادر على الذهاب به "الله يرجّع الغلا ولا كياله". 

ويتجلى إسقاط التدبير فى الأمثال العامية حول الرزق 
والنصيب مما يوحى بالاتكال والقدرية. فالرزق يوما بيوم: 
تلك قدرات الإنسان ومدى الإعداد للمستقبل الذى هو بيد الله 
'رزق يوم بيوم والنصيب على الله". ولا يوجد سبب 
ضرورى بين العمل والرزق. فمن لا يعمل فد يرزق» وقد 
يرزق من لا يعمل 'رزق الهبل على المجانين". ولا داعى 
للعمل لأنه "من عمود لعمود ياتى الله بالفرج القريب". ولا 
داعى للكسسب لأن "المفلس فى أمان الله". 
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ويتحول النصيب والرزق إلى قدرية شاملة. فالله لا 
يرزق إلا بحساب» لا يعطى الإنسان إلا قدر ما يحتاج ليه 
وبالتالى بقل السعى ويضعف الاجتهادء "ربك ربا العطا يذدى 
ادر على فد نات كي ل فلن اله يكت جلي ل: 
ريح العريان من غسيل الصابون". والمظلوم وظلومء 'ربنا ما 
يقطع بك يا متعوس يروح البرد ييجى النامش”؛ وأيضا 
'المتعوس متعوس ولو علقه على راسه فانوس". 

ثم يدخل مقام الصبر من التصوف ليثبت إسقاط التدبير 
وليمنع الفعل من المبادرة. فالصبر هو الطريق إلى نبل 
الع 431و التحال عن الصدو ل دودى إلى شثبىئ دن اميق الله 
صبرتم قبرتم وأمر الله نافذ". وإذا كانت الثورة فى النفس 
فدواؤها الصبر وليس انفجارها "الغير مرة والصبر على 
الله" . والصبر يكون مدى الحياة 'ما ورأء الصبر إلا القبر". 
ومع ذلك هناك أمثال عامية أخرى أقرب إلي الاعتزال توحى 
بخلق الأفعال والربط بين الأسباب والمسببات. فالسكين يذبح 
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يندبح بها قال إيش عرفك إنها سكينة”. والنار تحرق من 
يضع نفسه فيهاء "اللى ينوى على حرق الأجران ياخده ربنا 
فى انر نحن ل فى الواكقة مووز يذ ينين 
الأسباب والمسببات. والذى يمسك بالمحراث ولا يحرث 
فالسبب الثوران اللذان يجران المحراث وليس تدخل الإرادة 
الإلهية» "على رأى الحراث الله يعلن الجوز”". 

وهناك أمثال عامية صريحة تدعو إلى الأخذ 
بالأسباب. فهناك قانون للبيع والشراء مثل السعر "بين البايع 
والشارى يفتح الله". ووضع التقاوى فى الأرض سبب الزرع 
وإلا كان عبثاء "تقاوى بلا زرع أو زرع بلا تقاوى'”, "مالك 
بتقاوى من غير تقاوى والله حسابك ما جايب همه". وسب 
الناس له سبب والتوجه إلى الأسباب أفضل من لعن 
العيسناتم قال الله يلعن اللى يسبب الناين: قان الله ملعن لسن 
يحوج الناس لسبه". والإنسان لا يؤدى بنفسه إلى التهلكة. 
فمن عرض نفسه للظلم هلك. فهناك علاقة ضرورية بين 
الظللع و الهلئكه .ونين العدل:والبتلاية: "قالوب ذكلنا بيبت 
لاقي للع سام كان رن ملف روت ينيك . 

وهناك أمثال عامية أكثر صراحة تدعو إلى الفعمل 
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والمبادرة والسعى والكد والكدح فى الرزق مثل "الرزق يحب 
اند نك جر لجا كان نك ل ين لك لقم عليه 
ولا يلجأ إلى القدر إلا العاجز» "العاجز فى التدبير يحيل على 
المقادير'". والعاجز عن الرزق يحيل المسيب إلى انلمع 
ا ل ل ا ار ل ل إلى 
النصيبء» "الغراب الدافن يقول النصيب على الله". ولكن هذه 
لمان الض امقاد سكا عن المتن سردت 

وكى السمعيات» النيوة والمعاد والإيمان والعمل 
والإمامة تكثر الأمثال العامية فى النبوة وفى الإيمان والعمل 
النبوة اليهود والنصارى كمجموعتين مستقلتين لكل منهما 
ل ال اي و الحا كم ا ده لل بلي 
الإحساس الشعبى بهما نتيجة لتعاملهما مع المسلمين. وهو مأ 
يعادل الفرق غير الإسلامية عند الأشعرى فى مقالات غير 
سي و لفقي الي فى الترن شير ارتياضية 
وما اذكه الشهرستانى و "الملل والنئحل" وأبن حزم ب 
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اين رار فى "اسان عن انير و اللصدرى: 

اي ري اس شي لان دصري شد 
التعامل مع المال يوم السبت» "أفلس من يهودى نهار السبت". 
وعندما يفلس اليهودى يبحث فى دفاتره القديمة لعله يجد دينا 
له عند أحد. فهو المرابى الذى يكتب ديون الناس ويدون 
ل ار ري ل يار 
القديمة". واليهودى بالرغم من غناه المادى فقير فى الدنيا 
والآخرة فقرأ روحياًء 'زى فقر اليهود لا دين ولا آخرة". 

واليهودى منافق يظهر غير ما يبطن» ويبطن غير ما 
يظهر. فمقابر اليهود بيضاء من الخارج ولا رحمة كانت فى 
قلوب موتاهاء "زى طرب اليهود بياض على قلة رحمة". 
وكذلك قراءة اليهود للتوراة ثلثاها كذب» "زى قراءة اليهود 
تلتنها كدب". ووجه اليهودى نظيف من الخارج ولكن لباسه 
وسخ أى ان كلامه حسن وأفعاله قبيحة»؛ "زى اليهود وش 
نضيف وجبة زى الكنيف". 

واليهودى عاصى لشريعته» ولا يطبق قانونه وكما 
لاحظ الرسول عليهم وأدانهم القران لإنكارهم ما هو مدون 
لديهم فى التوراة. فمهما قرأ داود المزاميز فلا سمع ولا 


526 


طاعة:» 'تقرا مزاميرك على مين يا داود". يدعى أنه موسى 
وهو فرعونء "اللى تقول عليه موسى تلقيه فرعون". وهو 
تقابل بين العدل والظلم» "اللى ما يرضى بحكم موسى يرضى 
بحكم فرعون". 

ور ليرت كن زر حريايك يمرت 
مصلحته الشخصية» 'سيدنا موسى مات» ناشف طرى هات". 

واليهودى لا يسعى فى مصالح الناسء "احتاجوا 
اليهودى قال اليوم عيدى". ولا يفيد بشئ» "زى ساعى اليهود 
ما يودى خبر ولا يجيب خبر”" لأنه لا يعيش إلا لنفسه؛ ولا 
يعمل الا لضالحة: 

والإشارة فى الأمثال العامية إلى النصرانية أقل» مما 
يدل على أن خبرات الحياة المشتركة مع اليهود أعمق 
وأعنف وأكثر حضورا من خبراتهم مع النصارى فالنصارى 
أيضا قوم منعزلون لهم إيمانهم الخاص لا يعانون عنه 
وثابتون عليه مهما تغيرت الأقوال والأفعال. ومن ثم من 
الصعب أن تتحول إلى إيمان أو إلى فعل مغاير» "قالوا يا 
كنيسة أسلمى قالت اللى فى القلب فى القلب". والكنيسة تعرف 
أصلها وقادرة على التمييز بين النصرانى وغيره:؛ "الكنيسة 
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تعرف أهلها". 

ويضرب المثل بالزواج النصرانى على الأبدية نظ رآ 
لتحريم الطلاق» "جوازة نصرانية لا فراق إلا بالخناق". ومع 
ذلك ات ين حاف ل انين اللشدر ب كن عابنا 
مواتدهم» المواليين لهم» والمعادين للمسلين» "اللى ياكل عيش 
النصرانى يضرب بسيفه". وهو نفس المعنى الذى للمثشل 
الوحيد الذى يجمع بين اليهود والنصارى وهو كون 
المجموعتين من الغرباء وليسوا من أولاد البلد» قد يتبعهم 
الناسن .طمعا فى أموالهم. وتخفيا .عن أعيخ الناين. .مثل: اللبهو: 
والتضارى ولأولكة الحارة”: 

ويظهر موضوع النبوة ايضأ فى الأخذ بالأسباب 
والمعجزات بين القبول والرفض. فبعض الأفعال ليس لها إلا 
القن لأند الأفدر .عليما: "مالها إلا الى" وأهانا يعير العلل 
عن ضرورة الأخذ بالأسباب كما يفعل أهل الحرفء فالناس 
أعلم بشؤون دنياهم مثل: "انت نبى واللا كوالينى". وأحيانا 
يعبر المثل عن الغضب الشعبى من موقف لا يباركه الله ولا 
يصلى عليه الرسول مثل: "لا صلى عليه ولا سلم". وقد 
يظهر المعنى الإنسانى للنبوة وهو التراسل بين الأرواح 
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والألفة بين القلوب» وام قد يتحول أيضا إلى الأغانى الشعبية 
مثل: "من القلب للقلب رسول". 

يا لالشيية يعات ف يدل العامة فده لللة هيا برح 
بارتباط الناس فى حياتهم اليومية بأمور الدنيا أكثذر من 
ارتباطهم بأمور الآخرة: الملائكة والشياطين» الجنة والنارء 
وإبليس وجهنم» والموت والقيامة» وإنها فى الإحساس الشعبى 
أقرب إلى الصور الفنية التى تعبر عن حقائق فى هذه الحياة 
الدنيا. والغالب على الأمثال موضوعات الجنة والنار. 
يضرب المثل بهما بمعنى التعارض .والرغبة فى أخذ الاثنين 
فى الدنياء "عين فى الجنة وعين فى النار". ويرفض المثل 
العامى الاختيار بين الاثنين لأن "اللى ما ينفع للجنة ينفع 
انار ويطررب الل كل ااانه فى نين الك عل : 
'طمع إبليس فى الجنة". كما يضرب المثل بالنارء بنار الدنياء 
نار الفقر والحفاء» "جهنم وعند البراطيش". كما يضرب المثل 
بالملائكة والشياطين على استحالة الاجتماع بين النقيضين فى 
دده ١‏ حورت الجاشفة نيت اسمن رأهرا ورك 
الحس الشعبى أن المساواة فى الدنيا لا تكون إلا فى الموت» 
'ربنا ما سانا إلا بالموت". فهو حق على الجميع؛ على 
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الأغنياء والفقراء» الأقوياء والضعفاءء الحكام والمحكومين؛» 
الظالمين والمظئومين. كما يدرك الحس الشعبى أن القيامة 
عند موت الإنسان وليست القيامة كموضوع كونى» فالدين 
للفرد ليس للكونء» 'قالوا يا جحا إمتى تقوم القيامة قال لما 
عورف نا" 

ثم يأتى موضوع الإيمان والعمل فى الدرجة الثانية من 
الأهمية مع موضوع الجبر والاختيار نظرأ لتعلقهما معأ 
بالعمل: فى. الدنيا .هما بكرالان. هع كار مق نصفه الأنتالن 
العامية عن العقائد الدينية» مع أنه الموضوع السابع قبل 
الأخيرء وهو الإمامة» فى النسق العقائدى الأشعرى. ويشمل 
كما هو الحال فى علم الكلام موضوعات الإيمان بالقلب» 
والقول باللسان والعمل بالأركان. فالإيمان بالقلب» والخشية 
من الله» ومن لا يخشى الله يُخشى منه» "اللى ما يخاف من 
الله خاف منه". والشكوى لا تكون إلا لله لأن: "الشكوى لغير 
الله مذلة". والجشع مرض القلب لأنه: "ما يملئ عين ابن آدم 
إلا الترابط. والتوبة الصادقة هى التى تتضمن العزم على 
عدم العودة إلى الذنب»؛ "كل ما قول يارب توية يقول الشيطان 


بس النوبة". 
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وكما تعرض علم الكلام للإيمان والكفر تناولت بعض 
الأمثال العامية أيضاً بعد موضوع الإيمان الصادق الكفر. 
فالكفر قد يبدو على غير ما هو عليه ولكنه فى الحقيقة يقود 
إلى جهنم» "زى قبور الكفار من فوق جنينة وتحت نار". وهو 
مثل مستقى من عناية اليهود والنصارى بقبورهم ومناظرها 
حتى ليسحبها السائح حدائق أو متاحف على عكس قبور 
المسلمين ومجاريها الطافحة وطرقها المرتبة ونقص مياهها 
وخدماتها الصحية وسكن الملايين فيها وهم سكان المقابرء 
فالاحياء. أولى. عن الأمو انك كذلك يكتروكه المثل والكفر فى 
أول الكلام دون الانتظار إلى نهايته» "أول القصيدة كفر". كما 
تعبر بعض الأمثال العامية عن الإقرار باللسان» ونقض 
الطأطأة بالرأس دون الإعلان باللسان» "ألف طأطأ ولا سلام 
عليكم"؛ مما يدل على أهمية الإقرار بالشهادتين» وكذلك عدم 
الكذب على الله والناس» "ربك وصاحبك لا تكذب عليه". 

ثم تتناول معظم الأمثال موصو مح الأفعال وصلتها 
بالإيمان وهو الموضوع الذى عرضته العقائد الدينية فى حكم 
مرتكب الكبيرة بين الكفر (الخوارج) والرجاء (المرجئة) 
والمنزلة بين المنزلتين (المعتزلة). والأفعال التى تقع تحت 
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المسئولية هى أفعال العقلاء البالغين وليست أفعال الصبية 
الصغار لام '"الصغار أحياب أنه" طَىّ عكس رأى الخوارج 
اللذين يؤخذون الأطفال بجزيرة الاباء ويحبذون قتل أولاد 
الكفار. وفى نفس الوقت فد يصعب الفعل ولا يحتاج الا إلى 
معجزة حتى يتحقق» 'ربطة قرمائى ما تنحل إلا فى مكة". 
وتتناول كثير من الأمثال العامية أفعال الشرع. العبادات 
كالصلاة والصوم. فإذا حثت بعض الأمثال على أن الصلاة 
خير من النوم كما هو الحال فى الاذات رد الحس الشعبى 
بآأن كليهما تجربة وأن التجربة أصدق فى الحكم:ء "الصلاة 
أخير من النوم قال جربنا ده وجربنه ده" ودون الانتهاء إلى 
هيا افحبن ءاعدا نع هي المرجون كنا ءا 
يدرك الإنسان أهميتها إلا إذا حضره الموت» "جاءك الموت 
لقضاء الحاجة فإذا ما انقضت الحاجة انقطع عن الصلاةة؛ 
شرط الصلاة وقبلها وإلا لو سبقها بمدة طويلة فقد ينقض 
الوضوع مما يدل 5 ضرورهة الإحساس بالوقت استعدادا 
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لل يا قن نت لاي ل لسار يسا 
بالمسحراتى بعد انقضاء رمضان على ضرورة الإتيان 
بالفعل فى وقته» "عملوه مسحر قال فرغ رمضان". كما 
يضرب المثل على من لا يعجبه العجب حتى ولو كان 
الصيام فى رجبء "ما يعجبه العجب ولا الصيام فى رجب". 
وهناك عدة أمثال عامية تتعلق بتطبيق الشرح من 
عدمه. فالحارس على الشئع قد يكون أول الطامعين فيه؛ "إن 
سلم المارس من الحارس فضل من الله". وقد يكون حامى 
الحمى أول سارق له» "حاميها حراميها". ومع ذلك تجب 
الحراسة لأن "الرزق السايب يعلم الناس الحرام". ولا فرق 
بين الحلال والحرام» "حلال كلناه حرام كلناه". ومع ذلك 
فالرزق من السماء لا يجوز منعه حتى ولو كان ضثئيلاء 
'رزق نازل من السما من خرك غبرة جابو سد سده". كما 
"أن الزيادة فى الوقت حلال". لأنه فيه خير يعم الناس. لذلك 
تحبذ كثير من الأمثال العامية الصرف والإنفاق على المنازل 
وأهل البيت خير من الصرف على بناء المساجد والجوامع 
فحياة الناس أولى» والله غنى عن العالمين. الحفاظ على 
الحياة أحد مقاصد الشريعة الكلية التى لأجلها وضعت 
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ارح ضاي ل و عر ل ار ين شه 
حي ويا يناي بيت فير بده حرام فى اجام 
اللى بارع الفط يدوع جلى الجايو :عق واو كسان لاسر 
مجرد حصيرء 'حصيرة البيت تحرم على الجامع". ولا يجوز 
لصدقة على الاكرين واد اندر فى العتبايء الحيسك 9 
تجوز الا بعد كفو البيت". والأقربون أولى بالشفعة. 
ير ل 7 00 ا 
الدينى فى السلوك اليومى لرجال الدين الخطباء والأئمة 
وركان النون و أهل الت فو تسيا فالكطياع ليوا اها 
للخطابة» "هاتوا من المزابل وحطوا على المنابر". والأئمة 
أهل ضلال؛ 'ضلالى وعامل إمام والله حرام". ورجل الدين 
العا اي لحار حي و لطن لتر اس لماكل ين انه 
ل 05د 
على التي و لكر اها صنك رو القامة كدج سند 
أو القاف كك فقا إذا لم يخضية الأمر وحكفيا يهلا 
2100 اذا كان فى مصلحتهء "قالوا للقاضى يا سيدنا الحيطة 
شخ عليها كلب قال: تنهدم وتتبنى سبع. قالوا دى الحيطة بينا 
سك نك تن عن الجاع يسور ها 
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وثل الأمثال العامية فى الموضوع الأخير فى العقائد 
الأشعرية وهو موضوع الإمامة ربما لآن أهل السنة لم 
يجعلوها أصلاً من أصول الدين وجعلوها فرعاً. وربما 
لعروت الدارن سن المحرن فى الهم عه السدمدة كدر" 
مباشراً اتقاء لشر الحكام. فالإمام غائب والحاكم بعيد» "الشيخ 
البعيد مقطوع ندرة". ومن ثم يدير الشعب ظهره للحاكم كأحد 
أوجه المعارضة له» المقاومة السلبية بتجاهله بالرغم من 
توافر الأمثلة على الظلم الاجتماعى والدعوى أحياناً إلى أخذ 
الحقوق واستردادها. 

أما الخاتمة فى النسق الأشعرى التى سنها الغزالى فى 
"الافتصاد فى الاعتقاد" عن 'فيما يجب تكفيره من الفرق" 
وال تعتمد. .على حدية: الفرقة الناحية الذق يثتكك: فى صبحته 
ابن حزم والذى يستبعد كل اجتهادات الأمة خاصة الاتجاهات 
المعارضة للسلطة ولا يبقى إلا على عقائد الفرقة الناجية 
وهى فرقة السلطة فإن المثل الشعبى الوحيد حول رد 
الاعتبار للفرق وإحياء تعدديتها إذ إن: "كل شيخ وله طريقة". 
تبعا لروح الفقه القديم أن الحق النظرى متعدد والحق العملى 
واحد وتأسيا بحديث الرسول "أصحابى كالنجوم فبأيهم اقتديتم 
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أه” ع 11 


هذا مجرد نموذج لدراسة العقائد الدينية فى الأمثال 
العامية أحد جوانب الثقافة الشعبية. ويمكن أن يتم فى باقى 
نواحى الأدب الشعبى فى السير مثل الهلالية وفى الأزجال 
والمواويل الشعرية» وفى الأغائنى التى يؤلفها المحدثون 
ويظل يسمعها الناس من أساطين الغناء» وفى النكات الشعبية 
علاقاتهم الاجتماعية فيما بينهم أو فى علاقاتهم بالحكام. هذا 
مجرد نموذج لدراسة الفلسفة الإسلامية وبناء الإنسان 
المعاصر عن طريق الدخول فى الثقافة الشعبية التى تربط 
بين الماضى والحاضر» نوق القذساع:و المحكرية 1 


)١(‏ انظر دراستنا السابقة عن التقافة الدينية والاجتماعية فى الأمثال العامية 
فى "التفكير الدينى وازدواجية الشخصية", "الفلاح فى الأمثال العامية" 
لفتحن درفن ١‏ انان" التفن اللوحصين اللاو و اجن 
ىالا طن اكور إو يض القر اوتلن :الانكانه الخاسة ب ددحن 
(9) 54ة١.‏ 
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صورة المسرأة 
فى الامنال العامية المصريسة 


١‏ - بعض الملاحظات الآولية. 

مازالت المجتمعات التراثئية تستمد سلطتها من 
موروثها الثقافى القديم الذى مازال حيآ فى وجدانها الثقافى 
يمدها بتصوراتها للعالم وبأنساق القيم وبمعايير السلوك. 
وغالبا ما يكون تراثها مدوناً فى صيغة نصوص دينية أو 
أدبية أو شفاهياً فى صيغة روايات وسير وأمثال عامية. 
تستشهد به الناس» وتعتبره سلطة واجبه الإشباع إما لتبرير 
مواقفها للرضا والاستسلام لكل ما تجد نفسها فيه من أوضاع 
اجتماعية بعد أن كشف لها الموروث الثقافى مصيرها أو 
للثورة عليها كما تقتضى بذلك تجربة الشعوب التى دونتها 
الأمثال العامية وسير الأبطال. لذلك تصف بعض الأمثال 


)*) مشروع نحث "التراث والتثقافة الشعبية والتطور الااجتماعى'. مركز 
البحوث والدراسات الاجتماعية, الفاهرة ا 
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العامية ما هو كائن بينما يُحدد البعض الآخر ما ينبغى أن 
يكون. فالمثل العامى ليس فقط تقريراً لواقع ولكنه أيضا 
وضع لمعيار. لذلك يتفق البعض منها مع الشرع بينما يختلف 
معه البعض الآخر. فالشرع أيضاً إقرار للواقع والفطرة وفى 
لفن لوك بير لق كيان ادن يبا يفي إن 
يكون. وهذا ما يفسر أيضاً بعض التناقض بين الأمثشال 
العامية: وهى لسن فى الك تنافف | الخ الهياة ايكيا تقوضن 
احنانا ساو كا عناص وعم ذا 2 فك عر اه لست عتية. 
ومنطق الحياة لا يقوم على الاتساق كما هو الحال فى المنطق 
العقلى الصورى بل قد يقوم أحيانا على التناقض والتعارض 
والتضباة» و انات التدئ وتنيضة فى انو هذا 

وهناك بعض الأمثال العامية فى صيغة الموؤنث ولكنها 
لا تتعلق بصورة المرأة على وجه الخصوص بل المرأة 
والرجل على حد سواء أو الإنسان بصرف النفظذر عن 
الجنس. ويدل ذلك على أن المرأة هى الجنس الأعم ره 


)١(‏ وقد قمنا بمحاولتين سابقتين فى هذا الاتجاه: الأولى "الفلاح فى الأمشال 
العامية". والثانية "التفكير الدينى وازدواجية الشخصية" فى "قضايا 
معاصرة". ج١‏ فى فكرنا المعاصرء دار الفكر العربىء» القاهرة ١917‏ 
ص 179-1١١‏ ص 40-7594 7. 
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شائع فى اللغة العربية عن الإشارة إلى المرأة بصيغة المذكر 
على التغليب. المرأة فى الذهن الشعبى تسبق الرجل وعنوان 
لد قن يكوق المتن بعلن لمتان. الصر اق عن حيبت التبيكل 


)١(‏ بعض هذه الأمثال العامية متل: 


- بنت الدار عورة (5م) 
- اتغندرى وقولى مقدرى (خه) 
- اللى تحبل بالليل تولد بالنهار (6) 
- اللى فى بال أم الخير تحلم به بالليل ١‏ (18©) 
- اللى فيه عيشه تاخده أم الخير (5؟) 
- اللى يجوز أمى أقول له يا عمى (459) 
- اللى يجوز ستى أقول له يا سيدى (:5:) 


- اللى يستحى من بنت عمه مايجبش منها غلام(455) 

- أم قويق عملت شاعرة فى السنين الواعرة (575) 

- بعد ما كان سيدها يطبل فى عرسها (04؛0) 

- جابوا العامية ترد الرمية (475) 

الرقم بين القوسين هو رقم المتل العامى فى مجموعة أحمد تيمور باشا: 
الأمثال العامية مشروحة ومرتبة على الحرف الأول من المثلء الطبعة 
الثانية» دار الكتاب العربى» مصر .١125‏ وقد اقتصرنا على هذه 
المجموعة دون غيرها كعينة ممثلة للأمثال العامية دون إحصاء شامل لها 
وإعطاء كل الصور الممكنة عن المرأة فى الأمثال العامية. 
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اللغوى أو ضرب للمثل بها. ولا يتضمن صورة المرأة على 
وجه الخصوص . بل ينطبق على المرأة وعلى الرجل على 
حد سواء. قد تكون الصيغة مؤنثة والمقصود المعنى 
المجازى زى الذى يشمل الرجل أيضأ أى الإنسان وليس 
المعنى الحرفى الخاص بالمرأة. الموؤنث هنا له دلالة عامة 
على المؤنت. و المذكن .على بح سر ا وهتاك أمظلة أكخرى فد 
تشير إلى المرأة عن طريق العند أو العكس أو القلب. 
فالحديث عن الرجل قد يتضمن حديثا عن المرأة عن طريق 
السلب. كما أن الحديث عن الزوج قد يتضمن حديثاً عن 
العوأة عق..طريق الاضيافة ..واعيانا يموت التمارر أفى. تخسن 
المئل بين الرجل والمرأة بصيتغتين متمايزتين» الأولى 
للمؤنث» والثانية للمذكر('). ولكن الغالب هو الشكل الأول» 
الإشارة بصيغة المؤنث على المذكر وكأن المؤلنث أصبح 
الدلالة العامة على الإنسان. 

وتتكرر بعض الأمثلة إما بنفس الصياغة أو باختلاف 
وفروق بسيطة مما يدل على تواترها أو على نشأتها فى 


1( وذلك مكل : يموث الزمار وصباعه بيلعب» 5 مفابل: تموث الرقاصة 
ووسطها يلعب )10١4(‏ أو تموت الغازية وصباعها يرقص .)1١٠١(‏ 


540 


ظروف متشابهة. فالطبيعة البشرية واحدة تتجلى فى توارد 
الخو اطر .و الأفكار ع الأمتال .و التشسيهات لبون كط ذاخل سعب 
واحد بل عند عديد من الشعوب. وقد يساعد رصد هذه 
الأمثال المتوافقة عند الشعوب على معرفة الطبيعة البشرية 
الواحدة عبر الشعوب والأقوام ومن خلال العصور 
والار هان: ومع ذلك هناك أمثلة أكثر دلالة من أمثلة أخرى 
نظراً لاختلاف الظروف الاجتماعية من عصر إلى عصر. 
فما كان دالا فى الماضى قد لا يكون دالا الان» كما تخت“لف 
الأمثال فيما بينها من حيث القوة والضعفء الوضوح 
والغموضء المباشرة والتوسيط. 

ويمكن تصنيف الأمثال العامية عن المرأة لمعرفة 
صورتها إلى عدة صور تبدأ من المرأة كفرد أنثى لها جمالها 
البدئنى ولها شخصيتها وبناوها النفسى حتى المرأة العامة 
التى لا وجود لها. وما بينهما تظهر صورة المرأة فى مكانها 
الطبيعى» الزوجة الواحدة أو المتعددة» والمطلقة» والخليجية؛ 
والأم» والابنة» والأخت» والحماة» والقريبة» والخادمة التى 
تعمل فى الأسرة:» والغائبة التى لا عمل لها فى المجتمع. 
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"- الأني. 

وتصور بعض الأمئلة القليلة قيمة المرأة كموجود 
جمالى فى حد ذاته بصرف النظر عن الوظيفة الاجتماعية 
التى يوديها الجمال من أجل أن تصبح المرأة زوجة. فالجمال 
قيمة فردية مطلقة فى المرأة وليس لها بديل آخر فى زوج أو 
ولد "اللى ما يغلّيها جلدها ما يغلّيها ولدها" (87؟). فالجلد هنا 
رمز على ما هو خاص بالمرأة وما يلتصق بها. الجلد هو 
الشخص. لذلك كان النعيم والعذاب فى الجلد عن طريق 
اللمين. كما أن العقق الا يكون إلا للجمال: المطلق مال .جما 
القمر الذى طالما ضرب به المصل لجمال المرأة - الأنئشى 
فى الأغانى والمواويل الشعبية "إن عشقت عشق قمرء ون 
سرقت اسرق جمل" .)٠١5(‏ فالجمال من عظاثم الأمورء 
يدفع الإنسان إلى نيل الحد الأقفصى وإظهار الطموح والرغبة 
فى التفوق ونيل الكمال. الجمال هنا هو الكمال. وهو مثل 
'"اعشق غزال والا فضها". والجمال الطبيعى قد يحتاج أيضا 
لن. التي .من صبفع الأننيى:طيق] لال براق والعاذات 
الاجتماعية كما تفعل العروس يوم الزفاف "العروسة فى 
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صنيفها وأهل المحلة متحففة". فالأولى هو أن تتحفف 
العروس وتتجمل وتتزين لا أن يفعل ذلك أهل القرية بلا 
د 

وقد يتكامل الجسد فيكون الجمال فى القصر والقبح فى 
لحن لش يي رعس سا نر لس 
لا يظهر على القصيرة كما يتغير جمال الجسد بتغير اللسن» 
فيقل مع العمر "البنات بسبعة وجوه (875). وهذا هو 
الجمال النسبى نظرا لارتباطه بالجسد. 

وفى مقابل الجمال يوجد القبح. وإذا كان الجمال رمزه 
القمر فإن القبح مثال العوراء. لذلك كثرت الأمثلة حولها مثل 
تبقى عورة وبنت عبد ودخلتها ليلة الحد" (870). فالعوراء 
السوداء ليست فى حاجة إلى إعلان وفرح وتهانى بل 
الأفضل لها الزواج فى صمت. وأيضاً "تغور العورة بفدانها" 
(640). فالجمال يسبق الغتى. والقبح مع الغنى لا قيمة له 
ولا يؤهل للزواج. والجمال مع الفقر أفضل وأكثر هناء 
وسعادة. ومع العوراء تأتى العرجاء والضفدعة مثل "ادلعى يا 
عوجه فى السنة السودة" (88) لأن الأعور عند العمى مفتح. 
فالجمال نسبى. والعوجاء وسط القبيحات قد تكون أجمل 
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الجميلات. وأيضا "العرس والمعمعة والععروس ضفدعة' 
.)١184١(‏ فالإعلان والأفراح والطبول والزمور والإعلان لا 
يكون إلا للجميلة. أما القبييحة كالضفدعة فالزواج صمتا 
أفضل حتى لا يتنافر قبح العروس مع جمال الزينات. ومثله 
أيضا "العرس بزوبعة والعروس ضفدعة" .)١188٠(‏ 

ويمكن لجمال الشخصية أن يكون تعويضاً عن نقص 
الجسد. فالجمال ليس جسدياً فقط بل يكون معنوياً وروحياً 
وأخلاقياً كذلك مثل 'يا وحشة كونى نفشة" (171"). والنفشة 
هى الظريفة القادرة علىحسن المداعبة فى التقابل بين قبح 
البدن وجمال الروح والذى صوره ادموند روستان فى 
'سيرانو دى برجراك". وأيضآ "النسا مقص أعوج قال لولاه 
أعوج ماكانش ينضم" .)١950(‏ وهو حكم ينطبق على 
تصور المرأة الموروث من الشرع بأنها ضلع أعوج فى 
حاجة إلى استقامة» وهى مهمة الرجل. ولكن الاعوجاج هنا 
فى الثقافة الشعبية عيب فى الظاهرء ميزة فى الباطن لأنه لما 
انضم على الرجل وما انضم للرجل عليه كالمقص. فالنقص 
فى حاجة إلى كمال. والفرد فى حاجة إلى مشىء والمرأة 
والرجل نصفان يجتمعان فى شخصية وأحدة. 
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والعيب كل العيب هو عدم الاعتراف بالقبح الجسدى 
ومحاولة إكماله بجمال الجسدء وهو مستحيل. فنقص الجس د 
لا يكمله إلا كمال النفس» وقبح الجسد لا يوازيه إلا جمال 
الروح وذلك هو حال العمشاء والعمياء مثل "عمشة وعاملة 
مكحلة" .)١9757(‏ فالعمش لا يغطى بالكحل بل بخفة الدم 
وحلو الحديث. وأيضاً "عمية وعرجه وكيعانها خارجة' 
.)١915(‏ فالعمياء والعرجاء عليها بالتخفى وعدم التظاهر 
بإيراز باقى مفاتن الجسد مشل الذراع. فالقبح والجمال 
الجسديان لا يجتمعان. والرغبة فى تجاوز الواقع لا تتم بواقع 
كس يان ادر ع ناث و سن غية حيف 
مجنونة وتقول حواجب مقرونة" .)١1554(‏ فالعمياء التى 
تجمّل حواجب عيون المجنونة من أجل إبراز جمالها 
استحالة. ويظل الواقع واقعأ لا يتحول إلى مشال إلا 
بالتعويض بشئ آخر على مستوى أرفع وهو الجمال 
اروك 

أما إذا وقع النقص فى الشخصية فذلك لا تعويض فيه 
ولا سمو. مثل النفاق والغدر والنميمة وحب الاستطلاع وذلك 
مثل 'يا مستخبية حسك فرق ودنيّة" .)22١9(‏ فلا يمكن 
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إخفاء الظاهر أو ادعاء الحياء وعدم الرغبة: لأن الظاهر 
كه 2 لاسن ركد ع ادر | اشوا 
للخيل إذا أُطْلتء ولا للشمس إذا ولت" .)١4179(‏ فقد تكقون 
صلاة المرأة لإخفاء شئ على نقيض الصلاة كما يفعل الخيل 
بوجه خاص الذى قد يهرب والحيوان بوجه عام الذى قد 
يراوغ. بل هو قانون طبيعى. بالغروب الجغرافى قد يكون 
شروقاً روحيا. فصلاة المرأة لا تعبر بالضرورة عن التقوى 
بل عن التظاهر من أجل استرعاء الانتباه وجلب الأنظار 
و ارين اير لي ل الى تائيه 
الحجاب للنساء وإطالة اللحى» وليس الجلباب الأبيض» ومسك 
السيحة الريهال» .لذلك: الأحترانن هزة- التساء و احبي. و الجنواة 
تعشق جلب الأخبار ونقلها وروايتها. فلديها قدر كبير من 
حب الاستطلاع والثرثرة مثل "أم عبر جلابة الخبر" (54؟57). 
فهى أقرب إلى الكلام منها إلى الصمت»ء وإلى الإسهاب منها 
إلى الاختصارء ومن الإيصال منها إلى التعبير متل أجهزة 
الإعلام وقنوات الاتصال. 
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٠‏ الزوجة. 
الزوجة هى الصورة الأكثر شيوعا وترددا وتفصيلا 
فى الأمثال العامية المصرية7'). وأعلى الدرجات فى الزواج 
ذلك الذى يأتى عن حب ووفاق وتآلف بين الرجل والمرأة 
مثل "إن كان بدك تصون العرض وتلمه جوز البنت للى 
عينها منه" (4؟17). فأساس الزواج هو العواطف والاختيار 
الحر للمرأة المبنى على الحب وضرورة طاعة الأب وإقراره 
لهذا الاختيار دون قهر أو إجبار أو بناء على مصلحة أو 
الزواج من أجل الزواج. وأيضا 'جوزها لهء مالها إلا له" 
(4695). فالزواج اتفاق حر بين اثنين» ورضا متبادل. وهو 
الأساس الشرعى للزواج. وأيضاً "العروسة للعريس» والجرى 
للمتاعيس" .)١887(‏ فالألفة بين الاثنين هى الأساس وليس 
الأهل أو المجتمع. وقد يقع الاتفاق أيضاً فى الأسماء مشل 
'جوزوا رقزوق لظريفة" (191). وعلى هذا الأساس تظهر 


)١(‏ بالرغم من أن اللفظ العربى الصحيح هو "الزوج" للمرأة والرجل على حد 
سواء ولكن تم تأنيثه فى اللغة المتداولة للإشارة إلى المرأة واستبقاء اللفظ 
الصحيح للرجل. 
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الحمية بين الانين. .ونين التعامل والتفاهع "لقمية ارال 
معترة» ماتاكلها إلا المشمرة" (؟5555). فكلاهما على نفس 
القدر من الذكاء والسلوك العملى. ولا ريب أن يكون الزواج 
من نفس الطبقة حتى يكون زواجا سعيدا حذى وخق كات 
الطبقة الدنيا "جوزوا مشكاح لريمة» ما على الاتنين قيمة" 
(4949). فالحب قد يكون فى الفقر وقد يكون فى الغنى» أخوة 
ومحبة فى الطبقة. الفقر يجمع والغنى قد يفرق. 

ويقتضى هذا الوفاق التكامل فى الداخل وحسن المظهر 
فى الخارج. فإن كان الرجل بحرا تكون المرأة جسراً على 
شاطتيه "إن كان الرجل بحر تكون المرأة جسر" (؟65). إن 
كان الرجل غضوباً تكون المرأة عاقلة. وإن كان فيضانا 
تمنعه من الإغراق وإلحاق الضرر بالغير. والألفة بينهما 
تمنع من إفشاء أسرارهما إلى الخارج "الراجل ومراته زى 
القبر وأفعاله" (؟١7؟١).‏ وفى الخير هنا يكون الإعلان» 
إعلان الرجل عن زينته وجماله للمرأة» بل وإعلان للمرأة 
وزينتها وجمالها للناس "البس يعجب مراتك» ولبس مراتك 
تعجب الناس" .)3١8(‏ زينة الرجل لامرأته فى مقابل ما 
يوحى به الشرع من زينة المرأة لبعلها. وزينة المرأة للناس 
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فى مقابل ما يقرره الشرح أو العادة من الحجاب. 

لذلك وجب على الرجل رعايتها واحترامها وتقديرها 
أمام الناس» وعدم الإضرار بها أو نفى شخصيتها وإرضاءها 
وحمايتها من الغربة مثل "اللى يقول لمراته يا عورة» تلعب 
بها الناس الكورة" .)50١(‏ فمن لا يحترم زوجته لا يحترمها 
الناس. والاحترام فى المنزل شرط الاحترام فى المجتمع 
وأيضاً "اللى يقول لمراته يا هانم» يقابلوها على السلالم" 
(205). فإذا احترم الرجل امرأته احترمها الناس". وأيضا 
"إن كان الرجل غولء مايكلش مراته” (*57) نظرا للمب 
المتبادل بينهما وإثباتاً لشخصيتهماء من أجل التكافق بين 
الطرفين. والضرر الواقع على المرأة هو فى نفس الوقت 
ضرر واقع على الرجل "قال جاتك داهية يا مرة» قالت على 
راسك يا راجل" .)١5١49(‏ فالرجل والمرأة متساويان فى 
المنافع والأضرارء ويحرص كل منهما على الآخر فى 
السراء والضراء. بل إن موطن الرجل وسكنه هو موطن 
امرأته وسكنها 'قالوا يا جحا فين بلدك قال اللى مراتى فيها" 
.)5١90(‏ فنسبة الرجل ليست إلى بلده بل إلى بلد امرأته. 
ولا يأخذ الرجل امرأته إلا إلى ما يعرف من بلاد حتى لا 
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يخاطر بها "مرتك ماتزورهاش فى البلد اللى ما تعرفهاش" 
0107717 

ومصير المرأة هو الزواج. المرأة هى أساسا زوجة. 
ل ا ا 1 ل ا ل 
عن نفسهاء فالزواج حقها 'تقعد تحت الحَينيّةه وتقول يامّه 
مالوةن ننه" [ة )..ويمك أن.يكون. ذلك ماد على الحياء 
والتظاهر بغير الحقيقة. وكذلك نفس الشئ بالنسبة للرجل. 
فمصيره المرأة. وحياة العازب حياة جحيم. يتمنى الزواج 
بقلبه إن استعصت الظروف. ويتوق لسماع الحديث عن 
الزواج ويستعذ به تعويضا له عما يفقده "اركب حمارة 
العازب وقذته" .)٠١1(‏ ويتضمن المثلك صورة الركوبء. 
ره الحمرة ير و ايد هر اها لجان فد عكان 
لها إلا بيت الأب مادامت لا تخرج منه إلى بيت الزوج 
"البايرة أولى ببيت أبوها" (7417)» وليس فى الطريق. 

لذلك تحرص المرأة على مكانتها كزوجة. فلا بديل 
عن الزوج عند الأب يحضر الأب فى غياب الزوج. 
ويحضر الزوج حتى ولو حضر الأب. والعيش مع الزوج 
حتى ولو كانت حياة جهنم خير من العيش مع الأب حتى ولو 
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كانت حياة جنة "جهنم جوزىء ولا جنة أبويا" (975). وفى 
صيغة أخرى "نار جوزىء ولا جنة أبويا" .)١597١(‏ فلا غناء 
عن الرجل. وإذا كان على المرأة أن تستظل بما يحميها 
فالأفضل "ضل راجل ولا ضل حيطة" .)١7655(‏ وعلى 
المرأة أن تصبر على الرجل حتى ولو أساء الرجل معاملتها. 
فليس لها إلا هو حتى يعمر بيتهاء "خرة صبرت فى بيتها 
عمرت" )٠١44(‏ وحتى لا تخرب بيتها بأيديها. فأذى الرجل 
ظازئ ولس دكن ١‏ لمهم لها الرحل فى حد ذاتهوليين 
بالضرورة غناه أو مكانته أو قدره. فالرجل فى النهاية هو 
الرجل "أقل الرجال يغنى النساء" .)١15(‏ فالزواج إذن هو 
مصير المرأة وأن تصبح زوجة حتى يخلو البال ويتغير 
الحال» "لا اتجوزت» ولا خلى بالى» ولا أنا فضلت على 
حال 110 

وتتعرض عديد من الأمثلة لكيفية اختيار الزوجة. 
لجسدها وجمالها أو لحسبها ونسبها. وما هى مواصفات 
اليحل وشروطة انض ا غاله او قذرته ووهولته؟ بد 
يكون اختيار الزوجة لبدانتها "الراجل زى الجزار مايحبش 
إلا السمينة" (70؟١)‏ طبقا لمقابيس الجمال العربى 
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الموروثء وتشبيه المرأة بالظبية. وبهذا المعنى تتساوى 
النساء. فلكل امرأة جسدها الذىئى يعشقه الرجل "العاقلة 
والمجنونة عن الراجل بالمونة" .)١845(‏ المرأة كائن 
بيولوجى حى» جسد يطعم ويلتذ. والقطط بالليل كلها سوداء. 
وقد يذهب من يخطب امرأة لآخر ثم يخطبها لنفسه لأنها 
أعجبته 'راح يخطبها له اجوزها" »)١779(‏ بعيداً عن أخلاق 
الأثرة والغيرية وتحقيقا لإطلاق الإيثار والأنانية. أما من 
رحن ةي نه يسن ان الماك نيه ددر عن حب 
بنت السلطان» 'بفلوسك» بنت السلطان عروسك" .)86١١(‏ 
ولكن المال له حدودء والطبقات الاجتماعية لا يمكن اختراقها 
'لو كان الحب بالخاطرء كنت حبيت بنت السلطان" .)١557(‏ 
ويبدو تناقض المثلين لصحة كل منهما فى موقفه الخاص» 
وتعبيره عن حالتين واقعتين وإن كانت متضادتين» فالحيأة 
ميدان التضضاد. 

وبالرغم من هذه الصورة الإيجابية للمرأة كزوجة تبدو 
بعض الصور السلبية الأخرى ضد الزواج وتفضيل العزوبية 
من جانب الرجل. فقد تكون حاجة الزوجة إلى رجل أكثر من 
حاجة الرجل إلى زوجة. لذلك قيل "امشى فى جنازة: ولا 
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تمشى فى جوازة" (0754). وكأن الزواج أكثر رههبة من 
الموة وذلك» لضبغوية المضبالخة بيين. الطرفين :.:ويكوم النق د 
هنا ضد الزواج كمؤسسة اجتماعية وليس ضد المرأة فى حد 
ذاتها أو ضد الرجل من حيث هو الرجل. وأيضا "العزوبية: 
ولا الجوازة المرة" .)١8554(‏ كما قال كي ركجارد فيما بعد 
"أفضل الشنق على الزواج التعيس". وفى هذه الحالة الس لبية 
فد يتسلط الرجل لأنه يلغى المؤسسة» ويرفض المشاركة» 
وينفى وجود الآخر نفسيا مثل "الراجل ابن الراجلء اللى 
عمره ما يشاور مراته" .)١١65(‏ وتقابل النساء الرفض 
بالرفضء والعبودية للرجل بالرغبة فى التحرر منه 'إيه 
يحرر النساءء قال بُعد الرجال عنهم" (774). وهو تناقض 
آخر بين حياة الزوجية وحياة العزوبية عند الطرفين. 

وتكلو! اهم المر أذ كروجة فى عير لك الأمنلة 
العامية إلا أن المرأة المطلقة تكاد تغيب. فالزواج أبدىء 
لدرجة أن الطلاق يُوَخْدْ وكأنه مجرد علامة على سلطة 
الرجل المزيفة» وكل من يريد أن يستأسد أو يظهر س لطة 
ليست له»: 'بقى للشخرم مخرمء وبقى للقرد زناق» وبقى له 
مرة يحلف عليها بالطلاق" .)8١7١(‏ فالطلاق من جانب 
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الرجل وسيلة لإثبات الرجولة المفتعلة» ورفع الوضيع إلى 
درجة أعلى. كما يدين المثل العامى "التعليق" كما أدانه 
الشرح "زى الحرمة المفارقة» لا هى مطلقة ولا هى معلقة" 
.)١204(‏ وهى المرأة التى تهجر زوجها فلا هى مطلقة ولا 
هى قد علقها زوجها. وقد قرر الشرع 'فإمساك بمعروف أو 
تسريح بإحسان". كما نهى عن النشوذ أى عصيان المرأة 
للرجلء والتعليق» هجر الرجل للمرأة» "ولا تذروها كالمعلقة". 


©- الضرة والخدللة. 

ونظرا لوجود تعدد الزوجات كموروث شعبى أقره 
الشرح فى حدود وبشروط فقد عبرت بعض الأمثال العامية 
عن صورة المرأة كضرة. وهى فى الغلالب من طرف 
الزوجة الأولى التى تدافع عن وضعها ومكانتها وحقها ضد 
الزوجة الثائية. فالضرة هى الزوجة الثانية وليست الأولى» 
الحبيب الأول7). كما تعبر بعض الأمثال الأخرى عن فضل 
الضرة على الزوجة الأولى وتحميسها لها للتجمل والتزين 
من أجل الدخول فى مناقشة مع الغريم الجديد حفاظاً على 


)١(‏ يكتبها أحمد تيمور باشا بالدال "الدُرّة" وهى أقرب إلى الضاد "الضرة". 


5254 


الرجل. والرجل هو السعيد فى كلتا الحالتين» "جوز الاثنين 
عريس كل ليلة" (185). فكلاهما يتباريان فى إرضائه. 
ويتنافسان فى خطب وده؛ وإدخال السرور والبهجة عليه. 
وايضنا "الصدرة تعن النكة؟ ١)‏ أى تحمل الزويحة 
الأولى متجملة تعدل لباسها وتحسن وضع زينتها. أما الرجل 
الذى يتزوج اثنتين فهو إما قادر وإما فاجر "اللى يتجوز اتنين 
يا قادر يا فاجر" (4748). فهو إما قادر جنسياً ومالياً وعاطفيا 
على النرقيى مها اما كول فاحر ا حاهاب هدق ارو كات 
مشروط بالعدل كما أقر الشرعح. والعدل هو القدرة العامة 
التى تشمل الإنفاق» والإشباع والرعاية المتساوية. 

ومع ذلك هناك عدة أمثال عامية على لسان الزوجة 
الأولى تبين مضار الضرة وعيوب تعدد الزوجات مثل 
تاخدى جوزى واتغيرى» ماتخيلى" (87). فعادة ما تكون 
الضرة إحدى معارف الزوجة الأولى» قريبة أو صديقة أو 
جارة التى تتردد على المنزل أو يتردد الزوج عليها فيحدث 
الانسجام» وحسد المرأة الثانية للأولى ورغبتها فى الاستيلاء 
ع رويك اسشتلشيا ل عن مشبلحة كي نا ريثا 
تصبح الزوجة الأولى 'يا واخده جوز المرة» يا مسخرة' 
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.)١9(‏ وأحياناً تشعر أنها لا حيلة لهاء مغلوبة على أمرها 
نر 7 الأنة حق الرجل "يا ميلتى» حانتى سارقى" .1/117 : 
وأحياناً يقال مجازاً على تقليد البنت لأمها. ومع ذلك ورعاية 
عر يوه "اشر عر رو الات كان ره 14ح 
ولو كانت الضرة أقل قيمة من الزوجة الأولى وحتى لو كان 
فيها الإشباع الجنسى والعاطفى للرجل ورى لظمئه. ومهما 
حاول الزوج العدل بينهما فإن العداوة بين الاثنتين تظل قائمة 
فى الصدور "الضرة ما تحب لضرتها إلا المصيبة وقطضع 
جرتها" .)١77(‏ 

وهناك صورة المرأة الخليلة وهى صورة إيجابية على 
عكس صورة الضرة السلبية أو صورة المطلقة. فالمرأة تريد 
الجنس بصرف النظر عن صورته الشرعية. ولا فرق فى 
إشباعها بين رجل ورجلء بين رجل من الترك ورجل من 
العقارية '"رااحت من ال ليه قابلوها اليغارية" 01125 
والجنس من أقوى الدوافع لديها حتى ولو ذهبت لأخذ الثأر 
نان ا ف شو ام ونة وكيا عرو ر اكه جد فن 
دعاء الكروان» التى ذهبت للانتقام لأختها فعادت مكتوية بنار 
الحب "راحت تاخد بتار أبوها رجعت حبلة" .)١78١(‏ 


5256 


والرجل أيضا يريد الجنس بصرف النظر عن الصورة 
الشرعية له. وهو ما يعرف باسم الخيانة الزوجية. فالرجل لا 
أمان له 'يا مآمنة للرجال يا مأمفة للمية فى الغربال" 
(20565). وقد تشعر المرأة بذلك» بعلاقات زوجها مع 
ريه شه افر إلى السعافلة اليك الا ده قن 
نفسها 'زانى ما يآمن على مراته" .)١55(‏ فالطبيعة البشرية 
واحدة. والأسباب التى قد تدفع الرجل إلى اتخاذ الخليلة قد 
تدفع المرأة أيضاً إلى اتخاذ الخليل. 

وقد تكفى هذه الأسباب فى غياب الحب بين الزوجين» 
حب الرجل لزوجته "اللى تتغير محبته تتغير مخدته" (55 .)١‏ 
وقد يكون السبب من جانب المرأة ضعف شخصية الرجل 
فيشدها رجل آخر قوى الشخصية "جوزى ماحكمنىء دار 
عشيقى وراى بالنبوت" (4848). فالمرأة لا تحب إلا الزوج 
"الحمش". وقد يشعر الرجل بالملل من الحياة الزوجية وبطول 
الألفة والتكرار وتعرضه للإغراءات الوقتية فى مجال العمل 
أو الحياة العامة "ألف رفيقة ولا لزيقة" (4؟١).‏ وهو ما 
يعارض الشرع الذى يفضل شكل الارتباط على جوهرى 


ودو افعه. 
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والصورة التالية فى الأهمية بعد الزوجة هى صورة 
الأم. فالحمل طبيعى فى مرحلة الشباب ويستحيل فى مرحلة 
الشيخوخة '"جابوا الخبر من أبو زعبل إن العجائز تحبل" 
.)41١(‏ فحمل العجائز نموذج الخبر الكاذب. وتبدأ صورة 
الأم بالتى تعد ابنتها للعرس أى للأمومة. فتكون يوم العرس 
لا شأن لها بإتمام الزفاف ومع ذلك مشغولة فى استقبال 
ح السبية ب شان اميك ري أه 
العروسة فاضية ومشبوكة" .)١517١١(‏ 

وتحن الأم على أولادها. قد تغعضب منهم وتدعى 
عليهم ولكنها تكره أن يؤمن على دعواتها الآخرون لأنها 
دعوات باللسان وليست من القلب وقد يكون الآخرون أعداء 
يتمنون وقوح الدعوات من القلب. "ادعى على ولدى واكره 
من يقول آمين" (85). غضب الأم على أولاها مقرون 
بالرحمة والشفقة» مجرد تعبير وقتى لا وجود له فى الواقع. 

والأم هى أقدر البشر على فهم لغة أبنائها سواء منذ 
مرحلة الصياح الأولى حتى مرحلة التمرد الأخير 'أم 
الأخرس تعرف بُلغى ابنها" (078). وهى قادرة حتى على 
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معرفة لغة ابنها الأخرس بالإشارة والرمز نظ رأ للعلاقة 
القلبية الوطيدة بين الأم وأبنائها» وأيضا "أم الأعمى أخبر 
رقاد" .)65١(‏ فصلة الرحم أداة للتفاهم ووسيلة للتواصل بين 
الأم وأولادها. 

وقد تلد الأم من هو أفضل منها ذكاء 'أم بربور تجيب 
الشاب الغندور" (؟071). فالإرث نحو الأفضل وليس فقد 
بالمطابقة والمساواة لكن تظل الطبقة لا تتغير بين الأك 
وأولادها مثل "أمه عياشة وعامل باشا" (5717). فالطبقة هى 
التى تحدد قمية الأم وأولادها وخروج الأبناء عن طبقة الآباء 
رذيلة مستهجنة. 

ولما كانت الأم ليست بمفردها فى علاقتها بالأبناء 
يدخل الأب فى الصورة معها فى علاقة عكسية: حنان الأم 
وقسوة الأب مثل "الأم تعسعان و ادي در" (075). فالام 
تدرك قيمة حياة الأسرة أكثر من الأب. وهى المسئولة عن 
الجماعة والترابط والتراحم داخل الأسرة. الأم شعور جمعى» 
والأب شعور فردى. ولو ساءت علاقة الأم مع الأب فإنها 
تعود إلى الأولاد. "أم القعود فى البيت تعود" (070). ويصبح 
الأولاد دعامة الأسرة. يتحول الفرع إلى أصلء والأصل إلى 
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فرع. بل إذا فشل زواج البنت فإنها تعود إلى بيت الام 
'جوزتها تتآخر راحت وجابت لاخر" (1554). 000 
يخف حملها بواحدة يزيد باثنين» هى وزوجهاء أو بأربعة: 
هى وزوجها وولديها "جوزت بنتى افعد فى دارها جاتنى 
وأربعة وراها" فالأم تود أن تعيش فى منزل ابنتها الأرحب 
والأوسع والأكثر راحة. فالبنت بمثابة الزوج الثانى للأم 
وربما الزوج الأول فى حالة كبر السن. 

وقد يكون سر الأم مع البنت أكثر من سرها مع 
زوجها. وقد يكون سر البنت مع الأم أكثر من سرها مع 
زوجها. ولكن يفشل الزواج وتعود البنت وأولادها إلى حضن 
الأم. وتضيق سبل الحياة بالرجل فيعود مع زوجته وأولاده 
ينس الام التى تحن على البنت وأحفادها أفضل من أن 
يعود إلى بيت الأب الذى يعتبر امرأة ابنته وأحفاده غرباء 
عنةك. 

وتنعكس علاقة الأم والأب على الأبناء فى وحدة 
عضوية هى الأسرة. فإذا عشق الأب غير الأمء وغارت 
الأم» تحتار البنت أى صف تأخ*؟ "الأب عاشقء والآم 
غيرانه» والبنت فى البيت حيرانة" .)5١(‏ وإذا كان الأب 
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والأم غير محمودى السيرة يكون الأبناء مثلهماء فالإناء 
ينضج بما علق "أبوك البصلء وأمك التوم» منين لك الريحة 
الطيبة يا مشوم" .)5١(‏ وهما اللذان يحسنان التربية مثشل 
الترك مما يدل على صورة التركى فى الحزم والشدة 'لولا 
أمك وأبوك لأقول الغز ربوك" .)١5١(‏ ويرمز إلى حسن 
التربية ببياض الوجه وسوئها بسواد الوجه. والأتراك بيض 


الوجوه حسئو التربية. 


1- البنت والأخت 

وكما توجد صورة الأم توجد صورة البنت والابن 
ولكن صورة البنت أكثر مما يدل على ارتباط الأم بالبنت» 
والبنت بالام وربما أكثر من ارتباط الأب بالبنت أو البنت 
بالأب أو الأب بالابن أو الابن بالأب. وأكثر الأمثشال فى 
علاقة البنت بالام ومدى القرب بينهما لدرجة الوراتة فى 
الأخلاق والسلوك والعادات. فالبنت نسخة من الأم طبق 
الأصل "اكفى القدرة على فمهاء البنت تطلع لامها" .)5١8(‏ 
تنشأ البنت على ما تنشؤها عليه الأم. وأيضاً "بنت الحراته 


تطلع دراسة" (859). والام تحرث الارسطن والبنت حذومن 


561 


الكااله و كاتهها عملت ناا راغة. و ايض انك القارة 
حفارة" (؟8757). الأم تعترض كالفار والابنة تحفر مثله. وقد 
ينطبق المثل أيضاً على الابن والأب مثل "ابن الوز عوام". 
وقد تأخذ العمة مكان الأم» أى الأم من جهة الأب» ليس أم 
الأب بل أخت الأب التى تربت مثله على نفس الأم» وتكون 
المشابهة بين البنت والعمة "البنت لعمتها" (857). ويُعمم 
المئل على الابن فى "الولد لخاله" من ناحية أخ الأم على 
التبادل مع أخت الأبء العمة بالنسبة للبنت. 

ومصير البنت كمصير الأم» الزواج» وإخلاء المكان 
وشفر مكان آخر "البنات مربطهن خالى" (877). والأفضل 
الانتفاك. إلى كان قريت:يختى يعدي نذاوها وقت الحاهة ليما 
'جوزها بديك» وناديها تجيك" (415). فقرب المكان أحد 
شروط السكن الجديد حتى ولو كان الزوج فقيراً مما يجعل 
كثيرا من الأسر المصرية تتردد الان فى زواج بناتها من 
المهاجرين عبر البحار والمحيطات» ويعم الحزن الفرح. 
ويطغى صوت البكاء على الزغاريد. وزواج البنت مقدم على 
زواج الابن. وتأخير زواج البنت قبيح فى حين أن تأخير 
زواع البق الا:ضرر ونه "الطب لبنتك قيبل.ما تقطلي 
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لابنك” (8). فالبنت تعنس مبك رأ والابن لا يعنس إلا 
كي 

والبنت أيضأ مثل الأم بنت طبقتها الاجتماعية مشل 
'بنت الأكابر غالية ولا تكون جارية" .)١١8(‏ فالسيد لا يكون 
عبدا. ويسهل تلبية حاجات البنت الغنية مثل 'بنت السايغ 
اشتهت على أبوها مزتقة (قلادة)" .)67١(‏ وهو أمر ميسور. 
وقد يعمم المثل على الابن مع الأب فى "ابن السايغ اشتهى 
على أبوه خاتم". 

والأم ولادة. وطائما أن هتاك ولادة؛ فلا يوجد شاطر 
على الأرض لأن المستقبل أكثر غنى من الماضى والحاضرء 
والإمكان أكثر ثراء وغنى من الواقع "طول ما الولادة بتولد 
ما على الدنيا شاطر" .)١8١6(‏ 

ومع ذلك قد يحدث بعض عدم الوفاء من البنت تجاه 
الأم» عندما تحاول أن تقوم بتعليمها فالجيل الجديد أكثر 
علما من الجيل القديم "الحولية علمت أمع الرعية" .)١١١5(‏ 
وفى صيغة أخرى "البدرية علمت أمها الرعية" (7617). وقد 
يتم تعميم ذلك أيضاً على الابن وعدم وفاته للأم 'ياما جاب 
الغراب لامه" (50517)» وذلك بالتجاهل والإهمال فى كبر 
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السن وبعد الاستقلال عنهما فى أسرته الجديدة. وقد يُعمم ذلك 
على الأب أيضا "اللى ما يعرف أبوه ابن حرام" من أجل البر 
بالوالدين. وهو ما ينفق مع وصايا الشرع. 

وصور الأفت انل ككر ار امن رصيورة الاننة, ولكنهيا 
تظهر فى علاقتها بصورة الأخ. فسلوك الأخت ينعكس على 
سلوك الأخ مثل "'أخته فى الخمارة وعامل أمارة" 
(5/). ثم تبرز قيمة الأخ المطلقة. إذ يمكن تعويض الزوج 
بزوج آخرء وتعويض الابن بابن آخر» ولا يمكن تعويض 
الأخ بأخ آخر "الجوز موجودء والابن مولودء والأخ مفقود" 
(910). 


-١‏ الحماة, وامرأة الأب وزوج الأم. 

والأمثلة على الكراهية المتبادلة بين الحماة وزوجة 
الابن أكثر من الأمثلة التى تدل على الكراهية المتبادلة بين 
الحماة وزوج البنت. فحماة البنت تعتبر زوجة الابن قد 
خطفت ابنها منها. فى حين أن حماة الابن سعيدة 'بتستيت" 
ابنتها لها. ففى الحالة الأولى» كراهية الأم لامرأة الابن يقال 


'"عرق جنب ودنهم مايحبش مراة ابنهم" (1485). فكراهية 
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الحماة لامرأة الابن شيع طبيعى فى التكوين الفزيولوجى» فى 
عرق وراء الأذنء وهى متنطقة حساسة تحفظ الكوازن. 
والحماة نفسها كانت فى يوم من الأيام كنة أى زوجة ابن 
عانت من كراهية حماتها لها» أم زوجها. ولكنها تكيل 
بمكيالين. إذا كبرت مارست نفس الدور وكرهت زوجة ابنها 
'قالوا يا حما ماكنتيش كنة» قالت كنت كنة ونسيت" (57١؟5).‏ 
فيتغير السلوك لتغير المواقف. 

ومعظم الأمثلة على لسان الزوج ضد حماته وكما هو 
الحال فى بعض الأفلام المصرية الضاحكة التى تسخر من 
الحماة (مارى منيب) مثل "بيض الفرخة موش لقيه» وجوز 
البنت مش حَبَيّة' .)40١(‏ فمن الطبيعى عدم محبة زوج 
اله لعجا ١‏ الاي ارقف يشا اله امار 
ولا حماتى فى الدار". فالحرق والغرق أهون من الحماة فى 
المنزل. ومثل "وفرى نفسك يا حماتى» مالى إلا مراتيى" 
(5004). فالحماة زاتلة والزوجة باقية» جسديا ومعنويا. 

وهناك صورة سلبية أخرى للمرأة باعتبارها امرأة 
الأب. فامرأة الأب بطبيعتها لا تحب أولاد زوجها من زيجاته 
السايفة سنواء كان مطلفا إى ارهاة. قالواايا جها مر اذ ابوك 
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تحبك» قال هى اتجننت؟" »)١5١١٠١(‏ على عكس ما يقال من 
أن البنوة بالتربية وليست بالولادة كما صور برشت المدرسة 
اللجباعية ل الي د “نر اناي مس ين اليا 
ولعنة على او اذك ورجهاء ونادر اليا يعدت لمكن 

أما بالنسبة لزوج الأم فالصورة متناقضة. أحيانا 
يخضع الابن لسيده الجديد الذى هو بمثابة أبيه» ويطيعه 
ولو نفاقاً حتى لا يعايه "اللى يجوز أمى» اقول له يا عمى' 
(459). فزوج الأم فى منزلة العم. وقد تكون الأم أم الأم أو 
الجدة وفى هذه الحالة يكون له نفس المنزلة إلى للأب طاللى 
يجوز ستىء اقول له يا سيدى" (440). ولكن زوج الأم لا 
يبادله النفاق بالنفاق. فهو الأفوىء لا يهتم بأمر الابن قدر 
اهتمامه بأمر الام وهى زوجته الجديدة. فنشأت صورة روج 
الأم الذى يهمل شئون الابن من زوجته مثل "حاجة ماتهمك 
وهى عليها جوز امك" .)٠١١١(‏ 


#- القريبة والحارة. 


والقريبة والجارة لكل منهما صورتان: إيجابية وسلبية. 
فالزواج من القريبة فضيلة. ومن هنا نشأ تقليد الزواج من 
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أولاد وبنات العمومة "آخد ابن عمى واتغطى بكمى" .)١(‏ 
لذلك يُفضل الزواج من الأفرباء حتى ولو كانوا فقراءء 
وزواج المرأة من ابن عمها حتى ولو لم يكن لديه ما تغعطى 
به نفسها. وأيضاً "نار القريب ولا جنة الغربب". فالقريب 
يصونء» والغريب يخون. 

وليست القريبة فقط هى المطلوبة للزواج بل القريية 
حين تزور القريبة بفرح وسرور صلة للرحم "اللى لها طرحة 
تخشى بفرحة" (40"). ويعم الفرح إذا كانت القريبة للزوجة 
ومن طرفها. أما إذا كانت القريبة للزوج فإن الفرحة تكون 
أقل. وقد تكون القريبة رمزا للعشيرة كلها وللتواصل بين 
الأرحام. "اللى ماتت عشريته» يا حيرته" .)"4١(‏ ويكون كما 
2 انحن فى اللكرن الى منحر ها ير ار د 
ويحاول هذا الوحيد أن يجد بديلا عن العشيرة فى الخيل طبقا 
لصورة الحصاة فى الذهن الشعبى» الصداقة والوفاء 
والعرفان بالجميل؛» 'ما التقى له عيله جاب له خيلة" 
(5580). فالخيل بديل عن البشرء وصداقة الحيوان تعويض 
عن فقدها عند الإنسان. 

وللقرابة أيضاً صورة سلبية. فتفضل المرأة الغريية 
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ى المرأة القريبة» "بارك الله فى المرأة الغريبة والزرعة 
القريبة" .)١١4(‏ وهنا تبدو الزراعة القريبة أكثر قيمة من 
العو ة انر و عب تن ين 1 اننا تلش ديد 
القرايب" أو "الدخان القريب يعمى" أو "إن كان لك قريب لا 
تشاركه ولا تناسبه". فالبعد عن القرايب غنيمة. فكل قريب 
باسم القرابة وصلة الرحم يريد استغلال قريبه. وباسم القرابة 
يتدخل الأفرباء فى حياة الزوج والزوجة حتى تفسد العلاقة 
بينهما. ومازالت عادة الريف الزواج من الأقارب بالرغم من 
عدم تفضيل الشرع ذلك رعاية للصحة وتقوية للنسل» وهو 
ها يتفق. مع حلم الطب الحديت: وكثير اها يضاول القرياء 
كحت ستاز_الترايةء الحذاع والإنساد» انا كتالتى كلكلشيء 
ودخان بيتك عامينى" .)١3١554(‏ 

أما الجارة فلها صورة إيجابية فى مدى مساعدتها 
للجارة نفعها لها نفسيا ويدنياء معنوياً وماديا. 'لولا جارتى 
لانفقعت مرارتى”" »)١5557(‏ وفى صيغة أخرى 'لولاكى يا 
جارتى كانت طقت مرارتى". فالجارة كاتمة سر الجدارة 
والأمينة عليه. وقد تقص عليها ما لا تقصه على زوجها 
وأولادها. فالجارة أداة تنفيس» وطرف محاور» وناصح أمدزة + 
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وفى نفس الوقت للجارة صورة سلبية حين تحسد 
الجارة. 'احسدتنى يأ جارتى هن طول رجليّه" (1ه6: .)١‏ بَْ 
إنه الحسد على ما لا يحسد عليه مثل طول الرجلين الذى هو 
أقرب إلى القبح منه إلى الجمال. وقد تكون الجارة بذيئة 
القول» سليطة اللسان كما يبدو ذلك فى الأفلام المصرية فى 
الشجار بين الجارة والجارةء 'الغجرية سكت جير انها" 
»)35١545(‏ وهى المرأة فتوة الحارة. 


9- المرأة العاملة. 

واضح أن صور المرأة فى الأمثال العامية: الأنتثنىء 
والزوجة» والضرة:؛ والخليلة»؛ والأم» والابنة:؛ والأخت؛ 
والحماةء امو أة الأب» وروج الأم هى كلها صور للمرأة و 
المنزل للإنجاب. فأين صورة المرأة العاملة خارج المنزل؟ 
هناك صورة للمرأة العاملة داخل المنزل مثل الجارية التى 
تعمل فى الطبخ. وفى هذه الحالة ما عليها إلا الطبخ والتكلفة 
من سيد المنزل. ومقدار ما تطبخه ونوعه متوقف على مقدار 
التكلفة "'طبخى يا جارية» كلف يا سيد" .)15١(‏ وقد يكون 
المثل على وجه العموم متجاوزا عمل المرأة كجارية 
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بالمنزل. والجارية لا تخدم إلا السيدء ولا تخدم جارية مثلهاء 
'جارية تخدم جارية» قال دى داهية عالية" (؟15). وقد يكون 
للمئتل معنى عام وهو التساوى فى الخطوط وعدم التساوى 
فى المصير. وصورة الجارية مرتبطة بالمجتمع العربى 
القديم. وهناك صورة الشحاته التى مهما اغتنت فإنها تكثر مأ 
تغتنى وتظل شحاته تشحذ من ستها "جوزوا شحاتة تنتعلنى» 
حطت لقمة فى الطاقة» وقالت: يا ستى حسنة" (118). 
فالطبع غلاب. وإذا تزوجت الشحاته كى تعنى فإنها تظغل 
تشحذ لتعودها على الشحاذة. والشحاذة عمل غير منتج. 
تسول يعتمد على إحسان الغير. 
ويبدو أن ما يمنع المرأة من العمل طبقا للمثال العامية 
هو شئ يتعلق بشخصيتها متثل الكيد و"الخيانة". فمن طبيعة 
المرة الكيد "كيد النساء غلب كيد الرجال" (4517 ؟). وهو عند 
الرجال أيضنا . كد عد النساك أعظد. وكها اذكر ‏ تهكيا 
وسخرية أن الكيد أيضا مذكور فى القرآن "إن كيدهن عظيه" 
مثال ما فعلته امرأة العزيز مع يوسف. أما صورة "الخايبة" 
فتجعل المرأة غير صالحة للشيئع ولا حتى التدبير للمس تقبل 
ثل "وبّقى يا حايبة للغايبة" (4 ١؟١).‏ لذلك يدعوها المثل إلى 
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التدبير والتفكير فى المستقبل حتى تخرج عن التركيز 
اعرف فى الحاحن. 

إن أقصى ما تستطيع المرأة عمله هو داخل المنزلء» 
الكنس» والطجن» وتربية الطيور. أما العمل المنتج مثل 
النجارة وباقى الأعمال اليدوية فهى ليست قادرة عليه. فالعمل 
خارج المنزل يحط من قيمة المرأة» "اللى تخرج من دارها 
يتقل مقدارها" .)١559(‏ وهو ما يتفق مع الشرع فى دعوتها 
إلى المكوث بالمنزل 'وقرن فى بيوتكن". بل إن الكنس داخل 
المنزل قد تتركه المرأة لخادمة أو الجارية» وتؤجر عمل 
الآخرين بدلا من أن تقوم هى بنفسها به" بِيّن للرعنة بيت 
وهى تكنسه» وأن ما تكنسه تكرى عليه" (855). فالمرأة 
لأعمال المنزل وهى أقرب إلى الرعونة منها إلى الذكاء. 
وأقصى ما يصل إليه ذكاوها هو تأجير الآخرين. 

الت سب يك الم ان تل لعل وقد شارك 
عنه وتؤجر من يقوم به أو تذهب هى لتطحن عند الآخرين. 
'قالوا يا جحا فين مراتك؟ قال: بتطحن بالكرا. ومحطينك؟ 
قال: كريت عليه! قالوا: كنت خلى مراتك تطحنه" .)١١9/(‏ 
وهو مثال على خلط الأمور واضطرابها وسوء التدبير. تعمل 
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المرأة كأجير لتطحن عند الآخرين ثم تؤجر من يطحن لها 
طحينها. فما تكسبه من طحنها تدفعه أجر من يطحن لها. فلا 
هى وبرت منزلها ولا هى كسبت رزقها. فإذا ما ربت المرأة 
العجول فإن هذه العجول لن تكون قادرة على الحرث لعدم 
حسن المرأة التربية» "عمر النسا ما تربى عجل ويحرت" 
.)١951(‏ 

وأخيرا لا تستطيع المرأة أن تتعلم أيِة حرفة مشل 
النجارة لما بها من نقر بالقادوم و"الشاكوش" ونشارة بالمنشار 
'لولا النقز و النشارة» كانت النسواقن اتعلست التحهارة" 
.)351/١(‏ فالمرأة لا تقدر على الأعمال الدقيقة أو الصاخبة 
كما هو الحال فى المصانع7١).‏ 

هذه هى صور المرأة المتعددة فى الأمثال العامية 
المصرية. وربما تعبر عن أوضاع المرأة فى المجتمعات التقليدية 
القديمة. ومازالت مؤثرة كثقافة شعبية فى المجتمعات المعاصرة 
تعوق حركات التغير الاجتماعى باسم الحداثة المنقولة دون أن 
تبدأ بإعادة بناء الثقافة الشعبية كما جسدتها الأمثال العامية. وأن 
افراز المجتمعات المعاصرة أمثالا عامية جديدة تعبر عن صورة 


)١(‏ متل هذه الأمثال العامية السلبية وما يقابلها من أحاديث موضوعة تسميها 
فاطمة المرئيسى 11815056210116 أى الأقوال المعادية للمرأة. 
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المرأة الجديدة وأوضاعها الحالية وفى مقدمتها المرأة العاملة 
لتحتاج إلى وقت طويل لإبداعها ثم لاختزانها فى الذاكرة الجمعية 
ثم لنقلها وروايتها عبر الأجيال» ثم لتأثيرها فى سلوك الناس. 
فتتفاعل مع الأمثال العامية القديمة وتتغلب عليها وتزيحهاء 
فأناافيكة:: المكشعافة لعفا ضير ها الك تن له توقتنين. .نا لتضيق: 
كمصدر سلطة وتشريع. 
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بسن الفكسر والممارسسه 


١-الجذو,‏ القديمة للإسلام الساسبي؟ 

ليس الدين فقط مجرد تغير نظرى فى رؤية العالم» أن 
هذا العالم أتى من لاشىء وينتهى كما أتى» وأن الإنسان فيه 
مجرد عابر سبيل يعمل فيه ويجازى فى النهاية قدر الأعمال» 
وأن وراء هذا العالم المرئى هناك عالم آخر غير مرئى 
يتعلى :قن "امال المراش :ويتدكم فيه 

وليس هو مجموعة من الممارسات فى طقوس وشعائر 
فردية وجماعية» رمزية الدلالة لحماية الإنسان من أخطار 
البيكة بو قن الطيعة وشو ان الحو اثات» حكى يطمدن: الإشسان 
على حياته» ويعيش فى سلام عارك 

وليس مجموعة من المؤسسات السلطوية لرجال الدين 
يقومون عليه» يحددون شرائعه وطقوسه» ويعملون كوس ائط 
(*) ندوة "الحركات الإسلامية السياسة المعاصرة وأثرها فى الاستقرار 


السياسى ين العالم العربى» مركز الأفازرات للدراسات واليبموث 
الاستراتيجية» أبوظبىء الإمارات العربية المتحدة 78-5١17‏ مايو .10١١‏ 
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بين عالم البشر وعالم الالهة» ولهم قدرات بشرية إلهية فى 
آن واحدء أقرب إلى المقدس منهم إلى الدنيوى. وتصل ألقاب 
البعض منهم إلى أبناء الله وأرواح الله وكلمات الله. 

وليس انعزالاً عن العالم» والعيش فى مغارات 
وكهوف» أمام ألسنة النيران ودخان البخور وروائح العطور 
وإصدار الترانيم واستدعاء الأرواح الطيبة وطمرد الأرواح 
الشريرة وعلاج المرضى واستبدال العالم الروحى بالعالم 
المادى. 

كان الدين باستمرار وسيلة للتغير الاجتماعى والسياسى 
والثقافى» حركة اجتماعية تعبر عن قوى اجتماعية مضطهدة 
أو مهمشة فى المجتمع ضد قوى التسلط والطغيان» ونمرود 
وهامان وأبوجهل وأبولهب وأشراف مكة الذين اتهموا 
الرسول بتأليب العبيد عليهم. 

كان أداة لتحرير شعوب بأكملها مثل تحرير اليهود من 
قبضة فرعون بقيادة موسىء وخروج إبراهيم وأهله من 
شمال العراق إلى الحجازء هربا من عبدة الأصنام» وتأسيس 
قواعد لبيت جديد من بيوت الله ليذكر فيها اسمه بدلا من 
عبادة الأصنام» كان وسيلة لتجميع القبائل المتفرقة المتناحرة 
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مثل القبائل العربية» وتأليف القلوب؛ مثل المؤاخاة بين الأوس 
والخزرجء والمهاجرين والأنصار #لو أنفقت ما فى الأرض 
جميعا ما ألفت بين قلوبهم ولكن الله ألف بينهم»؛ وتجميع 
القبائل لحمل الحجر الأسود الذى وضعه الرسول فى عباءعته: 
كل قبيلة تمسك بطرف منهاء استمساكا #بالعروة الوثقى لا 
انفصام لها4. فوحدة الأمة انعكاس لوحدة الألوهية. 

كان وسيلة لتوحيد الأوطان» وتوحيد الثقافات كما كان 
الحال فى شبه الجزيرة العربية» توحيد الحنفاء واليهودية 
والنصرانية وثقافة الشعر خاصة سجع الكهان وشعراء 
النصارى وشعراء الصعاليك» وثقافة الأمثال الشعبية العربية 
التى حملت القيم العربية المتواصلة فى قيم الإسلام مثل كرم 
الضيفء ونجدة المظلوم» وإيواء الغريب» والوفاء بالعهد 
والثقافة السياسية المتمثلة فى حلف الفضول وصاح الحديبية 
والاعتراف بها جميعاً #وجعلناكم شعوبا وقبائل لتعارفوا». 
وبتعدد مناهجها وأعرافها وعاداتها #لكل جعلنا شرعة 
ومنهاجاة. 

كان وسيلة للتحرر الثقافى» تحرير أدم من الغواية؛ 
وتحرير ابن نوح من الحكم على الظواهر الطبيعية بالعلل 
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الطبيعية وحدهاء الجبل الذى يعصم من الماء ساعة الفيضان» 
وتحرير عيسى بنى إسرائيل من طغيان الكهنة وعبدة 
القانون» ومن تحويل المعبد إلى تجارة» وتأسيس عهد جديد 
يقوم على المحبة والطاعة بدلا من العهد القديم الذى يقوم 
على الاختيار والاختصاصء وتحرير الرومان من القوة 
العضلية إلى القوة الفعلية» ومن معالجة الأبدان إلى معالجة 
لوه 

فكل إدعاء بأن لا دين فى السياسة ولا سياسة فى الدين 
يقصد به عزل الدين عن السياسة حتى يأمن المتسلط أى 
حركة معارضة باسم الدين تقضى عليه» وعزل السياسة عن 
الدين حتى يفعل النظام السياسى ما يشاء طبقاً لمصلحة النخبة 
السياسية دون مراعاة لشريعة أو قانون. فهو قول سياسى 
ل ع ندر ناي عد أفلة احيية سر لين 
والسياسة» الدين وسيلة لتحرير البشرء والسياسة أداة لتنفيذ 
شرائعه. فصل الدين عن السياسة والسياسة عن الدين كما 
تريد العلمانية المعاصرة هو فعل دينى سياسى فى أن واحد 
على نحو سلبى كذلكء السياسى الذى يريد أن ينفرد بالحكم 
دون مزاحمة الدينى له كما هو الحال فى بعض النظم العربية 
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المعاصرة. والدينى الذى درنك إقصاء السياسى إنما يقد 
جد ال حدر كد عالي مقف ليله .2 الكامبة وون 
أن ينافس فيه رجال السياسة. 

لقد نشأت العلوم الإسلامية كلها نشأة سياسية اجتماعية 
فى بيئة سياسية تتحول فيها القبيلة إلى دولة» والنبوة إلى 
خلافة» والخلافة إلى ملك "الخلافة بعدى ثلاثون سنة تتحول 

نشأ علم الكلام نشأة سياسية حول الخلافة بعد وفاة 
الرسول نصا أم بيعه» تعينا أم اختياراء عهدا أم عقدا. وبدأ 
الخلاف السياسى والتنظير له بين القوى السياسية المعارضة؛: 
من فى السلطة مثل الأموية التى أفرزت تنظيرها السياسى 
فى الأشعرية» ومن خارج السلطة مثل الشيعة» المعارضة 
السياسية السرية التى أفرزت عقائدها فى الإمامة» والمعتزلة: 
مارم مايه جاه بكر ا ار تيا فى 
الاصيو ا الخمسة» التوحيدء والعدل» والورعد والوعيدهء 
والمنزلة بين المنزلتين» والأمر بالمعروف والنهى عن 
المنكر؛ والخوارج» المعارضة العلنية بالسلاح على أطراف 
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العذن والتى اعتعدت على تتخلور المعدز 2 فى التردية ,و العدال 
وأن الإمامة ليست بالضرورة فى قريش. وخرجت عليهم 
داكن ارنطية فى الشرية ‏ افر إلى الس فضي 
الكفر والإيمان» وعدم اتفصال الإيمان عن العمل وغياب 
الوسط بينهما فى النفاق أو الفسوق» وحولت الأمر بالمعروف 
وني ص بكر الحية إن الدررى ع الحف لاد 
بالسلاح/١).‏ 

ونشأ التصوف نشأة سياسية عكسية كرد فعل على 
التكالب على الدنيا والحكم وحيةة البذخ والترف» وصعوبة 
مقاومة هذا التيار الدنيوى بالفعل بعد أن استة أثمة آل 
لوعت اناري يمر اللا سر ام 
والجزرة لمعاوية. فاثر فريق إنقاذ النفس إن تعثر إنقاذ العالم: 
واعناء حل الدلحن إن حب العن فى لكان ولد هن 
عن نذا اسن عقا لقف 1 حصي اليد عير ورالت 
الحياة ومقومات البقاء. فبعد الفتنة الكبرى بجيل خرجت 
مجموعات الزهاد والعباد والبكائين يتحسرون على ما فات 
)١(‏ محمد عبده: رسالة التوحيدء طبعة المنار اهما ص 733-1. وأيضا 
كقابنا 'مق, العقتدة الى الكو وه بكب المقنمات: النظرينة. الفسسال: التساتيء 
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أيام الرسول والخلفاء. وعاش أهل الصفة فى آخر المس جد 
يتحسرون على حال الناس. من هنا خرجت جماعات 
الصوفية الأولى دون أى تأثير أجنبى: وبدافع داخلى محض . 

كما نشأ علم أصول الفقه نشأة اجتماعية صرفة» وقائع 
جديدة تحتاج إلى أحكام. فكان من الطبيعى أن ينشأ القياس 
طبقاً لما عبر عنه عمر بن الخطاب "قس الأمثال بالأمثال؛ 
والنظائر بالنظائر"؛ وحديث الرسول لمعاذ وإجابتّه بالحكم 
بالكتاب ثم بالسنة ثم بالقياس دون خوف أو وجل. وفى 
القرآن حديث عن الاستتباط والاجتهاد #لعلمه الذين 
يستنبطونه منهم4. 

وقد نشأت علوم الحكمة بفضل الدولة» حلم المأمون 
بأرسطو وحواره معه حول الحسن والقبح العقليين 
والشرعيين» وتأسيس ديوان الحكمة» وتعيين مترجمين له 
وعلى رأسهم حنين بن اسحق» وشراء المخطوطات من بلاد 
الروم ذهب من أجل معرفة ثقافات الشعوب المفتوحة» الغرب 
والروم وليس تدميرها والقضاء عليها كمل فعل الاستعمار 
الور ال وت لك ال مسي امات كافتت: 
جمهورية أفلاطونء والفكر السياسى الفارسى خاصة فى 
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'جاويدا دخرد” بجوار الفكر السياسى الموروث فى "الأحكام 
السلطانية". 

وبالإضافة إلى هذه العلوم العقلية النقلية الأربعة: الكلام 
والفلسفة والتصوف والأصول» نشأت العلوم النقلية الخمسة؛ 
القرآن والحديث والتفسير والسيرة والفقه أيضا بدوافع 
اجتماعية وسياسية. ضبط القران وجمعه أيام عثّمان خشية 
عليه من الخلاف وتثبيتا للنص موازيا لتثبيت السلطة. وجمع 
الحديث بعد ذلك بقرنين من الزمان بنفس الدافع تثبيتا للحديث 
بعد أن اعتمدت فرق المعارضة على الأحاديث الموضوعة 
تدعيماً لها. وعلوم التفسير إنما حملت أيضاً نفس الهم؛ تثبيت 
تفسير القرآن ضد التأويلات العقلية والباطنية لفرق 
المعارضة وإيراز الفرقة الكلامية أى عقائد القوة السياسية 
داخل علوم التفسير حول القضاء والقدر والإمامة. وعلوم 
السيرة تمت صياغتها كما صاغ أهل الكتاب سير الأنبياء بما 
أجروا من معجزات بعيدا عن الدور السياسى والاجتماعى 
للنبى فى الظاهر وفى الحقيقة لرفع الروح المعنوية عند 
المسلمين حتى لا يشعروا لا بنقص أمام النصارى الذين كتبوا 
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سيرة المسيح7!). وقد ظهرت السيرة السياسية واضحة فى 
السيرة المعاصرة:؛ السيرة الليبرالية فى "حياة محمد" و"فى 
منزل الوحى" لمحمد حسين هيكل و"على هامش السيرة" لطه 
حسين» والسيرة الاشتراكية فى "محمد رسول الله" لعبد 
الرحمن الشرقاوى والسيرة السياسية فى 'فترة التكوين فى 
عه الحبادت "اي لكين هد الكر . و اشير كلت كيام 
علوم الفقه طبقا لأولويات العصر القديم وظروف عصره. 
أولويات فقه العبادات على فقه المعاملات. فقد احتكر النظام 
السياسى المعاملات لنفسه خاصة فيما يتعلق بالنظم السياسية 
والخروج على الحاكم الظاله7). 
؟- الجذور الحديثة للإسلام السياسى. 

لم يكن "الإسلام السياسى" ظاهرة قديمة فحسب بل 
أيضاً ظاهرة حديثة منذ الإصلاح الدينى حتى الجماعات 
الإسلامية الحالية. فقد نشأ الإصلاح الدينى بدافع سياسى؛ 
ضعف الخلافة العثمانية» واحتلال أراضى الأمة وتجزئتها: 
وتخلفها عن المدنية الحديثة» وقهرها بالرغم من نظام الملة 
)١(‏ هذه هى الإضافة الهامة لنصر حامد أبوزيد فى علوم القرآن. 


1 انظر دراستنا 'قراث السلطة وتراث المعارضة" شموم الفكقر والوطن 
هذة التراك المحين والحداقة ,سب نووم 
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ومركزيتها الشديدة مما شجع على استقلال الأمصار ورغبتها 
فى الانفصال» وأطماع الشرق والغرب فى ممتلكات الرجل 
المريض» ورغبة بعض الأمصار فى وراثتها مثل مصر فى 
عصر محمد على ثم بعد سقوط الخلافة فى .١1975‏ 

كان أكبر ممثل له رائد الحركة الإسلامية الحديئنة 
جمال الدين الأفغانى فى صياغته للإسلام السياسى» الإسلام 
فى مواجهة الاستعمار فى الخارج والقهر فى الداخل» الإسلام 
من أجل تحرير أراضى المسلمين وحريتهم وفقرائهم 
وعويتهم وتقدمهم وحشدهم: وقامت. الور العرابية :يتناد 
إلى هذه التعاليم. ووقف أحمد عرابى فى قصر عابدين أمام 
الخديوى توفيق قائلاً "إن الله خلقنا أحرارا ولم يورثنا عقاراء 
والله لا نووت بعد اليوم” واستمر خطباؤها وأدباؤها فى 
المقاومة مثل عبد الله النديم فى السر والعلانية من أجل 
مناهضة الاحتلال: البريطاتى لمصدد 1 

وخرجت معظم الحركات الوطنية من عباءة الإصلاح 
الدينى. فالأفغانى هو واضع شعار "مصر للمصريين". 
)١(‏ انظر دراستنا: "الدين والثورة العربية", الدين والثورة فى مصر -١457‏ 


-7 525 ص‎ ١|١68 :؛»؛ ج؟ الدين والنضال الوطنى» مدبولى» الفاهرة‎ ١ 
1ه آ.‎ 
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ومحمد عبده بالرغم من تنصله من الثورة العرابية هو الذى 
كنب ب ناك حري اوظس: ور شرت الحركة ارطية 
المصرية منذ مصطفى كامل حتى فتحى رضوان» من 
الحزب الوطنى حتى مصر الفتاة مرتبطة بالحركة 
الإصلاحية وبالإسلام السياسى. وهو الذى صاغ وحدة وادى 
النيل»ء وحدة مصر والسودان» والوحدة العربية ابتداء من 
وحدة مصر وسورياء ووحدة مصر والمغرب العربىء 
ونهضة مصر مع نهضة الشرق. وبالرغم من خفوت ثورة 
الأفغانى عند تلميذه محمد عبده إلا أن ثورة ١9١59‏ خرجت 
من: هنا عتك, فقن كاق سبعة .زر خلول. أحة تاتميذم.: وكا بم 
الجيل الثانى من وراء النهضة من تلاميذه مثل قاسم أمين 
ومصطفى عبد الرازق وطه حسين. واعترف بهم "الميثشاق" 
فى ١957‏ فى فصل "جذور النضال الوطنى7). 

وى اقرب انر رت لحر ررسية 
بالإصلاح الديئنى وخرجت منه كما هو الحال فى مصر. 
وأسس علال الفاسى فى المغرب حزب الاستقلال. صاغ 


)١(‏ الميثاق: جذور النضال الوطنىء الفاهرة» الهيئة العامة للاستعلامات 
4 . 
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علماء القرويين الحركة الوطنية مع العرش الذى جسد هذا 
الأرقاط ين الورطن و الاسادع مما فى حيبت الحامين, 
وأخذ الجهاد معنى جديد وهو الاستقلال. بل وأخذ الملك فى 
المغرب لقب "أمير المؤمنين" وانتسب إلى الأسرة الهاشمية 
كما هو الحال فى الأردن. 

وفى الجزائر خرجت الحركة الوطنية أيضاً من جمعية 
علماء الجزائر. وتدرجت مع علماتها مع عبد الحميد بن 
باديس» عبد القادر المغربىء» عبد الكريم الخطابى» مالك بن 
نبى. وعندما ضعفت الحركة الوطنية بعد الاستقلال وعادت 
الفرنكفونية عند النخبة عاد الإسلام حاملاً لغضب الجماهير 
وتطلعاتهم الاجتماعية ضد الفقر والبطالة. عادت الحركفة 
الإسلامية الاجتماعية: ونالت الأغلبية فى المجالس 
التشريعية. ثم انقلب عليها الجيشء وبدأ القتال المسلح وثمنه 
سبعون ألف شهيد. 

وفى تونس أيضا تبلورت الحركة الوطنية بفضل 
علماء الزيتونة الطاهر والفاضل بن عاشور. كان الناس 
يقاومون الاحتلال الفرنسى كجزء من الجهاد الاسلامى 
بصرف النظر عن اتجاههم العمالى والنقابى أو الليبيرالى أو 
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الوطنى التلقائى. كما ظهر ذلك فى أدب المقاومة والأزجال 
الشعبية ومناهج التفسير عند علماء الزيتونة وخطب المنابر 
ودروس العصر والمظاهرات الشعبية. 

وفى ليبيا قامت الحركة السئوسية بالجهاد ضد 
الاحتلال الإيطالى واستأنفه عمر المختار. كاذت المقاومة 
تنطلق من الزوايا والمساجد معتمدة على الإيمان بالله وجهاد 
الكفار. فالاحتلال. كفر . والمكاوهة من "الك 6" مث حنوب 
الصحراء. ولما قامت الثورة فى ١454‏ بدافع وطنى قومى 
كرد فعل على هزيمة ١117‏ وبعد ربع قرن من خفوت المد 
الثورى واستمراره فى نفس الخطاب السياسى دون أن يترجم 
إلى أفعال وتغيير ملموس فى الواقع السياسى والاجتماعى 
والثقافى عاد الإسلام المسلح فى الجبال حول بنغازى حاملا 
لحركات الاحتجاج الاجتماعي والمعارضة السياسية. 

ولم يختلف المشرق العربى عن المغرب العربى فى 
ذلك. ففى سوريا نظر عبد الرحمن الكواكبى لحرية المسلمين 
فى 'طبائع الاستبداد ومصارع الاستعباد". وحلل فى 'أم 
القرى" ظاهرة اللامبالاة أو الفتور فى الأمة الذى أدى إلى 
استكانتها واحتلالها. وركب القومية على الإسلام؛» وطبق 


506 


ثقافة الحرية فى الغرب فى واقع المسلمين وتراثهم. 

وفى لبنان خرجت حركة المقاومة فى الجنوب من 
الشيعة وأحزابها ومنظماتها» أمل وحزب الله. وانتصرت 
المقاومة وتحررت لبنان» وأصبحت نموذجا يحنذى به فى 
فلسطين وكشمير وكل أرض محتلة. ساهم السنة والشيعة معا 
فى حركات .التقارية والننظيو الخورة الاتشاضية الحديفة 
خاصة فى كتابات "محمد شمس الدين" و'"محمد حسين فضل 
الله" وربما متجاوزين أيديولوجية الثورة الإسلامية فى إيران 
و'ولاية الفقيه". 

وفى اليمن قاد الأئمة الأحرار النضال ضد حكم الأئمة 
الطغاة» واستشهدوا فى سبيل حرية الأوطان مثل زيد 
الموشكى. وشارك الإخوان فى عدة ثورات ضد الأئمة حتى 
نجح الضباط الأحرارء عبد الله السلال أخيرا فى وضع نهاية 
حكم عصور الظلام. وعبر شعراؤهم وأدباؤهم عن أوضاع 
القهر والاستقلال. وتعاونوا مع القوميين على إنجاح الثشورة 
وبمساعدة مصر. وبعد الوحدة تشارك الحركة الإسلامية فى 
الحياة الوطنية» وبينها وبين النظام السياسى شد وجذب كما 
هو الحال فى طبيعة المجتمعات التى تتحول من التسلط إلى 
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در 

وفى السودان قادت الحركة المهدية النضال ضد 
الاحتلال البريطانى» محمد أحمد المهدى بما لديه من وسائل 
كن جيه امام لجن 1 حا السو ركلن الكرر: 
غوردون بسهم أحد مجاهدى المهدية. وأصبحت المهدية فى 
تاريخ السودان الحديث تعادل الجهاد فى سس بيل الله. تحول 
التصوف إلى ثورة بالرغم من انتشار الوهابية وإسقاط 
فريضة "الجهاد" عند الإخوان الجمهوريين. 

لسرن ا ل ليان و اليا ماله 
اساي معبامةى فى حر كاف المتاو ع الللسطيي. 
وقد كانت فتح في فى تكوينها الأول من الإخوان المسلمين الذين 
ناضلوا فى لمحون يننا إلى جنب مع الجيوش العربية فى 
154. بوكانت كورة جز الدين. القسام فى 15175 تجا 
للمقاومة الإسلامية الأولى ضد الاستعمار الاستيطانى. وقد 
قامت انتفاضتان فى ١94817‏ ثم فى ٠٠٠١‏ تحت شعار 
الأقصى الذى حرك تدئيسه واحتلاله مشاعر المسلمين من 
أقاصى آسيا إلى غرب أفريقيا. 


وإذا كان محمد عبده قد ارتد عن الثشورة السياسية 
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وسياسة الانقلابات ضد الحكام لأستاذه الأفغانىي بعد فشل 
الثورة العرابية واحتلال الإنجليز لمصر كذلك ارتد الرشيد 
رضا تلميذ محمد عبده عن الإصلاح إلى السلفية بعد الثشورة 
الكمالية فى تركيا عام ١977‏ والقضاء على الخلافة» ونجاح 
جمعية تركيا الفتاة وحزب الاتحاد والترقى فى الوصول إلى 
الحكم. فقد كانت هناك ثلاثة اختيارات: الإصلاح الذى أدى 
إلى الاحتلال فى مصرء والعلمانية إلى أدت إلى القضاء على 
الخلافة فى تركيا. فلم يبق أمامه إلا السلفية يرتد إليها مدافعا 
عن الخلافة من حذيد فى "الخلافة إى الإمافة العلمى" مكلشاً 
محمد بين عبد الوهاب موؤسس الحركة الوهابية فى نجد الذى 
اكتشف أيضا ابن تيمية زعيم السلفيين القدماء والمعاصرين 
فى. آرم :و لهذ القع امتضك دونه الى أكمة جرار حضدلن سوسس 
الحركة السلفية الأولى بعد أن ذهب العقل والقياس إلى أبعد 
مدى عند أبى حنيفة والمعتزلة» ووصلت المصسلحة العامة 
عند المالكية إلى القول بالمصالح المرسلة وأن ما رآه 
المسلمون ور شداه حب ٠0‏ القصيلت: اباد 
التشريع كما قال الطوفى فى الأندلس. فالأولى العودة إلى 
النص الخام والطاعة الأولى للأوامر والنواهى دون تدخل 
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كان ذلك بدية انتشار الإسلام "الوهابى" وامتداده إلى باقى 
الحركات الإسلامية المعاصرة. 

وكان حسن البنا تلميذ رشيد رضا فى دار العلوم. تشبع 
بالروح السلفية. وأراد تحقيق حلم الأفغانى لتأسيس حزب 
إسلامى ثورى قادر على حمل الايديولوجية الإسلامية 
الثورية وتحقيق المشروع الاسلامى التحررى. فأنشأ جماعة 
الإخوان المسلمين على ضفاف القناة فى الإسماعيلية عام 
. وفى خلال أقل من ربع قرن أصبحت أقوى 
التنظليمات الإسلامية وأكثرها حركة فى مصسر وسوريا 
اين و ارط ور استكات حدن انان يحبر سانيا 


َه 


بسيطأ واضحاء نظرياً وعملياء تصورياً حركيا 'فرسان 
بالنهارء رهبان بالليل". ودخل الإخوان فى الأربعينات فى 
أتون الحركة الوطنية المصرية» جهادهم فى فلسطين فى 
:؛ ومعارضتهم لنظام الحكم الإقطاعى الاستبدادى؛ 
الإنجليز والقصر وأحزاب الأقلية. وكانوا يمثلون مع الوفد 
والشيوعيين بالرغم من الخلاف الايديولوجى بينهاء 
المعارضة الرئيسية للسياسات القائمة فى الأربعينات. 
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وأغثيل .حسن الينا فى فبراير 1545 بعد إلقاء 
محاضرة فى جمعية الشبان المسلمين» اغتاله القصر 
والإنجليز وربما بعض أحزاب الأفلية. وبدأت سلسة من 
الاغتيالات المتبادلة (النقراشى» أحمد ماهر) ثم الاعتقالات 
والتغذيي لأعكنام الجفاعة: وكها كتون التصبر "الرس 
الحديقى "و الذى_ كام الساذات مخ أاعضداته وكوة. النشو حيو 
أيضا تنظيماتهم السرية كون الإخوان أيضا "التنظيم االسرى' 
من أجل الاستعداد للتغير السياسى الجوهرى بالاستيلاء على 
الماكلة 

وفقد الإخوان باغتيال الشهيد حسن البنا ليس فقط 
مؤسس الجماعة بل مؤسسها ومرشدها ومنظرها وأبيها 
الروحى. ولم يستطع أحد خلافقه لا من القضاة أو 
المحافينة وى الفتهاع أو الذهاة أو الخساط. ان 'السشاسمفة أو 
رجال الأعمال. وظل الموقع شاغرا لمدة سنتين حتى اقتراح 
أحة اعضباء مكتب الإرشاد اسم 'سيد قطب" بالرغم من 
اعتراض باقى الأعضاء لصلة هذا الاسم الجديد بالعلمانيين» 
الشيوعيين والاشتراكيين والأدباء» ولأنه ليس من الآباء 
العر سين الجماعة ال در اللفانى و عدر لاه 
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والعسكرى وغيرهمء وليس له الثقل القانونى لعبد الحكيم 
عابدين أو عبد القادر عودة أو الباع الفقهى لسيد سابق أو 
القدرة الخطابية لمحمد الغزالى أو البراعة السياسية لحمسن 
العشماوى. ومع ذلك تم انتخابه أمينأ للدعوة والفكر» وعضوا 
بمكتب الإرشاد. 

والحقيقة أن سيد قطب شخصية فريدة فى تاريخ 
مصرء وفى العلاقة بين الضباط الأحرار والإخوان 
المسلمين. وقد ظهرا فى آخر فقرة فى حياته: الفكترة 
السياسية. فقد مر سيد قطب بأربع فترات فى حياته. الأولى 
الور حلة ضيه فى الناضات عه د ماص ار عاضيكنا 
يقرض الشعر الروماتسى الوطتىء مثل الشاطيئع المجهول 
عام .١1575‏ ثم استمر فى الأربعينات عندما بدأ يكتب أدب 
الأطفال مثل "أشواك"”؛ "الاطياف الأربعة"» "المدينة المسحورة 
'"» والسيرة الذاتية مثل 'طفل من القرية" أسوة بتوفيق الحكيم 
فى 'يوميات نائب فى الأرياف" وبطه حسين فى "الأيام". 
وصاحب ذلك الإبداع الأدبى النقد الأدبى ابتداء من "مهمة 
الشاعر فى الحياة"' مع تقديم مهدى علام عميد أداب 


الإسكندرية ثم "النقد الأدبى أصوله ومناهجه" فى منتصف 
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الأربعينات. وفيه يقدم بعض الآايات القرآنية كشواهد أدبية. 
ثم طبق نظريته فى النقد الانطباعى الوجدانئى الشعورى 
اعتمادا على موسيقى اللغة قبل "الجوانية" لعثمان أمين بعقدين 

من الزمان فى "التصوير الفنى فى القرآن الكريم" و"مشاهد 
القيامة فى القرآن الكريم" فى نفس الوقت الذى كتب فيه خلف 
ل ل "الفن القصصى فى 
القرآن الكريم' تحت إشراف أمين الخولى» ورفض تها 
السلطات الجامعية بادعاء إنكار الوقائع التاريخية فى قصص 
الأحراف وهو فين الاتهاى اذى بريه إلى طله بحبيق فى الف 
الشعر الجاهلى" من قبل ونصر حامد أبو زيد من بعد فى 
'مفهوم الك ونان دن الفد , الجديد ضد القديم» والعقاد 
ضد طه حسين. وهو الذى عرف العالم النقدى بثلاثية نجيب 
محفوظ. 

والثانية المرحلة الاجتماعية عندما اكتشف سيد قطلب 

الجانب الاجتماعي فى الإسلام بعد اكتشافه الجانب الأدبى ف, 
القرآن. فقد كتب "العدالة الاجتماعية فى الإسلام”؛ مقالاً ثم 
كتاباً من روح المعركة الاجتماعية فى الأربعينات. وصدر 
عام ١949‏ يربط فيه العدالة الاجتماعية وهى القضية 


د 
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المطروحة فى السينما والشعر والقصة والمسرح والفكقر 
السياسى والأحزاب السياسية فى ذلك الوقت مثل الطليعة 
الوفدية» بالتوحيد. إذ يقوم التوحيد على مبادئ ثلاثة: الحرية 
الإنسانية» والمساواة الإنسانية» والتكافل الاجتماعى. وأعطى 
شواهد تاريخية عديدة من أقوال الصحابة والأئمة على 
الاشتراكية الإسلامية وفى نفس الوقت الذى اصدر فيه 
مصطفى السباعى فى سوريا "اشتراكية الإسلام" عام .١1941‏ 
ثم كتب "معركة الإسلام والرأسمالية" يبين فيها التناقض 
بينهما وكأنه بيان شيوعى يؤصل الماركسية. ثم كتب "السلام 
العالمى والإسلام" يؤسس فيها قضية السلام ابتداء من 
الضمير رضا الإنسان عن نفسه إلى السلام فى الأسرة 
والتوافق بين أعضائها إلى السلام فى المجتمع الذى يقوم 
على تذويب الفوارق بين الطبقات. وهنا رش حته الثورة 
المصرية لأن يكون رئيسا لهيئة التحرير» أول تنظيم سياسى 
لها ومشرفا على مجلتها ونشراتها. 

والثالئة المرحلة الفلسفية وفيها غرق سيد قطب فى 
الجانب النظرى فى الإسلام» تأسيس الايديولوجية الإسلامية 
فى "خصائص التصور الاسلامى ومقوماته" والتى تقوم على 
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الوحدانية والمثالية والتعادلية والاتزان والحركية والوجدانية. 
كان أقرب إلى إقبال منه إلى مفكرى الإخوان. ولما كان ذلك 
راع كناب الكن قرين "اسان ذلك لعجيو حبنت 
تقابل بين الأنا والآخرء بين الإسلام والغرب. وهو ما اشتد 
بعد زيارته لأمريكا فى بعئة تعليمية وحدوث صدمة حضارية 
كشفت التناقض بين مجتمعين. ثم كتب "المستقبل لهذا الدين" 
مبيناً المستقبل للأّنا ونهاية الآخر. وأخيراً جمع عدة مقالات 
له فى الدين والسياسة والأدب والاجتماع والتاريخ فى 
'دراسات إسلامية". وهى آخر ما وصل إليه سيد قطب من 
تنظير» وأعلى ما وصلت إليه الايديولوجية الإسلامية من 
أحكام فى أوائل الثورة. 

والمرخلة الرايعة هى المرحلة العياندة تعنيا" نلعت 
الثورة فى 357 ١كان‏ سيد فطب قد دخل الإخوان منذ سنتين 
فحسب. ولما كان معروفا بكتاباته الاشتراكية فقد عهد إليه 
بإلقاء عدة أحاديث إذاعية عن الوطنية والاشتراكية والثورة. 
ا حت :نات وى الخرن حر رياط 
الثورة بها. وكتب سيد قطب برنامج الإخوان بناء على طلب 
الثورة الأحزاب بكتابة برامجها السياسية. وبعد أن وقع 
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الخلاف بين الضباط الأحرارء بين عبد الناصر ونجيب فيما 
عرف بأزمة مارس 554١؛‏ انضم الإخوان إلى نجيب لما 
كان يمثله من أبوة ووطنية ونزعة إسلامية يجمع بها بين 
شطرى وادى النيل أم سودانية وأب مصرى. ولما خسر 
نجيب المعركة بدأ الصراع بين الإخوان والثورة. ويلغ 
الذروة فى يوليو ١564‏ عندما أطلق أحد أعضاء جماعة 
الإخوان النار على عبد الناصر فى ميدان المنشية 
نالكسكندرئة لاقتنال «فكائة :الفوصة لعيد 'التاضمور ورفاقت:ة 
لخل؛ الإخواق. ,و القيصى كل مكفت إرشادهاة وانتكنيك عب 
القاكو معوة متوعيز دمن اعضناد التنظيم» ودخول سيد قطب 
السجن. ومن أهوال التعذيب وفى ظلمات السجون» ومن آلام 
السو حت عون اسه كني رن ين اا سن 
الطريق"» البعض من فصوله مننتزع من "فى ظلال القرآن"”. 
والبعض الآخر يعبر عن أنات السجين البرىء. وفيه يش تد 
التقابل بين الإسلام والجاهلية:؛ الإيمان والكفرء الله 
والطاعوك ةدو أنة: لأ تمكة: المتصنالكة نيما دل نتكيىن ‏ أحة 
الطرفين على الاخر. ولما كان لا غالب إلا لله فسيتم انتصار 
الإسلام على الجاهلية» والله على الطاغوتء والإيمان على 
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الكفر عن طريق تكوين جيل قرأنى فريد» خاصة الخاصة» 
د الع لحن كا فل كور لبا ضير شاي فى 
الستينات لم يدرك أحد أهميته. ولما قرأه عبد الناصر عاد 
من موسكو بعد زيارة للاستشفاء أدرك بحسه التنظيمى 
الحزبى أن وراء هذا الكتاب لابد وأن يكون هناك تنظيما 
ا وطلب من وزير داخليته» شعرواى جمعه؛: اكتشاف 
هذا التنظيم. وقبض على سيد قطب ثانية بعد أن كان قد أفرج 
عنه قبل ذلك بسنتين» واتهم بتدبير مؤامرة لقلب نظام الحكم. 
وبعد محاكمة صورية تمت إدانته. وحكم عليه بالإعدام شنقاً 
فى صيف 65 بعد أن تشفع له كثير من حكام العرب 
والمسلمين. كانت الثورة تدافع عن نفسها بعد قوانين يوليو 
الالبتر اكية كرد فسن على الاتفصبال المصرى السورى, كانت 
تناصر الثورة اليمنية» ولم يكن بإمكانها السماح بأى تحد لها 
فى الدالفل والكارج. ومع تلكدبو قعت عزيمة يونيى ١531/‏ 
بعد شنق سيد قطب بسنتين» وكانت بداية النهاية للجمهورية 
الأولى التى انتهت بوفاة عبد الناصر فى سبتمبر .١917٠١‏ 
ويعبر "فى ظلال القران" آخر ما صدر فى علوم 
لتر فى لكر مدعي الشي ين سر نر لسر 


5207 


'المنار” لمحمد عبده ورشيد رضا. تتضح فيه هذه المراحل 
الأربع متداخلة. تجمع بين التفسير الأدبى والاجتماعى 
والفلسفى والسياسى. وقد طغت المرحلة السياسية الأخيرة 
على باقى المراحل الأدبية والاجتماعية والفلسفية. وقرأت 
الجماعات الإسلامية المعاصرة "معالم فى الطريق". ونست 
"التصوير الفنى فى القرآن” و"العدالة الاجتماعية فى الإسلام". 
و'معركة الإسلام والرأسمالية". وتم اختزال سيد قطب 
الشاعر الأديب الناقد الاشتراكى الفيلسوف فى سيد قطب 
الخارجى الذى يكفر المجتمع والمصدر الرئيسى لجماعات 
التكدر بن لير :اويا ان سحو شاميا ان بر للدي 
يخلف سيد قطب كمفكر إسلامى وحدوى تقدمى اشتراكى 


ويوحد من جديد بين الإسلام والثورة؟ 


'- الجذور المعاصرة للإسلام السباسسي. 
وقد كون الضباط الأحرار داخل الجيش فى نفس الفترة 


)١(‏ انظر دراستتا المطولة "أثر الأمام الشهيد سيد قطب على الحركات الديئية 
المعاصرة". الدين والثورة - مصر جة الحركات الإسلامية 
المعاصرة» مدبولى» الفاهرة 8 ١‏ ص ال و0 
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تنظيمهم السرى للانقلاب على السلطة وإنهاء حكم الأحزاب 
الفاسةة» وتلاغب: القضب بالحكواة: الوطنفة و كنكل 
الإنجليز فى الحياة السياسية ووجود قواتهم على ضفاف قناة 
السويس وفى التل الكبير» ومن أجل التحقيق فى موضوع 
الأسلحة الفاسدة» وهزيمة الجيش فى فلسطين بل والتحقيق فى 
مقتل الشهيد حسن البنا. كان ذلك كله ضنمن المبادئّ الستة 
الأولى للثورة: القضاء على الاستعمار والملكية الإقطاع 
ورأس المال» وتكوين جيش قوىء وإقامة حياة ديموقراطية 

ولما اندلعت الثورة فى يوليو ١55”‏ كان نصف 
أعضاء مجلس قيادة الثورة الستة من الإخوان المسلمين 
ومنهم عبد المنعم عبد الرؤوف» رشاد مهنا. وكان الضابط 
أبو المكارم عبد الحى ضابط الاتصال بين تنظيم الض باط 
الأحرار داخل الجيش والإخوان المسلمين. كان عبد الناصر 
والسادات على صلة بحسن البنا والإإخوان» لهما نفس 
الأهداف» تغيير النظام السياسى فى مصر الذى يسيطر عليه 
الإنجليز والقصر والإقطاع إلى نظام وطنى لتحرير مصر 
من الاحتلال والقصر والإقطاع. 
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وبعد حل الإخوان فى ١9654‏ وانتقالهم إما إلى السجون 
أو إلى الخليج أو إلى الحياة السرية بدأت فترة جديدة من 
الإسلام السياسى السرى تحت الأرض ابتداء من "معالم فى 
الطريق" فوق الأرض. عاش الإخوان يفكرون فى أحزانهم 
وينتظرون لحظة الانتقام من "الناصرية". يعتبرون كل 
إنجازاتها خسائراً وكل هزائمها مكاسباء باستثناء تأميم قناة 
السويس والعدوان الثلاثى على مصر فى ١555‏ وخروج 
الإخوان من السجن وتسليحهم واشتراكهم فى المقاومة عن 
المدينة. وبعد تحريرها عادوا إلى السجون بعد أدائهم الواجب 
الوطنى. الوحدة مع سوريا ١95١-١554‏ تمت على أساس 
قومى غير إسلامى. لذلك انفصمت عروتها فى .١195١‏ 
وقوائين يوليو الاشتراكية ١45-١957‏ تمت باسم 
الاليتراكية العلماضة إى العار كتبية الت كافقت عايفا لعية 
الناصر. لذلك ألغيت بعد قوانين الاستثمار فى 
وحرب اليمن بعد اندلاع الثورة أدت إلى سفك دماء المسلمين 
بأيديهم» مصريين ويمنيين. وكانت أحد أسباب هزيمة 
7 . ولم يشفع الحلف الإسلامى عام ١556‏ بين الرياض 


.١ 


وطهران وكراتشى فى حصار الناصرية من الخارج. ونجح 
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اعدو نه اليد اتا على عير لس 31 بك ةا 
للتجربة الناصرية التى أنتهت بوفاته فى سبتمير ١‏ 
وانتهت بها تجربة الجمهورية الأولى. 

ولما بدأت الجمهورية الثائية فى ١97/١‏ بدأت بتصفية 
'ثورة التصحيع". وأخرج الإخوان» أعداء عبد الناصر من 
السجون لاستعمالهم ضدهء جبهة واحدة أمام العدو المشترك» 
الملحد الاشتراكى» دفاعا عن الإيمان والرأسمالية. وقامت 
حرب أكتوبر ١937‏ تحت ضغوط المظاهرات الطلابية فى 
١‏ ويبعد حرب الاستنئزاف فى 3517 ١193-5١‏ وانتخظثار 
الناس ساعة الحسم. وعبرت القوات المصرية قناة السويس 
والحاجز الترابى إلى سيناء لحت شعار "ألله أكبر". وتعسيد 
نجاحها تم تفسيرها دينياً لمزيد من الانتقام من عبد الناصر 
الذى.وضبع خطة التدرين ابدر"».واعة الجين ايتعداذا 
لمعركة التحرير. بسبب الإلحاد فى الفترة الناصرية وقعت 
الهزيمة» وبسبب الإيمان فى الفترة الساداتية حدث الانتصار. 
الأحزان» وعبر الملائكة قناة السويس فى انتصار 21١917‏ 
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يقطعون رؤوس اليهود كما فعلوا فى غزوة بدر. وبدأت 
شعارات "العلم والإيمان" فى الظهور عنوانا للجمهورية 
الثانية» "من لا إيمان له لا أمان له" لتخليص النظام من فلول 
الشيوعيين فى العهد الناصرى. وصدرت قوانين الاستثمار 
والانفتاح الاقتصادى فى .١976‏ وبدأ الإخوان يتعاونون مع 
النظام الجديد ضد النظام القديم. وتمت تصفية الناصريين من 
الجامعة فى ١9717-١9175‏ بتسليح الإسلاميين وبأيديهم حتى 
بدأت الحركة الإسلامية تفرض نفسها على الحرم الجامعى؛ 
وتتصدر انتخابات اتحاد الخطلاب. فاستعمل الدين من 
الطرفين» من النظام السياسى كوسيلة لإضفاء الشفرعية 
السياسية عليه بعد انقلاب ١١‏ مايو» ومن الحركة الإسلامية 
المستمرة فى نشاطها الاسلامى الاعلامى لكسب مزيد من 
الشعبية انتظارا للحظة الحسم الديمقراطى فى انتخابات قادمة 
بعد السماح بالتعددية الحزبية أو بانقلاب شعبى عس كرى إذا 
حان الوقت» وضعف النظام السياسىء» وقوت الحركة 
دمي 

وحدثت فى السجون مناقشات بين أعضاء الجماعة 
حول مسار حركة الإخوان» مكاسبها ومخاسرها. وبدأ جناح 
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يتكون فيها أكثر جذرية من جيل الروادء يود الانتقام والشار 
مما حدث للجماعة ويريد استعمال العشغف احماده دن 
التنخليمات السرية المسلحة والتصفيات الحسدية. قلا يفل 
الحديد إلا الحديد. وبدأت الجماعات الإسلامية المعاصرة فى 
ممارسة رؤيتها الحديدة بحادت الاستيادع علجئ الفنية 
العسكرية فى »١97/4‏ والاستيلاء على محافظة أسيوط بعدها 
الحركة الإسلامية فى عدة جماعات صغيرة مثل "التكفير 
لجماعة المؤمنين» وجماعة "قف وتبين"”: والقطبيين» والجهاد: 
والأمر بالمعروف والنهى عن المنكر والتى تندرج جميعا 
الداخل والخارج تحت اسم "الجماعة الإسلامية" أو تعمل كل 
منها على حدة وبوسائلها الخاصة السلمية أو بالعنف. 

وبعد الهبة الشعبية فى يناير ١9‏ وإدراك أن 
الجماهير من الإسكندرية إلى أسوان بدأ السادات يبحث عن 
أحلاف د خارج مصر » إسرائيل والولايات المتحدة: فزار 
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القدس فى نوفمبر من نفس العام .١51/7/‏ وعقد معاهدة كامب 
دافيد فى »١5978‏ واتفاقية السلام فى .١975‏ ولمزيد من 
الأحكام والسيطرة ويعد أن قطعت جبهة الرفض العلاقات مع 
مصر أصدر عدة قوانين مقيدة للحريات بالإضافة إلى قانون 
الطوارئ: وقانون الاشتباه» وقانون العيب. ورفع شعارات 
'مصر أولا"» "العلم والإيمان". وتمثل دور 'كبير العائلة" 
المدافع عن 'قيم القرية". لبس الجلبات» ومسك العصاء وجلس 
على "المصطبة": وأعطى له لقب "الرئيس المؤمن" و'خامس 
الخلفاء الراشدين". ويذكر اسمه على أنه 'محمد أنور 
السادات" تيمناً باسم الرسول. ويبدأ خطبه "باسم الله" وليس 
كما كان يفعل عبد الناصر "أيها الأخوة المواطنون". وينهيها 
بآية تدل على التواضع والمغفرة كى يخفى بها التسلط والقهر 
إربنا لا تؤاخذنا إن نسينا أو أخطأناء ربنا ولا تحمل علينا 
إصراً كما حملته على الذين من قبلناء ربنا ولا تحملنا ما لا 
طاقة لنا به» واعف عناء واغفر لناء» وارحمناء وانصرناء 
أنت مولانا فانصرنا على القوم الكافرين»4. واس تعملت 
السلطة سلاح الدين لتكفير خصومها السياسيين» الناصريين 
والشيوعيين واتهامهم بالإلحاد والمادية» "من لا إيمان له لا 
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عا له". فتكفير الخصوم بدأ من النظام السياسى ومن 
الحوكة: الإواكسة على الشيو ارو يففين: العاف 7 

وبعد أن رأت الحركة الإسلامية أنها لا ستطيع أن 
تسير مع السادات أكثر من ذلك بعد صلحه مع إسرائيل 
وارتمائه فى أحضان الغرب» والولايات المتحدة خاصة: 
والقطيعة مع العرب» وسن القوانين المقيدة للحريات» وانتهاء 
فترة المنفعة المتبادلة بينهماء واستعمال السادات لهم لتصفية 
الناصريين من الجامعة والحياة العامة» واستعمالهم السادات 
لأخذ مراكز قوة فى الإعلام والحياة العامة قررت الوقوف 
أمامه مع المعارضة الناصرية والماركسية والليبرالية. 
وتوحدت قوى المعارضة لصياغة سياسات بديلة فى رفض 
الصلح مع إسرائيل» ومقاومة الولايات المتحدة؛ وتوحيد 
الغرف» .وو قكن. القو انين المقيدة للكزيافف :و أر اذ السادات 
التخلص من اتتلاف قوى المعارضة لإثبات أن شعبه وراءه 
بعد تشكك بيجين فى أن الشعب المصرى يؤيد اتفاقات 
السلامء ولكذنة أن هو لاغ المعاوكون الائيهة يسنان الانشاينة 
)١(‏ انظر دراستينا: "التطور الدينى فى مصر الحديثة". "أثر العامل الدينى 


علج توريم الدخل الفكومى فين مصر "2 "الدين والثورة ع مصر" جب 
الذي 6 التنسية الرا م حو ادر 
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الأرائل لا تمثل أغلبية الناس المؤيدة للسلام» وأنه قادر على 
أن يقبض عليهم فى أربع وعشرين ساعة؛ ويضعهم فى 
السجون. وقام بالفعل بالقبض على كل ممتلى حركات 
المعارضة السياسية له» إسلاميين وناصريين وماركسيين 
وليبراليين. وفصل أساتذة جامعيين وصحفيين. وعزل البابا 
شنودة» رئيس الكنيسة القبطية فيما يسمى بمذبحة س بتمبر 
4و اعقل :معذها بشدهو :فى ١‏ أكتوون 1583 بعلن تعد 
ضابط وجنود فى الجيش أعضاء فى جماعة الجهاد 
الإسلامية('). 

كلك الدوركات الاحبدلثاننة بحر 5 7حتكى أن 
تمارس نفس الخطهء النزاع المسلح مع النظام السياسى القائم 
فى مصر. فقد استمرت الساداتية دون السادات. واستمرت 
العلاقة مع إسرائيل بالرغم من رفض التطبيع من مجموع 
القوى السياسية المصرية والأردنية والاتحادات والنقابات 
والمنظمات الأهلية. وكانت أكبر حادثة مذبحة الأقصر عام 
8 والتى قضت على الموسم السياحى مع حوادث 


-١4657 انظر دراستنا: الأصولية الإسلامية» الدين والثورة فى مصر‎ )١( 
.7 ١5-١ ج” الأصولية الإسلامية» ص‎ ١ 
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أخرى صد السياح فى الهرم أو قنابل فى ميدان التحرير أو 


تراشق بالرصاص مع أفراد الشرطة فى الصعيد لبيان أن 
الجماعات الإسلامية هى التى تتحكم فى الحياة العامة وقادرة 


على التأثير فى الاقتصادء وإحداث القلاقل السياسية: 
وتستولى على أجهزة الإعلام من الباب الخلفى بتصدى 
أخبارها الصفحات الأولى فى الجرائد اليومية. دخل التوتر 
بين الجماعات الإسلامية والنظام السياسى بسبب إعادة نفظفر 
الجماعات فى ضرورة استعمال العنف وس فك دم الأبرياء 
بالاعتداء على السياح بعد حادث الأقصر وظهور جناح يحرم 
ذلك. فلا تؤخذ جريمة المذنب بالبرىء. ومع ذلك يظل التوتر 
ناي عدار السواعات ة اسقارطية ريد فى الدضن 
تتوجه لها أجهزة الأمن بالمرصاد. 


؟- شعارات الإسلام الساسى. 

إن تحليل شعارات الحركات الإسلامية المعاصرة 
كعلامات على أيديولوجياتها السياسية ومزاجها النفسى ينتهى 
إلى أنها شعارات سلبية أكثر منها إيجابية» تدل على قدر 
كبير من الغضب والرفضء والهروب إلى البديل» والبحث 
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عن المنقذ. وهى أربعة شعارات: "الحاكمية لله". "الإسلام هو 
البديل"؛ "الإسلام هو الحل", 'تطبيق الشريعة الإسلامية". 
الأولى "الحاكمية لله" تعنى رفض حاكمية البشر التى 
اضطهدت الحركة الإسلامية سواء فى الفترة الليبرالية التنى 
استشهد فيها حسن البنا أو الفترة القومية التى استشهد فيها 
عبد القادر عودة وسيد قطب وغيرهم من أعضاء جماعة 
الجهاد مثل محمد عبد السلام فرجء وخالد الاسلامبولى 
وغيرهم. فالله حاكم لا يظلمء وهو أدرى بمصالح العياد. 
حكمه تطبيق إرادته» أوامره ونوهيه التى تجلت فى الشريعة. 
وهو موقف صريح بنص القرآن فى أيات ثلاث (ومن لم 
يحكم بما أنزل الله فأولئك هم الكافرون»4» وفى آية أخرى 
هم الفاسقون»»: وفى أية ثالثة #هم الضالون». الحاكمية الله 
ضد الحاكمية لأهواء البشر ومصالح الطبقات. الحاكمية لله 
لا تخطئع فى حين أن حاكمية البشر تخطئ وتصيب. فالشعار 
يتضمن رفضا لكل نظم الحكم البشرية على كافة أنواعهاء 
ليبرالية» وقومية» واشتراكية» وماركسية؛ وديمقراطية:» 
وجمهورية» وملكية» وإماراتية». وسطلطانية» ودولتية» 
وجماهيرية عظمى أو صغرى. فالشعار يعنى الرفض 
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وال و نينت الحيهه 12 در حاتي رايا 
لصعبت الإجابة لأن الله لا يحكم بنهلمه بل عن طريق 
شريعته. والشريعة يفهمها البشر ويستنبطونها من أص ولهاء 
ويطبقونها فى الزمان والمكان طبقا لمقتضيات التعزير. وفى 
حاجة إلى فروع تحول مبدأ الشورى إلى نظام فى الحكمء 
ومبدأ العدالة الاجتماعية إلى نظرية فى الاقتصاد»ء ومبدأ 'حق 
الاختلاف" إلى نظرية فى التعددية السياسية. وعندما تصل 
الحركة الإسلامية إل فك مثل السودان والطالبان واإيران 
فإنها تتحول إلى نظام تسلطى لا يفترق عن النظم السياسية 
العلمانية. فالتسلط بنية اجتماعية وموروث ثقافى غالب تعتمد 
علبه النظم السياسية وحركات المعارضة على السواء بما 
جما لد كه انيت 

والثانى "الإسلام هو البديل" يتضمن أيضاً رفضا هائلا 
لكل البداتل المتاحة والتى تم تجربتها فى حياة المسلمين فى 
العصر الحاضر. الليبرالية أولا ثم الاشتراكية والقومية 
والعربية ثانيا. ربما الليبرالية قدمت بعض الإنجازات على 
مستوى حرية الفكر والتعبير والصحافة والحياة الحزبية 
والبرلمانية. وأثنائها اشتدت الحركة الوطنية» وقامت ثورة 
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8 باسمها. ومع ذلك ساد الإقطاع والرأسمالية والتوجه 
نحو الغرب. وكانت الأحزاب قاد سه ضيبي سياه 
والانتخابات مزورة؛ والبرلمان بأيدى الملك يحله متى يشاء: 
والدستور منحة منه؛ والإنجليز مازالوا فى البلاد2» وفى 
عصرها وقعت معاهدة ١951‏ ونكبة .١954/8‏ 

ثم تلتها الاشتراكية أو القومية العربية وحققت بعض 
الإنجازات مل تأميم فنأة السبويس فى أ561١1»؛‏ وتمصير 
١51١-4‏ وقوائين يوليو الاشتراكية فى -١957”7‏ 
13517 وتدعيم ذورة اليمن و 5غ وثورة العراق كبن 
»؛ وثورة ليبيا فى »١955‏ ورفض الصلح والاعتراف 
الاستئزاف فى 15-١54‏ 295 ومجانية التعليم» والتصنيع» 
وتأسيس حركة عدم الانحياز» "لا شرقية ولا غربية" منذ 
باندونج فى هه ١‏ حتبئئ بلجراد ل ١512‏ والجزافر 
والقاهرة ونيودلهى. ولكنها انتهت بالهزيمة المروعة فى 
اناد ا إذر سيادة الطيقة الحديدة: الضباط والتكنوقراطء 
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وكبار موظفى الدولة ورجالات الحزبء؛ والفسادء والقهرء 
ونهب القطاع العام. واحتلت سيناء وباقى فلسطين والجولان. 
وفى عصرها تم إنشاء إسرائيل الكبرىء ومد الهجرات 
السوفيتية إلى إسرائيل. وتم الاعتراف بإسرائيل» والتحالف 
مع أمريكا. واستمر الأمر كذلك فى الجمهوريتين الثانية 
والثالثة» والتحول من القطاع العام إلى الخاص» ومن مجانية 
التعليم إلى خصخصته؛ ومن التخطيط الوطنى إلى الاستثمار 
الأجنبى» ومن السيادة الوطنية إلى الدخول فى عصر العولمة 
واكتضعاديات: الوق وحرمت الحركة الب لأسة وابث 
زعماؤها. واستبعد الإسلاميون ودخلوا السجون ثم استعملوا 
ضد الخصوم ثم راحوا ضحية ألاعيب السياسية. ومازال 
ارك هذا العصير قائيا فى .النتوبي حهتى الأن؛ يخيرك 
الضغائن» ويثير الأحقاد» ويتربص للانتقام. 

والثالث "الإسلام هو الحل" وهو مثل الشعار السابق إذا 
اشتدت الأزمات» وتوالت النكبات وعجزت النظم السياسية 
عن حلها ظهر "الإسلام هو الحل" عن طريق البحث عن 
الغائب المجهول» والمفتاح السحرى لكل الأبواب» وعجز 
الدولة عن إيجاد الحلول للأزمات التى تفاقمت يوم بعد يوم. 
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ره امساح عدر ابسن رن سن عباتي 
العهد اللييرالى فى ١544‏ والتنصف الآخر فى العهد 
الاش اكى فى 15557 كانت الحركة الإسلاعية «سطهدة فى 
العصر الليبرالى واستشهد حسن البنا فيه» ومضطهدة أيضا 
فى العصر الاشتراكى واستشهد عبد القادر عودة وسيد قطب 
ومحمد عبد السلام فرج فيه. وتجزأت الأمة فى العصر 
اجن يد اجرب عافن رول وغريبة رك رحس 
القوى الغربية لهاء وتقسيم غنيمة الرجل المريض. وتشرذمت 
أثناء الجمهورية الثالثة إلى عرب وبربر وأكراد وسنة وشيعة 
ومارونية وقبطية. ووقعت الحروب الأهلية فى السودان 
والجزائر ولبنان. وأغلقت الحدود بين المغرب والجزائر. 
وصدامات بين مصر والسودان» وخلافات بين اليمن 
والسعودية» وبين قطر والبحرين حتى وقع الغغزو العراقى 
اريت نكم نري بن ادر إلى ارس تسلف لتر 
وفريق آخر مناهض له. واعتدت إسرائيل على لبنان وتونس 
والعراق وسوريا ومصرء ومازالت يدها تريد أن تصل إلى 
إيران وباكستان. لم تستطع الأيديولوجيات الليبرالية أو 
الاشتراكية القومية أن تحل قضايا التنمية لا على الطريق 
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الرأسمالى ولا على الطريق الاشتراكى. ولم تستطع أن تحل 
قضية الهوية» بعد أن أصبحت غربية فى العصر الليبرالى 
وفى عصر الانفتاح والعولمة فى الجمهورية الثالشة. فإذا 
كانت التجربة تثبت فشل الأيديولوجيات العلمانية التحديث لم 
يبق إلا الإسلام ا لم يجرب حتى الآن مع أن "الإسلام هو 
الحل" سلا لفشل.تهاربه القعديت. السابقة: بجع أن الحكية 
الاسلامى قد تمت تجربته فى السعودية وفى أفغانستان وفى 
السودان وكانت المخاسر كثيرة على صعيد الحريات. 
ومازال التجربة الثورية الإسلامية فى إيران على شفا جرف 
هاو نظرأ للاستقطاب بين الإصلاحيين والمحافظين» ومحاولة 
كل منهما السيطرة على قطاعات الدولة كالجيش والمجلس 
النيابى والقضاء والإعلام. ومازال حكم "الطالبان" فى 
أفغانستان 555 _ 000 م للحكم الاسلامى. وقد 
انتهى الانقلاب "الاسلامى" فى السودان بتعاون البشير 
والترابى إلى النزاع بد يدق ألو سيت ١‏ فى مواجهة وصدام يضاف 
إلى النزاع المسلح الدائر بين الشمال والجنوب. 

والرابع 'تطبيق الشريعة الإسلامية" ويعنى ضيق الناس 
بمجموع القوانين المدنية التى تتحكم فيهمء السياسية 
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والاجتماعية والاقتصادية. لا يعرفون سبب سنها أو تغييرها 
ولا عن أى مصالح تعبر. كلها سواء فى الظلم والضيق 
والإضرار بمصالح الناس. فينادون بتطبيق الشريعة 
الإسلامية هربا من القوانين المدنية وفراراً منها. فإذا كان 
البشر يظلمون فإن الله لا يظلم. وإذا كانت الشرائع المدنية 
تعبر عن إرادة الحكام وأهوائهم فإن الشريعة الإلهية عادلة لا 
تظلم تعبر عن الإرادة الإلهية التى لا تتحاز لفريق ضد 
فريق. النظم السياسية تتبع إرادة الحكام واختياراتهم» ليبرالية 
أو اشتراكية. وقد يغيرها الحاكم نفسه طبقأ لمزاجه وتقلباته 
وضنالحة وتخالنانهة::ن الالكلية الاقتضيبائية بن أنيهالية أو 
شيوعية» تقوم على الملكية الخاصة أو الملكية العامة» على 
الحرية الاقتصادية أو على التوجيه الاقتصادى. كل ذلك 
يقرره الحكام دون ما رعاية لمصالح الناس. وسياسات 
الأجور تتغير كل يوم ولا يدرى الناس ما معاييرها. وكلها 
تودى إلى الضنك والفقر ولا تعادل مستوى الأسعارء ولا 
تقوم على أن العمل وحده مصدر القيمة» وتعطى أصحاب 
الياقات البيضاء أكثر مما تعطى أصحاب الياقات الزرقاء. 
والنظم التعليمية وقوانينها تتغير كل بضعة سنوات. وكلها لا 
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ترعى العلم» ولا تؤدى إلى البحث بل إلى طاعة الحكام 
وتقليد القدماء. يتعذب المواطن فى دور الحكومة لأخذ 
تصريح بناء أو رخصة قيادة أو بطاقة شخصية أو حقه فى 
محكمة أو يشتكى فى قسم شرطة. ويتوق إلى نظام لا يظلم 
وإلى شريعة عادلة. ولما كان الإسلام مازال حي فى القلب» 
والشريعة مرضى عنها فى العبادات فإنه وجدانياً ونفسيا 
يتوق إلى من يرفع شعار "تطبيق الشريعة الإسلامية". مع أنه 
أيضا لا يطبقها إلا رجال يسيكون فهمها ويطبقونها حرفي كما 
هو الحال فى كثير من النظم الإسلامية المحافظة فى السودان 
وإيران وأفغانستان وشمال نيجيريا وتشاد حيث توطن 
الأغلبية الإسلامية» وتضحى بوحدة الوطن من أجل تطبيق 
الشريعة الإسلامية» وكذلك الحال فى بعض الأقاليم 
الأنذو تنسسة! .١‏ 

إن تحليل شعارات بعض الإخوان التقليدية الأولى 
يجدها البعض أيضا إنما تعبر عن الأوضاع السياسية 
والاقتصيادية و الكمتفاعية: مل "الله يضيمنا» و اسوك قدو سا 


1( انظر در استنا: الحاكمية تتحدى»ء هموم الفكر والوطن» جا تراث 
والعصر والحداثة, مدبولى» الفاهرة 0م ص 28ت 2 
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والقرآن دستورناء والجهاد سبيلناء والموت 00 سبيل أله 
أسمى أمانينا". وهو الهتاف الرئيسى للجماعة. "الله زعيمنا" 
تعنى الضيق بزعامة ان 

ان ار د 0 
زور» وانتخاب مزور. فزعامة الله أفضل من زعامة البشر. 
و"الرسول قدو تنا" تعنى أن القدوة البشرية فد عزت» ل 
فالرسول هو القدوة فى حياته وسنته» فى أهله وم أضبكابة: 
ى أقواله وأفعاله. و"القران دستورنا" تعني 1 ى الضيق بدسائير 
البشر التي ى تعبر عن إرادة الحكام . 5 : تتغير الدسائير. وقكين 
بنودها ما يعطى الحكام سلطة مطلقة وما يقيد حريات الناس. 
لذلك تقوم الهبات الشعبية لإلغاء الدستور أو على الأقل تعديل 
بعض بنوده. والقرآن دستور لا يظلم ولا يحابى ولا يتحيز 
لأحد. هو دستور إلهى يتجاوز الزمان والمكان والعصر. 
و"الجهاد سبيلنا"” ضد لخضوع ومصالحة الأعداء والرضا 
بالذل وعقد معاهدات تضر بمصالح البلاد. د لاد 
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تعنى حب الموت الكريم على الحياة الذليلة» والشهداء أحياء 
عند ربهم يرزقون. وشهداء المقاومة فى جنوب لبنان وفى 
الأسلحة بالأجساد البشرية والعربات المفخخة فى العدو. 

وإن تحليل هتافات الحركة السياسية يؤدى إلى نفس 
النتيجة وهى الضيق بالواقع والرفض لنظمه والتوق إلى واقع 
حديد. 0 "الله أكبر ولله الحمد"؛ تعنى أن الله أكبر من كل 
الجبارين وهو شعار الثورة الإسلامية فى إيران» ضد تأليه 
البشرء وتعظيم الحكام؛ وتقديس الطغاة. وفى نفس الوقت 
تعنى التواضع والشكر والحمد لله على نصرة الحق على 
الباطلء» العدل د الظلم. ومثل آخر "خيبر خيبر يأ يهو د» 
بست يي ضر شي يي عاض 
مواحهة الكيان الصهيونى» استيطانه وتوسعكه» وفمعه 
لانتفاضة الأقصى» وقتله أطفال الحجارة» أت التاريخ متصل 
الحلقالك: وكها التصين الوسون على لبذ ١‏ د 2 7 نيا 
ينتصر المسلمون عليهم فى فلسطين حديثئا بنفس السلاح وهو 
الإسلامء 'بالروح والدم نفديك بأ إسلام" لها نفس المعنى 
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'بالروح والدم نفديك يا فلسطين"» وبالشهادة 'بالروح» بالدم 
نفديك يا شهيد"؛ "لا اله إلا الله الشهيد حبيب الثه". 


ه- جدل الشرعبية واللاشرعية. 

إن الذى يحدد علاقة الحركات الإسلامية ب النظم 
الإسلامية هى قضية الشرعية واللاشرعية لكليهما معا وليس 
لواحدة دون الأخرى. عندما تكون النظم السياسية شرعية: 
منتخبة من الناس دون تزوير تصعد الحركة الإسلامية وتأخذ 
حق تمثيلها فى المجالس النيابية فى النظم البرلمانية. وتصبح 
مماردات الع فى اي ام ين لخر نين عبرا حدر 
المجتمعات الإسلامية فى التجربة الديمقراطية للحركات 
الإسلامية. وإذا كانت الأنظمة السياسية تسلطية تقوم على 
اللي ةم و الشرطة سكو لك يد على 
الحركات الإسلامية ومارست العنف» فلا يقابل العنف العلنى 
إلا العنف السرى. ولا يجابه العنف القسرى إلا العفف 
التحررى. ولا يقوى على العنف القهرى إلا العنف الثورى» 
وكما هو الحال فى علاقة المنظمات الثورية بأنظمة الحكم 
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الديكتاتورية فى أمريكا اللاتينية!'2. فالنظام السياسى هو 
البادئ بالعنف ليس ضدد الحركات الإسلامية وحدها بل ضد 
جميع حركات المعارضة إسلامية وقومية وليبرالية. العغف 
كمقدمة يولد العنف كنتيجة» العنف كفعل يولد العفشف كرد 
فعل أو انفعال. 

وهناك العنف المرئى» استعمال أجهزة الأمن ضد 
الحركات الإسلامية» والعنف اللامرئى مثل تشويه صورتها 
فى أجهزة الإعلام» واستبعادها من مراكز اتخاذ القرارء 
والتدخل فى انتخابات الاتحادات والنقابات والمنظمات غير 
الحكومية والأحزاب السياسية لإسقاط مرش حى الحركات 
الإسلامية» وعدم السماح لها بإصدار صخفها اليومية أو 
مجلاتها الأسبوعية أو أنشطتها الدورية» ووصضع أعضائها 
تحت المراقبة» ومنعهم من السفرء والتشكك فى رموزها 
وطريقة حياتها وأساليب ممارستهاء الذقن والجلباب والسبحة 
والحجاب والحرفية والجماعات المغلقة ونتظم المصاهرة 
والقرابة» والهجوم عليها من دعة "التنوير الحكومى"”. 


)1( العنف الفسرى 71016266 6لدقع مم0 » الحكم التصمررى عنتتة نعط ناآ 
ععدعاه»” » العنف الثورى ‏ ععدع 7101 تكتقده اماع18 . 
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واتهامها بالظلامية والتخلف والرجعية والأصولية والشكلية. 
هو العنف المكبوت الذى قد ينفجر فى أية لحظفة عرضية 
تأتى كحامل اجتماعى له. 


وهناك أربعة أنماط للعلاقة بين النظم السياسية 
والحركات الإسلامية. الأول النمط البرلمانى الذى يسمح 
بشرعية الحركة الإسلامية ويعتبرها جزءا من النظام 
السياسى وإحدى فصائل المعارضة. فالنظام السياسى 
الديموقراطى يولد حركة إسلامية ديموقراطية ولا تمارس 
العنف» وتقبل بنتائج الاقتراع. بل أحياناً تتجاوز الحركة 
الإسلامية دورها التمثيلى إلى القيام بالمهام الوطنية المناطضة 
بالدولة ذاتها فى الدفاع عن وحدة الأراضى الوطنية واستقلال 
الوطن. وأكبر مثل على ذلك التجربة اللبنائية ودور الحركات 
الإسلامية فى النظام السياسى اللبنانى» وقيام حزب الله أو 
منظمة أمل بالعبء الرئيسى فى تحرير الجنوب من الاحتلال 
الصهيونى وبموافقة الدولة وفى إطار من الشرعية الدستورية 
بل وتقدير الدولة والشعب لدورها. 

والثائية النظم السياسية الملكية أو الإماراتية أو 
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العسكرية التى تسمح بشرعية الحركات الإسلامية ليس حبا 
فى الديموقراطية أو إيمانياً بشرعية الحركة الإسلامية: 
تنظيماتها وبرامجها وممارساتهاء ولكن طبقا لذكاء عملى من 
أجل استتاب النظام السياسى والاستقرار الاجتماعي وتحقيق 
أمن الدولة. مثال ذلك التجربة الأردنية واليمنية والكويتية 
والمغربية والبحرينية أخيراً. بدأ الأردن هذه التجربة بالسماح 
للاخوان المسلمين بجميع فصاللهم بالتقدم للانتخابات 
البرلمانية وبقبول قواع د اللعبة الديموقراطية:؛ المكسب 
والخسارة؛ الأغلبية والأفلية. فإذا حققت الحركة الإسلامية 
بعض ما نادت به فى شعاراتها يزيد تمثيلها فى الدورة 
الانتخابية الثانية. فإذا لم تحقق شيئاً ولم يشعر الناس 
بالتطبيقات العملية لشعاراتها فإن تمثيلها يقل فى الدورة 
الانتخابية الثانية. والاحتمال الثانى أقرب لأن تحقيق ما تنادى 
به الأحزاب فى نظام أوتوقراطىء ملكى أو عسكرى؛: صعب 
للغاية لأن القرارات السياسية الكبرى تظل حكرا على النظام 
السساسى. 

وتشبه التجربة الكويتية التجربة الأردنية نظراً لتاريخ 
ديموقراطى طويل للنظام السياسى الدولتى ولقوة المعارضة 
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فى الشارع والصحافة والبرلمان بكافة فصائلها القومية 
والليبرالية والإسلامية. ويالرغم من تشدد بعض أجنحة 
الحركة الإسلامية مثل حزب الإصلاح وضيق النظام 
السياسى بالمعارضة ككل إلا أن الممارسات الديموقراطية 
تنظل هى الغالب. ويعتبر حل البرلمان ضربة قاسمة للتجربة 
الديموقراطية إذا ما لجأ إليها أمير البلاد» وتؤدى إلى العنف 
السياسى من الجماعات الإسلامية والجماعات المضادة. 

وقد وعت البحرين أخيراً الدرس وتبنت نفس التجربة 
الديموقراطية فى شكل تغيير النظام السياسى من أميرية لا 
دستئورية إلى ملكية دستورية كما كانت تنادى به الحركة 
الإصلاحية مثل الأفغانى منذ قرن والنصف. وعادت 
المعارضة من الخارجء القومية أو الإسلامية أو الليبرالية. 
وعاد الأساتذة الجامعيون المفصولون إلى أعمالهم. ورد 
الاعتبار لأصحاب "العريضة" خاصة فى مجتمع أغلبه من 
الشيعة والفقراء. 

وقد كان النظام الملكى فى المغرب سباق لهذا النمط 
عندما كان الملك يسمح بتنظيم الإخوان المسلمين المؤيد 
للعرش بالتواجد الشكلى دون أن يكون له أية قوة مؤثرة فى 
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الحياة النساسية: كالملك. هق أمزو ‏ المومتيق» ومخمدة كاسن 
وعلال الفاس شخصيات وطنية دينية. وحزب الاستقلال 
من تكوين علماء القرويين. فالدين موجود فى السياسة باسم 
النظام السياسى وليس بضغط من الإخوان المسلمين. فإذا ما 
ذرحف بحركة اببلاعية على هذا النمظ :اسستييدت وهمتبيثف 
وطوردت وحكم على أمراتها بالإعدام مثل حركة الشبيبة 
الإسلامية» وجماعة العدل والإحسان (عبد السلام يسن) الذى 
حددت إقامته الجبرية بعد كتاب خطاب للملك الشاب محمد 
السادس عن الانفراجة الديموقراطية فى أول عهده وضيق 
لحان من يجي على جماعة العل و التحييان اعتماذ ا عاسىن 
أن الاشتراكيين فى الحكم ولهم الأغلبية البرلمانية» واقتداء 
بلعبة الحكام فى المشرق بضرب أجنحة المعارضة السياسية 
بعضها بالبعض الآخر طبقا لجدل الخطر العاجل والخطر 
الآجل» وتقديم الأول على الثانى. 

وقد سار النظام السياسى فى اليمن فى نفس التجربة 
الديموقراطية بعد أن كسب شرعية جديدة فى الحفاظ على 
وحدة البلاد شمالا وجنوبا من خطر الانفصال. وبالرغم من 
بعض ممارسات العنف من حزب الإصلاح فى اليمن 
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المرتبط بالإخوان المسلمين إلا أن التجربة الحزبية التعددية 
مازالت مستمرة بالرغم من حصول الحزب الحاكم على 
الأخلبية فى البرلمان» والتوتر بين جناحى المعارضة:؛ 
الإسلامى والقومى مما ينذر أيضأ بلعبة ضرب بعضها 
بالبعض الآخر اقتداء بمصر. 

وهناك نمط ثالث فى تجارب مصر وسوريا والعراق 
وليبيا كنظم عسكرية فى نشأتهاء والسعودية وعمان وقطر 
والإمارات كنظم ملكية أو سلطانية أو أميرية (نسبة إلى 
أمير) أو حاكمية (نسبة إلى حاكم). يقوم النظام السياسى فيه 
على الانقلاب العسكرى ويستمد شرعيته من الثورة أو على 
الملكية ويستمد شرعيته من الوراثة. ولما كان الانقلاب 
العسكرى والملكية الوراثية نظامين غير إسلاميين لأنهما لا 
يقوما على البيعة والاختيار الحر من الشعب فإن الشرعية 
تتحبةه مما يحوا نهار اك انحر ك5 1 ايه عتل العاكر ار 
لله" تمثل خطرا عليه. لذلك لا يسمح هذا النمط الثالث 
بشرعية الحركات الإسلامية لأنها تمثل خطراً عليه وبديلاً له 
فى أن واحد. فهناك صراع مكبوت بين النظام السياسى 
والحركات الإسلامية يؤذن بالانفجارء بل ويتفجر بين الحين 
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والآخر كما هو الحال فى المعارضة الإسلامية الشيعية فى 
العراق المهاجرة خارجه؛ والمعارضة الإسلامية فى ليبيا 
التى وصلت إلى حد الصدام المسلح فى الجبال بالقرب من 
بنى غازى منذ عامين» والإخوان المسلمون فى سوريا بعد 
مذبحة حماة ودخولهم السجون أو الإفراج عنهم ودخولهم 
فى لاهو يك ومى .و الخو كا كي ]لحيو سرة اف مهعر خاض 
جماعة الجهادء والتى مازالت ترى أن نظام الحكم لا شرعى 
تجب مقاومته حتى ولو سقط الأبرياء مثل الاعتداء على 
السياح الأجانب ورموز الدولة. 

ويوجد نفس النمط فى النظم الملكية فى السعودية 
والسلطانية فى عمان والحاكمية (نسبة إلى الحاكم) فم 
الإمارات والأميرية (نسبة إلى الأمير) فى قطر. وتستمد هذه 
النظم شرعيتها من الإسلام بطريقة أو بأخرى؛ فالملك فى 
السعودية خادم الحرمين» والإسلام ثقافة وحضارة وسلوك 
القائوم' فى اكه همان بو اإعاواة التطويت ب تجار الك دروي 
المتحة قردو ران المانر ووز احتحة: اخدلتهية ذفن (الموكمة 
الإسلامية التقليدية مثل الوهابية الجديدة فى السعودية والتى 
ترفض بعض الممارسات السياسية التى تتم فى السعودية 
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باسم الوهابية التقليدية مثل الاعتماد المتزايد على الولايات 
المتحدة الأمريكية بعد حرب الخليج واستدعاء القوات 
الأجنبية وبعض مظاهر البذخ فى العائلة المالكة. لا فرق فى 
ذلك يبن القوى الإسلامية والقوى الوطنية الأخرى الليبرالية 
والقومية. الأئمة والمثقفون وجماعات حقوق الإنسان 
والمجتمع المدنى والحركات النسائية. 

والنمط الرابع وهو الأشد توترا بين النظام السياسى 
والحركة الإسلامية فى السودان والجزائر. ففى السودان 
حدث انقلاب قادته الحركة الإسلامية والجيش أى قفريش 
والجيش» السلطة الدينية والسلطة العسكرية. بعدها هاجرت 
القوى الحزبية خارج السودان وكونت جبهة معارضة فيها 
الجيش الشعبى لتحرير الجنوب وزعيمها رئيساً لقوات 
المعارضة لسفك الدماء بين المواطنين. ومازال الصراع 
دائرا بعد اعتقال حسن الترابى بعد اتفاقه مع قرنق. وقد 
يصل الأمر إلى حد الحرب الأهلية بين الشمال والجنوب كما 
فو واتو الأن أى كين التمال: و الشهال. وفى تفن الوقدبت 
يخضع السودان لحصار خارجى واعتداء على مصنع الشفاء 
بتهمة تكوين أسلحة جرئومية. والناس فى الجنوب جوعى 
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وعطشى باسم الحكومة والمعارضة» الإسلام والعسكر. 

والأخطر من ذلك كله الجزائر التى تدور فيها حرب 
أهلية بين الاخوة الأعداءء الإسلاميين والدولة»: بعد الانفراجة 
الديموقراطية إثر الهبة الشعبية أثناء حكم الشاذلى بن جديدء 
ونجاح الحركة الإسلامية فى المجالس التشريعية» وإلغاء 
الجيش لنتائجهاء وتحول الحركة الإسلامية إلى القتال المسلح 
لتستعيد انتصارها الانتخابى الذى سلبه منها الجيش. والنتيجة 
ماامترفة هن شعي اله تنهية مره النساء والأطفال والشيوخ. 
ولم ينجح قانون الوئام الوطنى فى إنهاء الحرب. كما لم ينجح 
الخلاف بين قادة الحركة الإسلامية حول بشاعة الحرب 
وجدواها فى توقفها أو التخفيف من حدتها. تخون الدولة 
الإسلاميين لأنهم يقتلون أبناء الوطن الأبرياء» ويكفر 
الإسلاميون الدولة لأنها لا تحكم بالشرع ونموذج النظام 
التسلطى. كل فريق يقصى الاخر ويستبعده. ونهاية النفق لم 
تظهر بعد. 


1- مستقبل الإسلام الساسي. 
يتضح من جدل الشرعية واللاشرعية أنه فى النظم 
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السياسية الديمقراطية التى تصبح فيها الحركة الإسلامية 
حركة شرعية معترف بها تكقون أقرب إلى الاستقرار 
امن ل حون الشطاب الس اسمن ون شب اله 
الرافضة إلى خطاب سياسى يقوم على برنامج يبنى ولا 
يهدم» يحاور ولا يستبعد. كما يطمئن النظام السياسى إلى أن 
استقراره مشروط بالديموفراطية» وإعطاء الشرعية للحركة 
الإسلامية أسوة بباقى القوى والأحزاب السياسية المعكقرف 
ل ا ال لجار كي ل ين ساون د 
يكون البعيد أولى بالشرعية من القريب. بل إن الحركة 
الإسلامية هى التى تقوم ببعض مهام الدولة كما هو الحال فى 
لبنان فى تحرير الجنوب المحتل» وحماس والجهاد فى 
فلسطين بعيداً من أو بالاتفاق مع السلطة الوطنية الفلسطينية. 
وتشطظ الحياة الدزيية» :وتنوف. التجرية الذيموةر اطية فسئ 
النظم التى تعترف بشرعية الحركة الإسلامية مثل الأردن 
والكويت واليمن» وربما تكون المغرب والبحرين عل 

الطريق. فهى تعددية حزبية ذات طابع ثنائى. تضع 0 1 
على أحادية الحزب الحاكم وسلطته المطلقة» وتجعل الناس 
أقدر على الاختيار الحر الديموقراطى بين بديلين» وبدلا من 
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أن يصبح التوتر قائما بين مصر وسوريا والعراق وتونس 
بين النظام السياسى والحركات الإسلامية السرية تحت 
الأرض أو المهاجرة خارج الأوطان» وحدوث انفجارات 
وعنف بين الحين والآخر. يمكن للنظم السياسية أن تستقرء 
بدك سيةن سو ب نس مسر كر 
أعطيت لها الشرعية وتحولت إلى أحزاب سياسية ذات برامج 
اجتماعية واقتصادية» ويصبح الإسلام باعتباره ثقافة شعبية 
حاملاً طبيعياً للاحتجاج السياسى والاجتماعى. 

مازالت العقبة الرئيسية الان هو نقص الشرعية 
المزدوجة بين النظام السياسى والحركة الإسلامية. ومازال 
كل طرف يريد إقصاء الاخرء النظام السياسى يريد القضاء 
على كل صنوف المعارضة البديلة وليس الحركة الإسلامية 
وحدها. والحركة الإسلامية باعتبارها أقوى جماعات 
المعارضة تريد أن تسقط النظام وتحل محله إن لم يكن 
بالفعل فعلى الأقل على مستوى التمنى والإعلام. مازال الثقل 
التاريخى للصراع فى الماضى يمنع من الحوار فى الحاضر 
والائتلاف فى المستقبل. مازال تخوف كل طرف من 
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للانقضاض عليه والتخلص منه وهو لا يعلم أنه بذلك إنما 
يقضى على نفسه» وهدم المعبد كله بسياسة شمشون. 

كان شرط النظام السياسى للاعتراف بالحركة 
الإسلامية حركة شرعية هو أن تنبذ العنف» وتقبل قواعد 
اللعبة الحزبية» وتحول شعاراتها إلى برامج سياسية مثل باقى 
الأحزاب لأن الدستور يمنع من إقامة حزب على أساس دينى 
وإلا تحولت الدولة إلى مجموعة من الأحزاب الطائفية. 
وقامت الحركة الإسلامية بالالتزام بهذا الشرط. وقدمت طلباأ 
إلى لجنة تقديم الأحزاب بمجلس الشورى لتأسيس حزب كما 
حدث فى مصر بتقديم بعض أجنحة الحركة الإسلامية طلبأ 
لتأسيس حزب "الوسط”". ومع ذلك يرفض النظام السياسى 
بحجة أن البرنامج لا يقدم جديدا بالنسبة للأحزاب الموجودة. 
بل ويقوم بالقبض على الأعضاء المؤسسين بتهمة تأسيس 
حرن لاسرع لكدون وض جماعة وسقااوئفة م3 
بالرغم من أن الصحافة تتحدث عن نشاطها واجتماعاتها 
وفوزها أو خسارتها فى الانتخابات العامة أو المحلية 
كمستقلين. والآن تتم محاولة أخرى لإنشاء حزب "العدالة" 
والانتظار يطول دون موافقة أو رفض. وهو نفس السيناريو 
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التركى فى تكوين أحزاب إسلامية مثل حزب 'رفاه'" ثم حزب 
'الفضيلة" فى دولة علمانية تعلن رسميا أيضأ تحريم قياه 
أحزاب دينية. وتبدو العلمانية تسلطية اقصائية» مطلقة أحادية 
الطرف كنظام ثيوقراطى بديل. 


وحدث نفس الشىء فى توئنس عندما كونت الحركة 
الإسلامية حزب "النهضة" لراشد الغنوشى» لا يختلدف فى 
برنامجه كثيراً عن باقى الأحزاب العلمانية التونسية. يسام 
بالتجربة الديموقراطية ويعترف بأنه جزء منها. ينبذ العنف». 
ويعترف بحقوق الإنسان والمرأة وحق الجميع فى توزيع 
عادل للثروة بحيث تجعله حزيا وطنيآ ليبرالياً تقدميا. ومع 
ذلك يرفض النظام السياسى الاعتراف به ويطارد أعضاءه؛ 
ويريد القبض على رئيسه؛ ويظل هائما علدو روينة حي 
العواصم الغربية متمتعاً بحرية التنقل والتعبير» بعض مآثر 
الغرب» منتظرا تغيير النظام السياسى بانقلاب عسكرى 
مضاد أو شعبية عارمة حتى تعود الليبرالية والتعددية 
الحزبية وحقوق الإنسان. 


وقد بدأ الإفراج عن الإخوان فى سوريا فى العهد 
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الجديد بعد مذبحة حماة فى العهد القديم وتدمير المدينة بعد 
هبة الإخوان فيها. وطالب الإخوان بنسيان الماضى وبداية 
عهد جديد يتم لهم فيها الاعتراف بالشرعية وحق تكوين 
جماعة لهم يمارسون من خلالها نشاطهم. ومع ذلك لم يوافق 
النظام السياسى على شرعية الجماعة إلا من خلال الاثتلاف 
الحكومى كأفراد وليس كجماعة» كأعضاء وليس كتنظيم. 
ومازال العهد الجديد متأرجحا بين الانغلاق والانفتاح» بين 
عادة القديم ومتطلبات العهد الجديد» بين النظام السياسى 
الو اح السد يه الك يت 

ومن ثم توضع الحركة الإسلامية بين المطرقة 
والسندان. إذا دافعت عن وجودها ومارست نشاطها بالعنف 
اتهمت بتدبير انقلاب على نظام الحكم وممارسة العشف 
وارتكاب: الجرائه. وتهديد الأمن. الوطتى :فى الذاخل. والقومى 
فى الخارج. فإذا نبذت العشف وقبلت قواعد العمل 
الديموقراطى وأرادت أن تكون ا من نسيج المجتمع 
وحركة التاريخ رفض النظام السياسى خشية حصولها على 
الأغلبية البرلمانية. ويكون النظام السياسى فى الحالتين هو 
الخاسرء ولكنها خسارة على الأمد القصير للنظام السياسى» 
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ومكسب على الأمد الطويل للوطن. 

والنظام السياسى أيضا بين المطرقة والسندان. إذا هو 
قبل شرعية الحركة الإسلامية كحزب سياسية يكون هو 
الضحية لأن الحزب الجديد سيفوز بالأغلبية البرلمائية نظرا 
لرفض الناس للحزب الحاكم الذى يكون خاسرأ على الأمد 
القصير. وإذا رفض الترخيص للحركة الإسلامية لتكون 
حزبا سياسيا فإنه يكون أيضاً الخاسر على الأمد الطويل ولن 
يبق أمامه إلا العنف ومقابلة النظام السياسى له بالعنف» 
ويزداد قتل الأبرياء كما هو الحال فى الجزائر. 

والحقيقة أنه لا بديل عن التعددية السياسية كنظام للحكم 
وتكوين جبهة وطنية اثتلافية بين جميع القوى السياسية بما 
فى نلك الشركة ١‏ ساتسة شاه كانت كريا ار كدج يا 
لنتائج صناديق الاقتراع» نظرا لاستحالة وجود أغلبية سياسية 
حاليا لا لأحزاب السلطة ولا لأحزاب المعارضة. فهناك أربع 
قوى سياسية فىأصلها تيارات فكرية فى الوطن العربى: 
الليبرالية والقومية (الناصرية؛ الاشتراكية العربية)» 
والماركسية بالرغم من انهيار نظمها منذ عقد من الزمان» 
والحركة الإسلامية. كل منها حكم بمفرده. حكمت الأحزاب 
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الليبرالية فى الوطن العربى قبل الثورات العربية الأخيرة منذ 
أوائل الخمسينات ومازالت تحكم فى الكويت واليمن ومصر 
والأردن والمغرب ولبنان والسودان فى النظم الملكية أو 
النظم العسكرية. ومازالت الناس تحن إليها نظراً لما ترجوه 
من حرية سياسية وليس فقط حرية اقتصادية. والقومية 
حكمت بعد الثورات العربية الأخيرة كنظم عسكرية فى مصر 
وسوريا والعراق واليمن وليبيا وبعد حركات التحرر الوطنى 
ين لحرا رق اهيا مطييا إل مكرية وريه يم 
هزيمة يونيو ١1757‏ أو إلى عسكرية خالصة كما هو الحال 
فى تونس. ظلت العسكرية وتغيرت الاشتراكية إلى الليبرالية 
بلا قيمها. فعم الفساد والسرقة ونهب المال العام. حدث ذلك 
فى يضمن أوالد وسوريا نانيا و اليمن ثالنا: ولم يعد يبقى عليها 
إلا العراق المحاصر منذ غزو الكويت وليبيا المحاصرة 
بتهمة لوكربى ومساعدة الإرهاب. والماركسية لم يعد لها 
صوت إلا فى جبهة اثتلافية فى سوريا والعراق أو بقايا 
أحزاب متناثرة فى لبنان. والحركة الإسلامية هى الأظهر فى 
لبنان والسودان والكويت واليمن والمغرب والأردن وبنععض 
فصائل المعارضة العراقية والتونسية فى الخارج وفى الداخل 
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مثل مصر والجزائر. 

التعددية السياسية إذن أمر واقع فى الفكر السياسى 
العربى الحديث؛» ولا يمكن لتيار إقصاء آخر. تختللشف فى 
التمثيل وفى ممارستها طبقا لشرعيتها أو لا شرعيتها. وقد 
تتفق فيما بينها على بعض الأهداف القومية المشتركة بل 
و لديا الت يد عي الشرية ان 
البواعث. فالتيارات الأربعة تتفق فيما بينها على تحرير 
فلسطين باسم القومية العربية عند الناصريين والقوميين» 
وباسم تحرير أراضى فلسطين عند الوطنيين اللييراليين» 
وباسم القوى العاملة» الفلاحين والعمال» ضد الاستعمار 
الاستيطانى أعلى مرحلة من مراحل الرأسمالية عند 
الماركسية» وباسم الجهاد وتحرير الأراضى المقدسة والمسجد 
الأفصى عند الإسلاميين. ولا تختلف فى ذلك النظم السياسية 
الحاكمة» قومية أو ليبرالية أو إسلامية» ملكية أو عسكرية: 
إمارة أو دولة» سلطنة أو جمهورية» مملكة أو جماهيرية. 
الهدف واحد وتتعدد الأطر النظيرة والوسائل العملية. 

كما تتفق التيارات الأربعة ولو قولاً على حرية 
المواطن وحمايته ضد صئوف القهر والتسلط. فذاك شعار 


6035 


الليبرالية وما تؤكده على حرية التعبير والحركة؛ وحق 
تكوين الأحزاب» وتستمد منه شرعيتها. والحرية والاشتراكية 
والوحدة الشعار الرئيسى فى الحركة القومية» مع التركيز 
على حريات الشعوب أكثر من حريات الأفراد؛ ولا فصل 
بين الخبز والحرية. والماركسية أيضأ تقوم على تحرر 
الأفراد من الاستغلال» والشعوب من الاستعمار. فالغاية من 
الاقتصاد الموجه القائم على التخطيط وتوجيه الدولة والملكية 
العامة لوسائتل الإنتاج التحرر السياسى للأفراد من سيطرة 
رأس المال. والحركة الإسلامية شعاراتها فى الحرية 
والمساواة فى قول عمر بن الخطاب الشهير "لم اس تعبدتم 
الناس وقد ولدتهم أمهاتهم أحرارا ؟". وإن شهادة "لا اله إلا 
الله" لهى إعلان لحرية الضمير الإنسان من كل صنوف القهر 
البشرى بفعلى النفى "لا اله" ثم الإثبات "إلا الله17). 

وفى وحدة الأمة تتفق التيارات الأربعة على تحقيقها 
باسم وحدة الأمة الإسلامية وتجاوز الحدود المصطنعة التى 
وضعها الاستعمار باسم الإسلام والوحدة الإلهية التى تنعكس 
)١(‏ انظر دراستتا: ماذا تعنى شهادة "لا اله إلا الله وأن محمدا رسول الله"؟ 


الدين والثورة فى مصر جلا اليمين واليسار فى الفكقر الدينى ص27 -١‏ 
نشاءة 
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فى وحدة الأمة» وباسم وحدة الأمة العربية والقومية التى 
تتجاوز حذو د الدولة القطرية» وباسم وحدهة الطبقة العامة 


العمل والفلاحون يأ عمال العالم اتحدو ا" في : ى الماركسيةء 
وريس د وقوائينئه في ى الليبرالية» حرية يدا 


تتحدد الكيانات الصغرى فى تجمعات إقليمية 0 ولا تقو 
الدول القطرية على المنافسة إلا فى تجمعات إقليمية 2 
و انتمل 

وفى تنمية الموارد الطبيعية والبشرية تتفق التيارات 
الأربعة عليهاء باسم الإنسان سيد الطبيعة فى الليبرالية؛ 
وجدل الإنسان والطبيعة فى الماركسية» والتخطيط فى 
القومية العربية وتسخير الله كل ما فى الأرض لصالح 
الإنسان لتعميرها وسكناها والتمتع بخيراتها. وقد كثشرت 
الأدبيات من مختلف الاتجاهات الفكرية والسياسية على 
النقفية: المستفلة: كتتر جل القتمية المسيظ امنةغ واتحفيق: الحو أوارة 
ميزان المدفوعات» وزيادة معدلات التنمية 58 معدلات 
التضخم من أجل استيعاب الزيادة السكانية دون انخفاض فى 
مستوى المعيشة. 
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والدفاع عن الهوية ضد التغريب قضية رئيسية فى 
الحركة الإسلامية تصل إلى حد المفاصلة #لكم دينكم ولى 
دين4» ضد تقليد الآخر. وهى أيضا محور الفكر القومى 
المعسكرين الرئيسيين فى عصر الاستقطاب فيما سمى بعد 
الانحياز أو الحياد الإيجابى أو دول العالم الثالث. والماركسية 
تحققها عن طريق هوية العامل وعدم اغترابه عن عمله 
وتشيئه وتبعيته لصاحب رأس المال. والليبرالية تؤمن بهوية 
العصر الحديث» هوية متوازنة تجمع بين القديم والجديد» بين 
الأصالة والمعاصرة منذ فجر النهضة العربية. 

وفى حشد الجماهير ضد اللامبالاة والفتور لا تختلف 
القوى السياسية عليها. فالإنسان حمل الأمانة التى رفض تها 
السمو كدو الذركن ىن الكيالة انع كتفملها و التفهفة " العووية 
رسالة فى التاريخ تعبر عن نبض الجماهير وحركة الشارع. 
والإحساس بالظلم. والليبرالية بطبيعتها نشاط حر والتزام 
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إن الصحوة الإسلامية التى بدأت بعد هزيمة ١9517‏ 
والثورة الإسلامية فى إيران» والإسلام فى أوربا الشرقية 
والغربية على السواءء والجمهوريات الإسلامية فى أاسيا 
الوسطى» وفى أمريكا الشمالية وأفريقيا تدل على أن الإسلام 
قادم 21 العالم الاسلامى ربما يكون على مشارف مرحلة 
ثالثة بدايتها فى القرن الخامس عشر الهجرىء بعد أن اكتملت 
المرحلة الأولى فى القرون السبعة الأولى نهاية بابن خلدون» 
وبعد أن اكتملت المرحلة الثانية بفجر النهضة العربية الحديثة 
فى القرون السبعة الثانية بعد ابن خلدون. قد تشهد المرحلة 
لاد عر 20 الح 6 الباقيية ريه لوف لحي 
فى المرحلة الأولى والذى بلغ الذروة فى القرن الرابع 
الهجرى» عصر البيرونى والمتنبى وأبى حيان7١).‏ 

ليس التحدى هو فى قبول الصحوة الإسلامية أو 
رفضها ولكن التحدى هو أية صيغة للإسلام القادم» المحافظة 
التقليدية الموروثة من الغزالىء الأشضعرية فى العقيدة 
والشافعية فى الفقه والاشراقية فى الفلسفة» والحرفية النصية 
)١(‏ مقدمة فى علم الاستغرابء الدار الفنية» القاهرة ١55١‏ ص .7١١-556‏ 


محمد عابد الجابرىء» حسن حنفى: حوار المشرق والمغربء. مدبولى» 
الفاهرة ؟13535ا ص 0-72؟, 
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الموروثة من السلفية القديمة والمعاصرة أم الإسلام العقلانى 
المستنير وريث الحركة الإصلاحية من الأفغانى ومحمد عبده 
وعلال الفاسى وعدالحميد بن باديس ومالك بن بنى والطاهر 
والفاضل بن عاشور والكواكبى ومحمد إقبال» وهو الإسلام 
والتعبير عن مصالح الأمة؟ هل هو الخطاب الأصولى الذى 
كثر الحديث عنه أم الخطاب ما بعد الأصولى الذى هو فى 
دور التكري ار إن الحركة ‏ رلدفية لحي كاد راكذا الان 
بل هى متعددة الأجنحة والاتجاهات من اليمين إلى الوس ط 
إلى اليسارء بين النقل والعقل» والنص والواقعء والعقيدة 
والثورةء والحرف و التأومل:: وهفى تعددية طبيعية 5 
التعددية القديمة» وحوار مع النفس قبل أن يتم الحوار مع 
الآخر. 
إن تحليل "الإسلام السياسى بين الفكر والممارس"" لا 
يعتمد فقط على الأدبيات» الدراسات والبحوث والرسائل 
والمقالاات فى الموضوع. فما أكثرها بالمئات. ويمكن القيام 
)1( ومن رموزه كمال أبو المجدء ويوسف الفرضاوى» وخلفف الله محمد 
خُلف الثم والإسلاميون التقدميون 5 توئس » واليسار الاسلامى 0 
مصرء والاصلاحيون فى إيران. 


6010 


بذلك عن طريق تحليل التجارب الشعورية الفردية والجماعية 
من أجل إضافة رؤية جديدة على ما تم تحصيله من خلال 
الأرقام والجداول والإحصائيات والتواريخ وأسماء الأعلام. 
فالماهية أقرب إلى العلم من الوقائع» والاستبطان أكثر إدراكا 
من الإحصائيات. لذلك أصبح المنهج '"الظاهرياتى" أحد 
المناهج الرئيسية فى الفلسفة والعلوم الاجتماعية القادر على 
إضافة جديد بدلا من نقل المعلومات من مرجع إلى آخرء 
ومن مصدر إلى أخر. 

ونظرا لأن الموضوع يتعلق بحركات ونظم سياسية 
موجودة على الساحة وأن كل تحليل علمى للعلاقة بينهما قد 
يغضب هذا الطرف أو ذاك فى مسألة وجود ومسير فإن 
الحرية الفكرية والبحث العلنى الموضوعى النزيه شفرطان 
للفكر وللاستنتاج. صحيح أن الموضوعية الخالصة أو 
المخايدة لأ وحود :لها فكل ياحبت. لله التياؤة التكبويض 
والسياسى. ومع ذلك يمكن الوصول إلى نتائج عامة مقبولة 
من الباحثين عن طريق تحليل التجارب الجماعية المشتركة. 
فالباحث مستقل عن السلطة والمعارضة وإن كان هواه هنا 
وقناك:. والفمضلحة الوطنية العلبا هو المدفه الفتنترك 
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للجميع» لا فرق بين الباحث والسياسى. وأفضل بحث نظرى 
ها كاع :قانا بعس المهارامنة فض رهما رس ماس ون كان 
قأكنا على 'النحة العلمى. 
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الديسسن 
والشر فص السسياسصسة 


شين الذيق<فقكك:هو -حفويعة: التغائن :و الغياد اكه أى 
العقائد والإيمائيات أو المؤسسات والهيئات أو الأماكن 
والأرفقة' المقكسية إى :الأعزناتو المؤ الذ أى: الطورق: الضمبو فية أن 
رجال الدين إلى آخر ما يدرس فى علم الاجتماع الدينى وفى 
علم التاريخ المقارن للأديان. وليس هو ما يتحقق فى التاريخ 
من حضارة وعمران أو من حروب وخرابء وكلاهما باسم 
الدين. وليس نظما سياسية "ثيوقراطية" تدعى أنها تحكم باسم 
الله أو باسم الدين أو باسم الشريعة وإلا كان الكيان الصهيونى 
دولة دينية» وكانت النظم السياسية القهرية التسلطية دولا 
دينية. وليس مجموعة من القوانين والشرائع تتقدمها الحدودء 
القتلل وقطع الأيدى والأرجل والرقاب والصلب على جذوع 
النخل والاتهام بالكفر والردة. وكلها صور سلبية وممارسات 
فعلية للتدين الشعبى والرسمى. 


(*) مجلة الديموقراطية» العدد -١7‏ السنة الثالثة» أكتوبر .7٠٠١٠‏ 
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إنما الدين أيضا هو الموروث الثقافى المتراكم عبر 
التاريخ والذى تحول إلى ثقافة شعبية اتحدت مع خبرة 
الشعوب والتى عبرت عنها فى الأمثال العامية وسير الأبطال 
والتعضن: التسعي :| تستتدية: العافة بو القاضية: علتى سه 
سواء بالايات القرآنية وبالأحاديث النبوية كما يستشهدون 
بالأمثال العامية والأقوال المأثورة. كلاهما حجة سلطة لفهم 
الواقع يقوم على النقد الاجتماعى وإيجاد مبررات للسلوك 
الفردى والجماعى. هو الذى يحدد رؤية الناس للعالم. 
ويعطيهم موجهات للسلوك. هو المخزون النفسى الحاضر 
عبر الماضى والمتواصل معه دون إحداث قطيعة بين 
الماضى والحاضر كما فعلت أوروبا فى بدايات عصورها 
الحديئة أو تجاور وتقسيم عمل بينهماء الموروث للحياة 
الخاضئة :بو لبعد اثة الحداة: العاعة :رهق ,يو قلتة: له ها وتنا نهنة نون 
معظم الثقافات الدينية» الهندوكية والبوذية والكونفوشية 
واليهودية والمسيحية مباشرة أو عن طريق غير مباشر فى 
الأكها هات" اللمركة قي 


)١(‏ انظر: التراث والتجديدء موقفنا من التراث القديم» المركز العربى للبحث 
والنشرء الفاهرة 4و ص ,١ : -أ١ ١‏ 
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وفى تاريخنا الحديث خرجت معظم حركات التحرر 
الورظتي شرق الموروو التقافى ,رو لاوا عي :فد .هده الافعسنا تو 
هذا المشروغ التحررى: الإسلام فى مواجهة الانتعمان فى 
الخارج» والقهر فى الداخل7!). وعلى إثره قامت الشورات 
التحررية الإسلامية ممثلة فى الثورة العرابية فى مصر فى 
7 والنونة المهنية 'فى السوةاة:. اسفن الإماه 
الوطنى عند قادة ثورة ١١9‏ من تلاميذ محمد عبده» تلميذ 
الأفغانى. بل وتحول إلى نهضة شاملة وتحديث عصرى. 
عت قي المدورية قن السقري» العو عند هاذه النامدى قن 
المغرب» وعبد الحميد بن باديس والبشير الإبراهيمى ومالك 
بن نبى فى الجزائرء والسنوسى وعمر المختار فى ليبياء 
وحسن البنا وجماعة الإخوان فى مصر وانتشارها فى الوطن 
العربى» وفى الشام عند الكواكبى بحثا فى 'طبائع الاس تبداد' 
عند الحكام» واللامبالاة والفقور فى 'أم القرى" عند 
المحكومين. وفى فلسطين عز الدين القسام ثم حركة المقاومة 
الإسلامية حماس والجهاد. وفى لبنان الأحزاب الإسلامية 


)١(‏ انظر: جمال الدين الأفغانىء المائوية الأولى »)١1517-1١/451/(‏ دار قباءء 
القاهرة .١99.‏ 
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خاصة حزب الله الذى قاد حركة تحرير الجنوب من 
الإكدذن: الضموقوف قن : لفق الاقة «الكوان ست ريد 
المشكى. بل إن الوهابية فى ظروف شبه الجزيرة العربية 
كانت حركة إصلاحية ضد مظاهر الوثنية والشرك مثئل 
التوشيظ ور لهانم رو الها رونا وتبااز فى .و الكالسيمات 
والأشجار والعظام المباركة. ثم تحولت إلى وهابية سياسية 
لتوحيد القبائتل وتأسيس مملكة موحدة قبل أن تتحول الوهابية 
إلى سلفية دينية وقهر سياسى حتى ولدت الوهابية الجديدة 
الح فقي الوهابية السلفية :فى العقوة و اكحن تمن فسأ 
النظام الحاكم ووجود القوات الأجنبية على أراضى البلاد. 
وساهم الإسلام فى حركات التحرر الوطنى فى أسياء» فى 
إندونيسيا وماليزيا والهند وباكستان. وبلغ الذروة فى الثشورة 
الإسلامية فى إيران» ووصول كثير من الأحزاب الإسلامية 
إلى السلطة عن طريق صناديق الاقتراع كما هو الحال فى 
تركيا والمغرب وليس عن طريق الانقلاب كما هو الحال فى 
السودان. 

وبعد نجاح حركات التحرر الوطنى واستقلال الدول 
الحديئة بدأت إعادة بناء الدولة الموروثة من الحقبة 
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الاستعمارية ببرنامج للتحديث والتنمية واعتمادا على 
التخطيط والتصنيع. وخرج التسلط التقليدى من الموروث 
القديم لتأسيس دولة تقوم على الزعيم الأوحدء وتحكم باسم 
الكزته الواحكذة :واتذهق الجى الدواي :الو اخممةه ,و الأخقيارن 
الأيديولوجى الواحد باسم القيادات التاريخية التى قادت 
حركات التحرر الوطنى. وتنكرت لفرقاء النضال بالأمس. 
وبدأت تستأثر بالسلطة وحدهاء والتخلص تدريجيا من باقى 
الفصائل. وتم حل معظمها إما بتهمة الانقلاب على نظام 
الدولة أو من أجل الدخول كطرف فى تحالف الحزب الواحد 
باسم الاثتتلاف الوطنى أو تحالف قوى الشعب العامل. وظل 
الأمر على هذا النحو بالرغم من القلق فى التنظيم السياسى 
القائم » وعدم اختفاء التنظليمات المهمشة أو اللاشرعية 
الخاصة» الإسلامية والماركسية. وطالما كان هناك مشروع 
قومى قادرأ على تجنيد الجماهير والدفاع عن مصالحها كانت 
الخلايا السياسية نائمة لا أثر لها وليس لديها القدرة على 
تجنيد الجماهير التى رأت فى اختيارات الدولة الوطنية خير 
معبر عن مصالحها. 
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ولما بدأ الفساد فى الداخل» وإثراء الطبقات الجديدة: 
والإغراق فى الشعارات الوطنية البراقة» واتساع المسافة بين 
الأقوال والأفعال» بين المبادئ المعلنة والإنجازات الممكنة» 
وتحول القوات المسلحة إلى الداخل أكثر من الخارج جاءت 
هزيمة يونيو لإعلان نهاية النظام السياسى الذى تبنته الدولة 
الوطنية. وبالرغم من انتصار أكتوبر ١5377‏ إلا أن ما تلتها 
من تحولات اجتماعية واقتصادية بداية بقانون الاستثمار فى 
5 ,» ثم زيارة القدس فى نوفمبر ١977‏ بعد هبة يناير من 
نفس العام» واتفاقيات كامب ديفيد فى ١537/8‏ ومعاهدة السلام 
بين مصر وإسرائيل فى :»١974‏ والتحول من الاشتراكية إلى 
الرأسمالية» ومن الصديق الشرقى إلى الحليف الأمريكى الذى 
بيده 9089 من أوراق اللعبة فى الشرق الأوسطهء وزيادة 
تبعية الدولة» والقدر الهائل من التغريب والأمركة بل 
وتشجيع الدولة للجماعات الإسلامية لتصفية الناصريين بعد 
هبة يناير »2١591//‏ بعد هذا كله» استيقظت الخلايا النائمة. 
وبدأت الجماعات الإسلامية تتحول من الهامش إلى المركز. 
تعرض نفسها كقوى بديلة قادرة على الإنقاذ الوطنى من 
التبعية والانعزال فى الخارجء والقهر والفساد فى الداخل. 
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واستطاعت تجنيد الناس ضد النظام القائم» والنجاح فى معظم 
انتكارات: :الأقهاذ ابو النقابات:المونية والطاقية::و تارش 
نشاطها العلنى بالرغم من سلاح اللاشرعية المسلط عليها. 
وكثر الحديث عن: "الصحوة" الإسلامية» "الظاهرة" 
الإسلامية» "الإسلام السياسى” "الثورة" الإسلامية لتشير إلى 
نفس الشىء» الإعلان عن حقبة تاريخية قادمة لا يظهر منها 
حتى :الام اللا رقمة الكل ذؤاق أسفلة الذئن هاز ال شغمونا كحعف 
الماء» لا يظهر منها فوق السطح إلا الينابيع التى تخرج منها 
كثير من المياه الجوفية التى لا يراها أحد. 

وكانت الأرض خصبة لانتشار الجماعات الإسلامية 
ولإعطاء نفسها شرعية من الأمر الواقع. فهى من الناس ومع 
التانق برق للقاسي. ‏ الحفك» بالماحة دوو ١‏ الما تياك نهذ أذ 
والأفراح» والعيادات الطبية بدلا من مغالاة الأطباء» وفصول 
التقوية بدلا من الدروس الخصوصية التى أرهقت ميزائية 
الأسرة. بل وإيجاد أعمال للعاطلين» وساحات رياضية 
للشباب» وجمعيات خيرية للفقراء» وتزويج غير القادرين. 
تفن «النافدنها أكتر مها تعدو ا بالدؤلة و اخورنقها فأقعات 
شرعية من أسفل باسم الخدمات أقوى من الشرعية التى تمنح 
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لها تقو الو باسم القانون. وهو سلاح فى يد الدولة تستعمله 
ديق كو عنها ‏ السا سنت كانت الكماضاك أو له هسه أهرع 
لمساعدة منكوبى الزلزال الذى ضرب القاهرة فى أوائقل 
التسعينات قبل أحجهزة الأمن: فلما جاعت الأجهزة الرسمية 
احتكرت أعمال الإغاثة وسلبتها من أيدى الجماعات. وحدث 
نفس الشىء مع الجماعات اليسارية النى نظمت قوافل 
الإغائة لشعب فلسطين ثم استولت عليها الدولة حتى لا 
تستعمل بؤرة لحركات شعبية أوسع تتحول إلى حركات 
سياسية غير مأمونة العواقب. 

لم يستطع الحزب الحاكم ملء الفراغ السياسى لأنه نشأ 
فى حضن الدولة والنظام كأحد الوزارات. أعضاؤه موظفون 
متفرغون ومعينون من الرئيس كالوزراء والمحافظين 
ومديرى الأمن ورؤساء الجامعات» وتدخل جهاز الدولة: 
واللعب بقوائم الناخبين. لا يمئشون مصالح الشعب بل 
مصالحهم الشخصية. فهم نواب القروضء المتهربون من 
الخدمة العسكرية. ولم تستطع أيضا أحزاب المعارضة 
الماركسية والناصرية والليبرالية ملء الفراغ لأنها أيضا ولو 
بدرجة أقل تعتمد على زعامات تاريخية:» وتضعفها 
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الصراعات الداخلية؛» وتتحصر تشاطاتها داخل مقار الأحزاب 
أو فى إصدار الجريدة الأسبوعية أو اليومية المثقلة بالديون 
والتى تقوم الدولة بطباعتهاء ولا يُسمح لها بأى تحرك شعبى 
الا بتصريح م أههزة الكمن, 

لذلك نشطت الجماعات الإسلامية نابعة من قاع الشعب 
واستطاعت أن تكون المعبّر شبه الوحيد عن مطالب 
الجماهير. واكتسبت شرعية الأمر الواقع ماع18 106.: 
وليست شرعية القانون 116اآ. ©10. ويقدرتها التنظيمية 
بطريقة الخلايا العنقودية أصبحت قادرة على حشد الجماهير: 
وتنظيم المظاهرات العامة للاحتجاج على ما يحدث للوطن 
من ماسى ومذابح فى فلسطين والعراق وكشمير وقبلها فى 
البوسنة والهرسك وكوسوفو بل قد يمتد أثرها إلى الشيشان. 

والتسية» الاتخلمة: الغروية. يميت تاه الجماعسات 
الإسلامية. الأول مازال يعتبرها منافسا خطيرا لها فى الحكم؛ 
ومازال يسلط سيف اللاشرعية عليها. فإذا ما ازداد نشاطهاء 
اتهمت بتدبير مؤامرة لقلب نظام الحكم» وقدم قادتها إلى 
المحاكم العسكرية التى لا نقض فيها ولا إبرام. هذا هو الحال 


فى مصر وتونس وليبيا والعراق وسوريا والسعودية وعمان 
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بإجراء انتخابات شعبية يكون فيها الإسلاميون طرفا فيها 
المجالس» ينقلب الجيش عليها باعتباره الوريت الشرعى 
لحركة التحرر الوطنى التى حصل بها الشعب على 
الاستقلال. فالجيش هو الحامى للشعب. وتغرق البلاد فى 
الدولة والإسلاميين» صراعا عا السلطة» سلطة الجيش 
ممثلة فى الدولة وسلطة الشرعية التى أتى بها الإسبلاميون 
إلى المجالس المحلية. وتقدم سلطة الدولة ذريعة أن 
الإسلاميين غير ديم وقر اطيين» وأنهم أعلنوا أن هذه 
الانتخابات التى نجحوا فيها هى أخر الانتخابات. فلا تداول 
للسلطة» ولا تنازل عن الحكم. وتقع البلاد فى حرب أهلية 
طاحنة. وكان الوطن قد كسب أكثر وخسر آقل إن لم ينقلدب 
الجيش على الدولة» وألغى نتائج الانتخابات. وترك 
الإسلاميين فى الحكم يواجهون مشاكل الفقر والبطالة والفساد 
والديون الخارجية. فإذا عرف الناس أنهم لم يحصلوا على 
شىء بالشعارات» ولم تحل قضاياهم بالعواطف الإيمانية لم 
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ينتخبوا "جبهة الإنقاذ" من جديد. وتكون البلاد قد مرت 
بتجربة ديموقراطية فعلية تقوم على تداول السلطة بدلا من 
الاقتتال بين الاخوة الأعداء» وشق الصف الوطنىء» وقتل 
الأبرياء من النساء والأطفال والشيوخ الذين لا حول لهم ولا 
1 

وقد يقوم الإسلاميون بانقلاب ضد الجيش كما هو 
الخال فى مذيحة حفاة: فى :ونا أو سعة كما .فى الحال: فحن 
الانقلاب الأخير فى السودان الذى ضم الجيش وقريش فى أن 
واحد. ولما استحال وجود نظام سياسئ »ىز أسين: أقال: الحيشن 
فريشاء وحكم بمفرده. وتستمر لعبة شد الحبل بين الفريقين. 
قر نك العداة السنابدة الدع انون مهاة 

والثانى اعتراف الأنظمة السياسية بشرعية الحركات 
الابملافية وقيولها الوالكوق عرفا فى العتنيدة 'المراسية 
والممنار 'الضموقر سو والالتكاء: إلى ممتافق :لقاع 
وقول قداول لماه على الأكل اف الشتال: مرق ديق العلا 
والبداية» وقد تكون النتائج والنهاية مختلفة» وتنتهى إلى نفس 
مأساة الجزائر. فقد قبلت الأردن والكويت واليمن والمغرب 
وتاج لقميدية الساسة وهدن: ا رتضيون المتسامون شدي 
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الأردن وحركة الإصلاح فى اليمن والكويت الانتخابات. 
تزداد مقاعدها فى دورة ثم تقل فى دورة ثانية بعد أن يدرك 
الناس أن الشعارات لم تحل شيئاء وأنه لا فرق بين عشائرية 
فين التلظة بويكما عاق التلاية نعى العا وضياة :فكلا هسهنا 
يحكمهما نفس المنطقء» الحكم والسلطة» بصرف النظر عن 
البرامج السياسية والتغير الاجتماعى. لم تستطع الحركات 
الإسلامية الوصول إلى الحكم إلا فى المغرب وتركيا وإيران. 
فتجربة المغرب فى تداول السلطة مشهود لها» من حزب 
الاستفلال إلى الاتحاد الاشتراكى إلى حزب العدالة والتنمية. 
وحدث نفس الشىء فى تركيا من الأحزاب القومية إلى حزب 
وآافاة: الو دتمي العذالةى القثمرة ..بوافى :انو ان تتماني: الكجاة 
السياسية والبرلمانية الصراع بين المحافظين والإصلاحيين. 
ونظرا لعدم حصول أى من القوى السياسية فى هذه التجارب 
شبه الديموقراطية الأغلبية المطلقة التى تساعدها على الحكم 
فإنها دخلت فى حكومات اتتلافية وجبهات وطنية مع باقى 
الأحزاب مما يساعد على تحويل الحركات الإسلامية 
شعاراتها الدينية إلى برامج سياسية واجتماععية تتقارب أو 
تتباعد مع باقى البرامج السياسية لباقى الأحزاب. 
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وعسكرية» قريش والجيش. الملكية تستمد شرعيتها من 
الوراثة: مات الملك» عاش الملك. والعسكرية تستمد سلطتها 
من الانقلاب العسكرى أو ثورة الجيش المباركة» أى القوات 
المسلحة حامية الدستورء وحارسة النظام. ومنها يكون 
الرئيس. يتوارث الجيش الرئاسة التى أصبحت حكرا عليه. 
وأصبحت الجمهورية الملكية موض وعا للتندر والفكاهة 
الشعبية فى الحياة اليومية. تحول العسكرى إلى ملكى» ولكن 
ظل الرئيس العسكرى هو صاحب السلطة التى يستمدها من 
الجيش. وله كل السلطة ولا يحتاج إلى نائب يفوؤض له بعض 
السلطات ولو الشكلية» لأنه لا يوجد أحد من ملايين شعبه 
يستحقها وقادر على أدائها. 

والحقيقة أنه لا فرق بين النظامين فى وراثة السلطة 
وتوريثهاء العسكرية محصورة فى الجيشء والملكية 
محصورة فى العاتلة المالكة. وتتعدد الواجهات الديموقراطية 
من مجالس الشورى والشعب والأمة والبرلمان. والتزييف 
هو الشائع. ونجاح الرئيس والحزب الحاكم بنسبة 96895,5. 
وتزوار كشوف الانتخابات. وينتخب الأموات مع الأحياء 


والنظم السياسية العربية الحاكمة نوعان: ملكية 
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سواء كان ذلك بإشراف قضائى أو بدون إشراف. وتكون 
النتيجة الطعن فى الانتخابات بل وحل المجالس النيابية لعدم 
شرعيتها بقرار من المحكمة الدستورية العليا. 

وكلا النظامين لا يستمدان سلطتيهما من الشعبء هو لا 
يقومان على البيعة العامة واختيار حر للناس كما حدد القدماء 
الأناعة طفة :وسعة :واخنو و" كلاهنا: البو دراطي القية 
اختيار إلهى» باسم الله أو باسم السلطان. وكلاهما قادر على 
كل شىء يعلم ويقدرء يسمع ويبصرء يتكلم ويريد. كلاهما له 
شرعية من أعلى» وتنقصه الشرعية من أسفل. والجماعات 
الإسلامية لها شرعية من أسفل عن طريق الخدمات للناس 
وليس لها شرعية من أعلى أى من القانون والاءعتراف 
امن ها 

وتستمد النظم القهرية خاصة العسكرية منها شرعية 
لها عن طريق الدين باسم تطبيق الشرعية الإسلامية. وهو 
أمر محبب إلى ثقافة العامة وتشدد النصيين. ويصبح الحاكم 
العسكرى الذى يستمد شرعيته الفعلية من الجيش الذى قام 
بالانقلاب حامى حمى الشريعة والمحافظ على تطبيقها #إنا 
نزلنا الذكر وإنا له لحافظون». وتسانده الجماعات الإسلامية 
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المحافظة التى تعطى الأولاوية للشكل على المضمون: 
وتعتبره الحاكم العسكرى الذى يعلن بلسانه تطبيق الشريعة 
الإسلامية خامس الخلفاء الراشدين أو إمام المسلمين إلى آخر 
الألقاب التى تزخر بها ثقافتنا القديمة. وهو يصالح الأعداءء 
وينقلب من الاشتراكية إلى الرأسمالية» ومن القطاع العام إلى 
القطاع الخاصء ويزداد البون الشاسع بين الأغنياء والفقراء. 
ويوضع المعارضين له فى المعتقلات. ويتكرر نفس الشنىء 
فى باكستان - ضياء الحق» وفى السودان - النميرى» وفى 
نظم شبه الجزيرة العربية. 
أصبح تطبيق الشريعة الإسلامية ووضع لجان برلمانية 
لذلك وإعطاء المثل على ذلك بقطع أيدى الفقراء السارقين 
أمام أجهزة الإعلام المحلية والغربية تخويفا للداخل وإقناعا 
للخارج بالحاكم الدموى القادر على قهر الشعوب. أما سارق 
الملايين من المعونات الأجنبية ومهربها خارج البلاد فى 
حسابات خاصة فلا تقطع يده. وفى الشريعة يوقف الحد إذا 
تتوافر الأسباب والشروط وحضرت الموانع مثل الفقر 
والبطالة والجوع والعرى والنوم فى العراء. بل يحاسب 
الحاكم نفسه لأنه لم يوفر للناس الأمن والغذاء والسكن 
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والعمل والعلاج وإشباع الحاجات الأساسية. ويطبق الحد 
5 الجميع؛ الحاكم قل المحكوم: والغنى قبل الفقيرء وإلا 
أصبحت الأمة "إذا سرق فيهم الشريف تركوه؛ وإذ سرق فيهم 
الضعيف طبقوا عليه الحد". 

ولا ضير أن لصي وحدة الأوطان بسبب تطبيق 
الشريعة الإسلامية فى الأقطار التى شمالها مسلمون وجنوبها 
مسيحيون أو وثنيون مثل السودان وتشاد ومالى ومعظم 
الدول جنوب الصحراء. فالحاكم الشمالى الذى أتى بانقلاب 
عسكرى أو مدنى يمارس أنواع القهر القبلى أو العشائرى. 
ويعطى لنفسه شرعية الحكم باسم الدين وليس باسم الوطن. 
ومن مظاهره تطبيق الشريعة الإسلامية شمالا وجنوبا وهو 
ما يتنافى مع الشريعة الإسلامية ذاتها التى لا تطبق إلا على 
المسلمين. ولكل طائفة أن تحكم بكتابها. وهو لكا ا ند 
يتنافى مع أصول الحكم الحديثة التى يتساوى فيها المواطنون 
فى الحقوق والواجبات. والحكم الشرعى هو تعليق تطبيق 
الشريعة حفاظا على وحدة الأوطان» وتساوى المواطنين 

وتهدد وحدة الأوطان أيضا إذا عاش المسلمون أقاية 
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فى قطر غالبيته من غير المسلمين» وحاولوا القيام بحركة 
انفصالية لتكوين دولة إسلامية مستقلة. كان هذا هو الخطر 
الذى يهدد المسلمين ف فى جنوب أفريقياء وهم مازالوا تحت أثر 
افطا لسرن جر لكر د لمر كر ارط 
الأفريقى بزعامة نيلسون مانديلا من أجل وهم تكوين دويلات 
إسلامية فى كيب تاون ودوربان. مع أن الإسلام فى جنوب 
أفريقيا جزء من حركة التحرر الوطنى الأفريقى ومكون 
رئيسى فى جميع الحركات المناهضة للعنصرية. فالوطن هو 
الجامع 500 جميع المواطنين فى جنوب أفريقيا مع 
تعددية في ار المرجعية. ومازالت حركة تحرير 
مورو فى جنوب الفلبين تمثل هذا الاختيار فصل الجنوب 
المسلم عن الشمال المسيحى فى الفلبين وهو ما يتعارض مع 
وحدة الأوطان. وقبل ذلك تم فصل باكستان عن الهند مما 
سبب قضبية كشميرء ومنئعت الحدود الوطنية الجغرافية من 
انتشار الإسلام فى الهند» والفصل بين شعب واحد بدعوى 
التمايز الدينى بين الإسلام والهندوكية. فتخلت وحدة الأوطان 
عن شرعيتها واستبدلت بها شرعية الدين بانفصال باكستان 

عن الهند. مما وضع المسلمين فى الهند دون باكستان فى 
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موضع الأقليات» والهندوس والمسيحيين وباقى الطوائف فى 
باكستان موضع الأفليات. بل إن باكستان نفسها انقسمت إلى 
شرقية فى بنجلاديش واقتصرت على الغربية منها نظرا 
للانقطاع الجغرافى بينهما. ومن ثم أصبحت تهدد الشرعية 
الأنتنة وبهذة الاو ار 

وقد يعطى الحاكم نفسه الشرعية عن طريق رجال 
الدين التابعين له والمؤسسات الدينية الخاضعة لسيطرة النظام 
السياسى. ويكون ذلك عن طريق تكفير الخارجين على 
النظام» وتخوين المعارضة السياسية. والحكم الشرعى أنهم 
خوارج العصرء دعاة الفتنة» مبدلوا الدين وطبقا للرواية "من 
بدل دينه فاقتلوه'" وفى رواية أخرى " من بدل دينه وفارق 
الجماعة فاقتلوه"”. فالمعارضة شيوعية» والشيوعية كفر 
وإلحاد» "ومن لا إيمان له فلا أمان له". وكل معارضة فهى 
خروج على النظام» وعصيان للحاكم» وسبب للفتنة يجب 
النتتصاليها حتى عاشة»معظه دكات البعارضية هارع 
اوكا 

ويأخذ الحاكم مسوح المؤمنين»ء من لبس الجلبابء» 
وموك العصد و دون كنا نمديى اذكه فون فجن السدنة 
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والمتصلون بالله. الزبيبه فى الجبهة. وهو فى المساجد فى 
صلوات الجمعة» وفى الموالد والأعياد الدينية أمام أجهزة 
الإعلام. وهو كبير العائلة كالبطاركة القدماء» يدافع عن 
أخلاق القرية» وهى القيم التقليدية ضد الحداثة والعصرية 
والتغريب. فيأخذ شرعية من الماضى ليغطى على نقص 
شرعيته فى الحاضر. ويعطىيى الدين ما افتقدته السياسة. 
الرأى رأيه» والحق ما يعلنه. فهو يمثل الفرقة الناجية: 
أهل السنة والجماعة» وغيره من المعارضة هى الفرق 
الهالكة الضالة. فيستعمل حديث الفرقة الناجية الذى يشكك فى 
صحته أبن حزم وكثير من الفقهاء لإضفاء الشفرعية على 
نظام سياسى غير شرعى. مع أن حق الاختلاف حق 
شرعىء والكل راد والكل مردود عليه. ويغذى هذا الدشسمق 
المعرفى نسق كونى آخرء تصور هرمى للعالم يحدد العلاقة 
بين الطرفين فى محور رأسىء بين الأعلى والأدنى» وليس 
فى محور أفقى» بين الأمام والخلف. ثم تتجلى هذه البنية 
المعرفية الكونية فى البنية الأخلاقية والاجتماعية فتنشأ أخلاق 
القرية» ورب الأسرة» وكبير العاتلة» "سى السيد" الذى يطيعه 


الجميع فى "المجتمع البطرياركى'. 
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ويعطى رجال الدين» فقهاء السلطان الشرعية الدينية 
للقرارات السياسية للحاكم. إن شاء مقاومة العدو الصهيونى 
المحتل لأراضى المسلمين والمعتدى عليها والراغب 
باستمرار فى التوسع والاستيطان» لا صلحة ولا مفاوضة ولا 
اعتراف بإسرائيل» يخرج رجال الدين بفتاوى تعطى شرعية 
لقرار الحاكم #وأعدوا لهم ما استطعتم من قوة ومن رباط 
الخيل ترهبون به عدو الله وعدوكم4. وإن شاء الصلح مع 
عدو الأمس وصديق اليوم والاعتراف والمفاوضة والص لح 
معه أتت شرعية جديدة وربما بنفس الرجال تبرر قرار 
الحاكم الجديد بالاعتراف بإسرائيل وإجراء المفاوضات ثم 
الصلح معها #وإن جنحوا للسلم فاجنح لها4 بالرغم من أن 
إسرائيل لم تجنح إلى السلم حتى الان» وتواصل اعتداءاتها 
اليومية على الشعب الفلسطينى. فقد الناس احترام فقهاء 
السلطان» ولم يصدقوا فتاويهم الشرعية. وصاغ الأدب 
الشعبى عدة أمثال عامية لنقد فتاوى السلطان. 

وازدادت شرعية الجماعات الإسلامية تحت الأرض 
لأنها تفتى باسم الأمة والدفاع عن مصالحها الثابتة» وكقفروا 
فقهاء السلطان» وأجازوا تصفيتهم الجسدية. كما وصف فقهاء 
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السلطان الجماعات الإسلامية بالخوارج» خوارج هذا العصر. 
وظل التراشق بسلاح الشرعية الدينية بين الفريقين. فالدين 
سلاح مزدوج بين الخصوم. يستعمله كل فريق لصالحه. 
وكل فريق يجد فى القرآن والحديث والتراث الفقهى بغيته. 
أما الطبقة المتوسطة فقد انقسمت إلى يمين ووس ط 
ويسار. اليمين أقرب إلى الجماعات الإسلامية فى منطلقاتها 
النظرية ومواقفها العملية. واليسار أقرب إلى الجماعات 
اليسارية فى منطلقاتها النظرية ومواقفها العملية كما يتمثل فى 
"لاهوت التحرير". والوسط متأرجح بين الاثنين» أقرب إلى 
اليمين فى أسسه النظرية و إلى اليسار فى ممارساته العملية. 
وتعطى شعارات الجماعات الإسلامية شرعية لرفض 
الأمر الواقع والتمرد على النظام الحاكم. فشعار "الحاكمية لله" 
لا يعنى أن الله ليأتى ليحكم ويخلص البشر مما هم فيه من 
مأسى بل تعنى رفض حاكمية البشر» رفض الأيديولوجيات 
العلمانية للتحديث: الليبرالية التى حكمت مصر قبل ١567”‏ 
والقومية أو الاشتراكية التى حكمت بعدهاء والماركسية التى 
حكبكة فى .كوت انق عفد دها ١!‏ أو :فى تدالفع فبئ :يونا 
العراق. فقد ضاعت نصف فلسطين فى ١548‏ إيان العهد 
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اللييرالى. وضاع النصف الآاخر فى ١957‏ فى العهد 
القومى. كما يعنى الشعار الحاكمية للقانون الإلهى ضد ظلم 
القوانين الوضعية وانتهاك حقوق الإنسان» وضياع حقوق 
لدو عن 

كما يدل شعار "الإسلام هو البديل"؛ وشعار "الإسلام 
هو الحل" على طريق الخلاص من مأسى العصر وأحزانه 
بعد أن زادت رقعة الأرض المحتلة» وعظم قهر المواطنء» 
واتسعت الهوة بين الأغنياء والفقراء» وتجزأت الأمة إلى 
أقطار فى طريقها إلى أن تصبح دوليات طائفية وعرقية 
تكون فيه إسرائيل أقوى دولة فى المنطقة تستمد شرعيتها من 
البيئة الجغرافية السياسية الثقافية المحلية بعد أن استمدت 
شرعيتها أولا من أساطير المعاد والشعب المختار. 

وطالما أن الواقع فى أزمة» تسرى مثل هذه الشعارات 
لقدرتها على تجنيد الناس لما فيها من قوة على الرفض دون 
أن تعنى شيئا محدداء إيجابا لا سلبا. فلم تتحول إلى برامج 
سياسية اجتماعية اقتصادية تقدم حلولا عملية ملموسة لمشاكل 
الجماهير. وهى شعارات مغلقة» لا تقبل الحوار ولا أتنصاف 
لعلو توبهة ككل إلى شتوك ككل هى ألمية يعتساوية 
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رئيسية فى الصفحات الأولى لجذب الانتباه. تدل على القدرة 
دون الدولة» والانتفاضة دون السلطة» والصرخة دون الكلام. 

وتستمد الجماعات الإسلامية شرعيتها من لحظتين 
تاريخيتين. لحظة ابن تيمية وهزيمة المسلمين أمام التتار 
واحتلالهم بغداد وهم فى طريقهم إلى دمشق. مسلمون يقتلون 
مسلمين» ويغزون أراضى مسلمين» ويحكمون بشريعة خاصة 
بهم " الباسة" وليس بشريعة الإسلام» ومن ثم إصدار الحكم 
بكتري وفيا بطل كفن كن مو بكر لحري اله 
وان :كسنة حاكن فى اندر ك3 الاضالاحية ‏ الحدينة من سح 
بن عبد الوهاب حتى رشيد رضا والجماعات الإسلامية 
المعاصرة. 

واللحظة الثانية هزيمة يونيو ١951‏ والتى أصبح 
انالك فى لكوي انين قطي تعرين ضفي :قف :انها .الاب 
القومى» واحتلت مصر وسوريا وفلسطين. ولم يستطع النظام 
الذى استبعد الإخوان الدفاع عن حرمات البلاد واستقلال 
الأوطان. فاشتد التقابل بين حاكمية الله وحاكمية البشر» بين 
الإسلام والجاهلية» بين الله والطاغوتء بين الإيمان والكفرء 
بين النور والظلام» بين الحق والباطلء بين العلم والجهل. 
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وحدث تقابل بين نفسية السجين ظلماء وتحت الام التعذيب 
بالسياط وبالنار وبين الأوضاع الخارجية» العدل والظلمء 
الحرية والقهر» الاستقلال والاحتلال. فانتشر "معالم فى 
الطريق". وقدم إلى الجماعات أفضل نسق نظرى يعبر عن 
نفسية المضطهدين المختبئين تحت الأرض مثل الملقى فى 
غياهب السجن. وكان استشهاد سيد قطلب فى أغسطس 
65 بمئثابة المؤشر على هزيمة يونيو ١91517‏ وكما صور 
ذلك قحي بط نلك فى" الكو نك ا امراك ليقت ميان المسفلاك 
فى السجون» وقنابل وصواريخ تقذفها الطائرات الحربية 
الأبدراتبلية على التواعد والمظار أت السيكزية المصنير ةنا 
فرق بين الاعتداء على المواطن فى الداخل باسم الدفاع عن 
النظام والعدوان على الوطن فى الخارج باسم الدفاع عن 
الفقسن: 

والتحدى بالشيية اتبيه فى االقوالال بيع البيداكانة 
التقليدية الموروثة منذ ألف عام والسلفية أحد مظاهرها. وهى 
الرصيد التاريخى الذى يمد الجماعات الإسلامية بل وأجهزة 
الإعلام فى الدولة وفتاوى رجال الدين بما يحتاجولنه من 
مضبادن, للترير .مؤاففته كل فزيق. تعلى الكتلاقهم فى المو اف بف 
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والأهداف السياسية» وتعنى المحافظة إعطاء الأولوية 
للعيادات: على السعاماقت؟: وللعقائة. النخارية: على “الاوك 
العملى» ولعالم الغيب على عالم الشهادة» وعلى الإيمان فى 
أشكاله الخارجية على العمل الصالح باعتباره المعبّر الوحيد 
عن الإيمان» وللدين كغاية فى ذاته على الدين كوسيلة لإسعاد 
البشر وتحقيق مصالحهم العامة. 

وهو نفس التيار السائد فى أجهزة الإعلام» صفحات 
الفكر الدينى» والجرائد والمجلات الدينية» وحديث الروح. 
ودروس تفسير القرآن بعد صلاة الجمعة» ونور على نور من 
دعاة حرفيين مثل نجوم المجتمع بأزيائهم المعروفة. ولا فرق 
بين البرنامج الدينى و"ماتش" الكورة» والتمثيلية التليفزيونية» 
وفاصل من الرقص الشرقى وخطب الرئيس ونشاط حرمه. 
كل ذلك بور إعلامية تقوم بنفس الدورء ملء الفراغ السياسى 
والثقافى فى البلاد. 

وفى نفس الوقت تشتد المحافظة الاجتماعية أمانا من 
الفقر» وحرصا عن الضياع» وحماية بالموروث الثقافى» 
وتعويضا عن مأسى العصر وأحزان الزمان» فيكثر التفويض 
إلى الله ويزداد الاعتماد عليه» وتكثر الموالد » وزيارة 
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المقابر» والتبرك بأولياء الله الصالحين. وترسل الرسائل إلى 
الإمام الشافعى لتلبية طلبات المحتاجين. وتستدعى مريم 
العذراء والسيد المسيح لنفس الغاية. فإذا ما انسد طريق 
التغير الاجتماعى من أسفل انفتح طريق الدين من أعلى. 
ويتحول الدين إلى حلم المجتمع فى النجاة من أحزان العصر 
والتخلص من مأسيه. 

التحدى إذن هو التحول من المحافظة إلى التحرر عن 
طريق تحويل الرافد التاريخى الأساسى من اختيار القدماء 
منذ الغزالى حتى حركات الإصلاح الدينى إلى مطالب 
المحد ند مق الأشعزية الى الاعنزال كما "حاول مخف عنده 
فى "رسالة التوحيد"”؛» ومن النص إلى الواقع كما حاول 
الشاطبى فى "الموافقات". وعلال الفاسى فى "مقاصد الشريعة 
ومكارمها". ومن التصوف السلبى إلى التصوف الإيجابى» 
ومن الفلسفة المنطقية الطبيعية الإلهية إلى فلسفة الذاتية كما 
هو عند محمد إقبال» ومن العلوم النقلية إلى العلوم العقلية 
مثل اجتهادات كثير من المحدئين. 

كما يمكن الاعتماد على قوى التقدم والتغير الاجتماعى 


التى مازالت تبحث عن أيديولوجية تجمع بين الماضى 
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والحاضرء بيت التراث والتجديدء بين شرعية الإسلام 
وتتوهدة النوق 5 أكها بكاوو ل« النساق اللساتمى الى ناز 
متهما من الإسلاميين أنه ماركسية مقنعة» ومن العلمانيين بأنه 
أصولية متخفية وتوزيع أدوار» ومن الدولة بأنه إخوانية 
شيوعية لأنه جزء من المعارضة الوطنية بجناحيها 
الرئيسيين» الإسلامية والقومية. 

لا حل للصراع بين الشرعية الدينية والشرعية 
السياسية إلا بالشرعية التاريخية» وفك حصار الزمن عن 
الوعى القومى بين الانجذاب إلى الماضى كما هو الحال عند 
السلفيين» والانبهار بالمستقبل كما هو الحال عند العلمانيين» 
والانسداد فى الحاضر كما هو الحال عند سواد الأمة والتى 
لا تجد مخرجا لها إلا الفنزول تحت الأرض لاكتساب 
الشرعية الدينية أو الصعود إلى مراكز الحكم لاكتساب 
الشرعية السياسية أو الهجرة إلى خارج الأوطان لاستعارة 
شرعية من الآخر أو التوقف فى المكان .حتى يتوقف القلب 
لانعدام الحركة #ولكل أجل كتاب4 للأفراد #وتلك الأيام 
نداولها بين الناس4 للشعوب. 


609 


المؤسسسات والخر كات ال ضيه 


فسى مسر 


أولا: المثقفون والدولة. 

يعز على المفكر أن يجد معظم المثقفين فى كنف الدولة 
وفى صفها يقومون بدور أثمة الهدى» يخرجون الناسن من 
الظلمات إلى النورء ومن الضلال إلى الهدى» وهو نفس 
منطق الفرقة الناجية الذى يحكم الدول وخصومها. فالدولة 
تعتبر نفسها الفرقة الناجية» وأن المعارضة هالكة فى النار: 
والمعارضة كرد فعل على الدولة تجعل نفسها الفرقة الناجية؛ 
وأن الدولة هالكة فى النار» وهو نفس المنطق الإطلاقفى 
الاستبعادى الذى يحكم الفريقين» منطق التكفير والتخوين 
العتواد ادوم <تكقسسو ١‏ الجعار ضحت" اندو تح ومو ويف الذو لحن 
للمعارضية: 


(*) الخبرة السياسية المصرية فى مائة عامء أعمال المؤتمر السنوى الثالث 
عشر للبحوث السياسية 5-4 ديسمبر 143١ء‏ تقديم وتحرير د. نازلى 
معوض أحمدء مركز البحوث للدراسات السياسية»ء كلية الاقتصاد والعلوم 
السياسية» جامعة القاهرة. 
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وما كان: للدولة: الحذيئة خصيمان: الحركة الاسسائمنة 
والحركة العلمانية:» ليبرالية أو اشتراكية أو ماركسية؛ 
الإخوان المسلمين من ناحية والوفد والناصريون 
والماركسيون من ناحية أخرىء فإنها اعتمدت على ضرب 
الفريقين بعضهما ببعض لنفى أحدهما بالآخر» والاعتماد مرة 
على فريق لتصفية الفريق الاخر حتى يبقى الحكم للدولة بعد 
إضعاف الجناحين الرئيسين فى المعارضة. فقد اعتمد الحكم 
فى مصر فى السبعينات على الجماعات الإسلامية» سلحها 
وشجعهاء من أجل تطهير الجماعات المصرية من 
الأشثز اكييى وز التقتدوة الممليق فى "ناد الفكو :التاخسويى”. 
وتم لها ما أرادت ثم بدأت الدولة تسير أكثر مما يجب فى 
التحالف مع الاستعمار والاعتراف بالصهيونية فانقلبت عليها 
الجماعات الإسلامية واغتالت رمز الدولة فى .١94١‏ وفى 
أواخن الثماتينات .عندها اشتدت وطأة الحفاغات: بدات: الدولة 
فى الانفتاح على بعض كتاب اليسار العلمانى من أجل 
مصلحة مشتركة وهو الوقوف أمام الجماعات الإسلامية 
باعتبارها خطرا مشتركا يهدد الجميع» فهى العدو الذى يعمل 
ضد مصلحة الوطن بالتنسيق مع إيران والسودان وكأن أمريكا 
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وإسرائيل هما الصديقان. 

والان» الدولة فى تقهقرء والجماعات الإسلامية فى 
تقدم. الدولة فى حالة دفاع عن النفس والجماعات فى حالة 
هجوم على الغيرء تحاصر الدولة حيا شعبيا بخمسة عشر 
ألف جندى فى حى إمبابة» وتستعمل الأسلحة الثقيلة 
والصواريخ والطائرات المروحية لمهاجمة المنازل. وتتحسر 
الدولة على الديموقراطية وهى أول من يقضى عليها بمشع 
تكوين الأحزاب الفعلية وتزوير الانتخابات وتغيير قانون 
النقابات» وتندد باستعمال العنف من الخصوم وفن ول محا 
يستعمله. والمثقفون يسيرون مع الدولة طمعا فى منصب وهم 
أول الضحايا بعد أن تلفظهم الدولة إذا ما تغيرت موازين 
الفزوسن؛ بو اعادك: الكدناه»: عرق - ادن اتن الفطدو كن الكل 
حريص على السلطة» من بيده السلطة ويض حى بالوطن 
والمواطنين فى سبيلها كما تفعل الدولة» ومن هو خارج 
السلطة وينازع الدولة سلطانها أنه أحق منها بهاء ومن يخدم 
الفريقين» الدولة أو خصومها من جماهير المثقفين لعلهم 
تنحخضلوق على شيع مق السلظة فى الغاخل سدق الذولحة- أو 
الآجل من خصومها. 
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ظاهرة الجماعات الإسلامية إذن ظاهرة سياسية 
بالأسامن» يظهر .فيها الدين كاداة للاحتجاج نظلر١‏ لأنه أفرب 
الأيديولوجيات إلى قلوب الناس وعقولهم» ممتد عبر التراث 
بشكل ثقافتهم» ويحدد تصوراتهم للعالم» ويمدهم بمعايير 
السلوك وليست ظاهرة دينية. 

الدين نفسه كالفن والفكر والعلم واللأخلاق والقانون 
والسداسة ل هو حتباعدة :فى الفكن :و الممارهنة هذل مساقو 
الظواهر الإنسانية. ومن ثم تكون معالجتها معالجة اجتماعية 
سياسية» يمكن للحجج النقلية أن تكون أداة مساعدة لتحليل 
فكر الجماعات كما يبدو من نصوصهم. فهو فكر نصى فى 
صياغته وإن كان اجتماعيا فى نشأته. لكن التحليل 
الاجتماعى لظاهرة موجودة لا يعتمد إلا على معرفة الأسباب 
الفعلية لنشأة الظاهرة وتكوينها بعيدا عن أخلاقيات ما ينبغى 
أن يكون وشرعياته. الوصف الموضوعى الذى يتتبع إنشاء 
الظاهرة وتكوينها هو الحكم عليها حكم من الداخل وليس 
حكما من الخارج. 

لذلك تعتمد هذه الدراسة على التنظير المباشر للواقع: 
وتحليل التجارب الحية ووصف الأحداث المؤسفة التى 
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يعيشها الجميع. المعرفة المباشرة من الواقع الحى أصدق من 
المعرفة المكتبية عن طريق التحليلات الإحصائية الكمية 
والكيفية واستعمال هذه المناهج أو تلك أو هذه النظريات أو 
تلك. ومعظمها مستقى من علوم الاجتماع الغربية والتى 
تحتاج إلى مراجعة قبل الاستعمال» وتحقق من صدقها قبل 
التطبيق. هذه دراسة أولية لا تعتمد على الدراسات الثانوية:؛: 
رؤية مباشرة للواقع دون متوسطات نصية من أدبيات 
الموضوح. وما أكثرها. 

والهدف من هذه الدراسة "الحاكمية تتحدى" هو التعبير 
عن لسان حال الجماعات الإسلامية وتصورهم للعالم 
وبواعثهم وأهدافهم تحليلا شعوريا عند الباحث وقد لا يكون 
شعوريا عند المبحوثين حتى أبلغ رسالتهم للناس وأعرض 
حالتهم على مثقفى مصر وقضاتها. فأنا من جمهور المثقفين» 
وقاض من القضاة أحكم بين الدولة وخص ومهاء وأعرض 
حالة كسفك فيها الدماء كل يوم من الطرفين كما فعل ابن 
رشد من قبل بين لا والأشاعرة فى 'مناهج الأدلة" وبين 
الفلاسفة والغزالى فى "تهافت التهافت". لست منحازا إلى 
أحد من الفريقين ولكنى منحاز إلى مصر وشعبهاء حقنا 
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للدماء» وحرصا على الوحدة الوطنية وتأكيدا على أن هذا 
الوطن للجميع. قد يرفضنى الخصمان ولكنى لا أرفض أحدا. 


ثانا: 3 شعا. "الحا كمية لله" . 





"الحاكمية لله" شعار هجومى لتقويض الأنظمة التى 
تنقصها الشرعية وتفتقر إلى نظرية السيادة باسم من تحكم؟ 
ومن الذى فوضها للحكم؟ وهى نوعان: الأول نظام ملكى أو 
أميرى يقوم على الوراثة» ملك ابن ملك» وأمير ابن أمير. 
ات الملك هاش المللةهضات الكمين :غاتن الأميز كنا هبق 
الحال فى المغرب والأردن وشبه الجزيرة العربية وسطا 
وأطرافا. وهو نظام غير إسلامىء ابتدعه الأمويون الإخوان 
أولا ثم سار فيه العباسيون ثانياء وكان الحكم البيزنطمى 
الملكى هو النموذج ثالثا. 

واستمر الحال كذلك فى التاريخ حتى الثورات العربية 
الأخيرة. وهو نظام غير شرعى لأن الإمامة فى الإسلامء 
تراث الأمة ومصدر شرعيتها عقد وبيعة واختيار. ولا تتوفر 
فيه شروط الإمامة من علم وقوة وعدل وتقوى كما حددها 
الفقهاء. هو أقرب إلى التعيين بالوراثة بإرادة الملك السابق. 
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والثانى نظام عسكرى منذ الثورات العربية الأخيرة التى قام 
بها الضباط الأحرار ضد الملوك والأمراء وإن انتهكوا 
الحريات بعد ذلك» فقد قاموا بانقلابات عسكرية ضد نظم 
الإقطاع المتعاونة مع الاستعمار كما هو الحال فى مصر 
وسوريا والعراق والسودان وموريتانيا والصومال» وكانوا 
فياذة حيوشن التحردين. الوعنية الذي قانة يخحروي التحريير 
والاستقلال الوطنى كما هو الحال فى الجزائر واليمن. وهو 
نظام يقوم على الشوكة بتعبير الفقهاء القدماء أو على الغلبة 
بتعبير الحكماء. وهو أيضا نظام غير إسلامى لأنه لم يأت 
بالتبعية من أهل الحل والعقد وإن قام بعد ذلك بانتخابات 
صورية يكون فيها الضابط الحرء قائد الجيش ووزير الدفاع 
ومدبر الانقلاب هو المرشح الوحيدء وما على المواطنين إلا 
أن يقولوا نعم» نعم للوطنية ولا للخيانة؛: وتكون النتيجة 
8 من أصوات الناخبين الأحياء منهم والأموات للبطل 
المغوارء الرئيس الأفخم والقائد الملهم وكبير العائلة والأخ 
الأكبر. كما تجمل النظم الملكية نفسها بمجالس شورى 
صورية على الطريقة القبلية تحت الخيمة لإبداء الرأى 
والنصح لشيخ القبيلة الذدى يعطى العطايا لأفراد الأسرة 
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المالكة اقتساما للغنيمة باسم القبيلة. 

كلا النظامين إذن» الملكى والعسكرى» غير شرعيين 
تتقصهما الشرعية والسيادة لا يدين لهما أحد بالولاء شرحاء 
تبدو الدولة مغتصبة للحكم» ويبدو المجتمع المستسلم لسلطتها 
جاهليا كافرا. فلو خير شاب فى مقتبل العمرء طاهر مثالى 
يتوق إلى حلم حياته» مجتمع شرعى طاهر ويريد الاختيار 
بين الحاكمية للملك وللأمير أو الحاكمية للضابط والجندى من 
ناحية وبين الحاكمية لله من ناحية أخرى فلا مجال للتردد فى 
اختيار الحاكمية لله. فالله لا يورث ولاايورثء. ولا يزور 
الالتفاراتة و لذ بدرى اللتتاضه ولأ يصخطهد المعارضيين: 
وهو الحاكم العدل الذى لا يظلم. 

ولو سئلت الجماعات: عرفنا الجانب السلبى الهادم فى 
الحاكمية لله وإنها ضد حاكمية البشر عن حق فماذا يعشى 
الشعار إيجابا مادام الله لا يحكم مباشرة؟ وهنا يستعصى 
الحو ات ققوة التتعار فى بسلية بوه لز مكون. هناك ونام يديل 
إيجابه فى سلبه وليس فى إيجاب مستقل عن السلب» ومن هنا 
غاب المضومونان الاجتماعى والسياسى للشعار لأن 
الجماعات بعيدة عن السلطة ولم تمارسها بعد فلم تطرح بعد 


فى 
فى 
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الحانت: الإنحائن 'الشعاق» ها تقل الدو ةيا تطايهينا 
الاقتصادى؟ ما سياستها فى الأجور؟ ما رؤيتها لملكية 
الأرض والمصنع؟ وما هى علاقاتها الدولية؟ ماذا تفعل 
الجماعات اليوم لو استلمت السلطة اليوم بانقلاب كما حدث 
فى الوذ اخ أى يون كما حقة :فى. تانر أو «التكافة حمق 
كما حدث فى الجزائر قبل انقلاب الجيش على نتائج صناديق 
الاقتراع» كيف تدير شئون الدولة؟ ماذا تفعل بالسلطة؟ مبايعة 
سقيفة بنى ساعدة: البيعة الخاصة ثم البيعة العامة كما حدث 
فى بيعة أبى بكر بعد وفاة الرسول عهد الخليفة لخليفة كما 
حدث فى عهد أبى بكر لعمر؟ حصر الخلافة فى ستة ثم 
تنازل اثنان ليختبرا الأربعة» ويختار أصلحهم بناء على 
سؤال وجواب كما حدث لعثمان؟ دفاع عن شفرعية وقفت 
الفتنة ضد منطق القوة كما حدث لعلى؟ أم ابداع جديد بناء 
على ظروف العصر بعد أربعة عشر قرنا وفى ظروف 
حضارية وتعددية منذ ماتتى عام بعد تداخل حضارة أخرى 
بأنظمة حكم أخرى ديموقراطية أم شمولية؟ صحيح أن 
االحاكيمة تتسدف" ولك هذا لكا هن اتهدى الحاكسة". 
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تالثا: تحللل شعا, 'تطسة الث بعة الإسللاصة . 





وشعار 'تطبيق الشريعة الإسلامية" مثل شعار 
"الحاكمية لله" شعار هحومى كذلك ضد القوانين القائمة التى 
تتغير كل يوم حتى لم يعد يعرف المواطن أى قانون يطيع؟ 
يخضع القانون للقوى السياسية واتجاهاتها وللطبقات 
الاجتماعية وسيطرتها ولجماعات الضغط ولمصالح الففات 
والأفراد. 

وعلى فرض التسليم بهذا القانون فإنه لا يطبق إلا على 
الضعفاء أما الأفوياء فيتجاوزون القانون ويتعاملون بالصفقات 
والأرباح وتبادل المنافع. يُفرغ القانون من مضمونه الزائف 
لوضع حقيقى يتلاءم مع مصالح الناس. ويس تفيد الموقفف 
الذى يطبق القانون لصالح المواطن بالرشوةة» ويس نفيد 
المواطن بنيل حقه بعد طول عذاب. 

تربت عند الناس ملكة عصيان القوانين وعن حق لأنها 
لا تعبر عن مصالحهم. ونشأ القانون الموازى الذى يخضع 
للعادات والأعراف» القانون الشعبى القبلى» وتحول المجتمع 
إلى قبائل يفض المشايخ نزاعات أفرادها بالقضاء الشعبى. 
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والقانون الموازى والاقتصاد الموازى والسياسة الموازية 
أصبحت تكون الدولة الموازية التى يدين لها المواطن بالولاء 
؛ الدولة المضنادة :فى هقايل الذولة القائسة الى لأ مغر 
المواطن أمامها بالانتماء ولا يدين لها بالولاء. هى دولة 
الشيطان أو الطاغوت» دولة الكفر والفسوق والعصيان» دولة 
فرعون وعاد وثمود. فتحرق المخازن والمتاحف بعد 
سرقتها ونهبها ويتحول المال العام إلى مال خاص» وتصبح 
الدولة مالا مستباحا ودما مسفوحا حتى تقع البقرة الحلوب 
ويتم تقسيم لحومها وشحومها للمستحقين العاملين عليها. 

وطالت لرشاوى ردان النضاء وغالى المكاعوة فى 
الأجور ووقف الناس طويلا أمام المحاكم وفى ساحات 
القضاء انتظارا لسنوات العذاب» النفقة للرضيع: والمعاش 
للأرمل» والميراث للمستحق» والأرض للفلاح» والفزل 
للساكن. وقبل ذلك كان العذاب فى أقسام الشرطة ومع 
المحققين» الدولة هى الخصم والحكم؛ الداخل فيها مفقود 
والخارج منها مولود. 

ويضاف إلى القانون الصورى البيروقراطية فى جهاز 
الدولة منذ الكاتب المصرى القديم حتى أرشيف القلعة وديوان 


630 


الموظفين وإدارة المعاشات كثشرت الإمضاءات والأوراق 
والطلبات لا لشىء سوى تضخم جهاز الدولة وعلاقة المأمور 
بالامر والموظف بالرئيس. وتاه المواطن فى جهاز الدولة»؛ 
وصاغ قانونه الخاص وعرف سبيله لقضاء الحاجات 
بالمعارف والرشاوى ونظام القرابة والجيرة وبما تبقى من 
سياف ابرق الملق: 

وفى هذه الحالة يكون "'تطبيق الشريعة الإسلامية" 
أفضل وأعدل وأحق للناس فهى شريعة فورية تنبع من إيمان 
الناس وشريعة عدل فالله لا يظلم أحدا ولكن الناس أنفسهم 
يظلمون» وشريعة ثابتة لا تتغير بتغير الظروف والأحوال. 
'تطبيق الشريعة الإسلامية" إذن كشعار يعبر سلبا عن مطلب 
فعلى» هو تحرير الناس من ظلم القوانين الوضعية التى 
وضعها الناس توقا إلى قانون عادل يحقق لهم مصالحهم. هو 
نداء للرفض ومقاومة بالسلب» وتطهير للنفس من ظلم 
القوانئين وطلب للخلاص. ولا يعلم المواطن أن الشريعة 
الإسلامية هى أولى بلفظ "الوضع" كما بين الشاطبى فى 
عرضه لأحكام الوضع فى باب الأحكام فى "الموافقات فى 
أصول الشريعة"» تقوم على تحليل الحكم فى العالم» السبب 
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والشرط والمانع والعزيمة والرخصة» والصحة والبطلان» 
الفروصة اناق موضوعة فى :العام برهو فد ينكاس 
العلل المادية وشروطها وموائعها وقدرات الإنسان وحسن 
نياته. فإذا وصفنا القانون المدنى بانه قانون وضعى أعطيناه 
أكثر مما يستحق لأنه لا يقوم على وضع بل يعبر عن هوى 
أو“مصبلكة للفوة: أن حماغات الشكط أو الكليدات: الاحشاهية. 
وإذا صقا اللزروعة | نراقي وانها اليه إن محيوه شين 
الإرادة الإلهية المتعالية أعطيناها أقل مما تستحق وصورنا 
الله وكأنه حاكم مطلق صاحب هوى لا تقوم شرعيته على 
وضع مستقل فى العالم وتحقق مصالح الناس. 

وقد يعنى الشعار إيجابا كما هو واضح فى السودان 
وفى شبه الجزيرة العربية وفى تصور الجماعات الإسلامية 
خارج الحكم تطبيق الحدود والعقوبات» قطع اليد والرجم 
والجلد وهى قوانين للردع. وهذا يعبر عن نفسية المضطهد 
المقموع الذى يوجه الشريعة ضد القامعين من ناحية وضد 
التبيي الامشاعين والاتييان اسان بين فاحمنة ري 
ريع جار ان لمي اج وى حون الراك 
الاجتماعى. وتقوم كل من الدولة والجماعات بالمزايدة على 
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بعضها البعض فى تطبيق الحدود. فالغاية واحدة الض بط 
الاجتماعى والسيطرة السياسية والتخوين والردع بالقانون. 
ومازال يغيب عن كليهما معنشى الشعار إيجابا. إيجاب 
الإيجاب وهو إعطاء الناس حقوقهم قبل مطالبتهم بواجباتهم. 
فللمواطن حق العمل والكسب والتأمين ضد البطالة والمسكن 
والمدرسة والمستشفى ضد العراء والجهل والمرض قبل أن 
تقطع يد السارق. ومن هو السارق: من يأخذ حافظة النقود 
من جاره فى المواصلات العامة أو من يستولى على الملايين 
من عائدات النفط؟ لذلك وضع الفقهاء حد أدنى للسرقة. 
وللشباب حق الزواج المبكر والسكن والمهر والأثاث 
والقضاء على الإثارات الجنسية من الإعلانات فى أجهزة 
الإعلام قبل الرجم والجلد. إذا أخذ المواطن حقوقه طالبناه 
بواجباته. ومن هو الزائى؟ من لا يجد نكاحا حتى يغنيه الله 
من فضله أم تجار الرقيق الأبيض من الملوك والأمراء الذين 
مازالوا يعيشون فى عصر الجوارى والإماء وما ملكت 
الإيمان؟ 

رابعا: تحليل شعار "الإسلام هو الحل" أو "الإسلام هو 
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كما يعنى شعار "الإسلام هو الحل" و"الإسلام هو 
البديل" تعثر الأيديولوجيات العلمانية للتحديث التى تم تجريبها 
فى "المكتععات :| اباتك ولد نكو «الممع العريية العدد . 

فقد تم تجريب الليبرالية قبل الثورات العربية الأخيرة 
بعد صلتتا بالغرب» واعتبار الغرب نمطا للتحديث فى فكرنا 
الحديث عند كل تياراته الإصلاحية عند الأفغانى» والليبرالية 
عند الطهطاوىء والعلمية العلمانية عند شبلى شميل. وبالرغم 
من إنجازاتهما فيما يتعلق بتجربة الفكر وحرية الصحافة 
والنظم البرلمانية والتعددية الحزبية والدستور والتعليم وإنشاء 
الجامعات والحركة الوطنية وبدايات التصنيع إلا أنه قدتم 
نقذها وهدمها و القضماء: علبها يغذ الثوواث العرزيبية الأخرة 
ووصفها بأنها إقطاع ورأسمالية وفساد وتغريب وفشل فى 
حل القضية الوطنية» الاستقلال ووحدة وادى النيل. ومازلنا 
نعانى حتى الان من تدمير النفس» غياب الحريات العامة 
والديموقراطية ونتوق إلى فجر النهضة العربية الحديئة 
وعصر التنوير الأول بما فيه من عيوب فقد بدت الآن 
مكاسبها أكثر من مخاسرهاء و إيجابياتها أكثر من سلبياتها. 

ثم جاءت الثورات العربية فى الخمسينات والستينات 
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على أنها البديل لتضع مشروعا قوميا جديدا تشكل عاما وراء 
عَاة يناف كلى 'تهارب التضبال. الوطتى وكين ساره اق 
أربعة عقود من الزمان: بناء المجتمع الاشتراكى» التصنيعء 
حقوق العمال» الإصلاح الزراعى» مجانية التعليمء القطاع 
العام» التخطيط الاقتصادى» تحالف قوى الشعب العامل» 
0 من العمال والفلاحين فى مجلس الشعبء القومية 
العربية» عدم الانحياز» باندونج» الحياد الإيجابى» حركة 
تضامن الشعوب الاسيوية والأفريقية» مقاومة الصهيونية 
والاستعمار والذى يعرف باسم الناصرية» وبعد اختفاء القيادة 
الوطنية وتبديلها بقيادة أخرى فى السبعينات والثمانينات انقلب 
المشروع القومى رأسا على عقب بالرغم من حرب أكتوبر 
وتم تدميره كلية واتهامه بأنه كان شيوعية وإلحادا 
وأنغلاقا وتبعية للاتحاد السوفيتى ونظاما شموليا ديكتاتوريا. 
وتحول إلى ثورة مضادة من داخل النظام نفسه وبنفس 
القيادات إلى تحالف مع الاستعمار واعتراف بالصهيونية؛ 
وتصفية للقطاع العام وتخل عن الإصلاح الزراعى؛: 
وانتشار التعليم الخاصء وتأسيس الجامعات الخاصة. 
فالرأسمالية لم تعد جريمة وانقلب الشعار من "ارفع رأسك يا 
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أخى فقد مضى عهد الاستعمار" إلى فيلا وعربة لكل مواطن 
وانتشرت البنوك الأجنبية تأخذ من المدخرات الوطنية أكثر 
عا لط وش ران بتر ان اس الا ريت 
البضائع الاستهلاكية وقل الإنتاج. وانعزلت مصر عن العرب 
وخرجت عن سياستها الوطنية الثابتة. وسلمت قيادتها إلى 
إسرائيل الكبرى وأمريكاء وخرجت من العرب مع معادلة 
النظام العالمى الجديد. 

ثم اختلف الرفاق فى اليمن الجنوبى» واقتتلوا فى عدن 
باسم الماركسية التى تحطمت على حدود القبلية. ودخلت فى 
حلف مع حزب البعث فى سوريا والعراق» فهررت النظم 
التسلطية وتخلت عن مبادثها الماركسية لحساب الحزب 
الحاكم. وأصبح رجالها هم النخبة الحاكمة يتمتعون بمزاياها 
لا فرق بين يسار ويمين» بين ماركسية ورأسمالية. وانطوى 
البعض تحت كنف الاتحاد السوفيتى يأتمر بأمرهء وأصبح 
جزء من الشيوعية الدولية» ويطرح الكوسموبوليتانية وينسى 
الطرح الوطنى حتى بدو وكأنهم تبع للغرب الثقافى باسم 
ل لا 07 1 ا 
الأوروبية وكأننا ألمانيا وانجاترا وفرنسا إيان الشورة 
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الصناعية فى القرن التاسع عشرء الدين أفيون الشعب وليس 
صرخة للمضطهدينء الدفاع عن حقوق العمال مع أن 
الأغلبية لدينا فلاحون. السلوك الشخصى للرفاق معاد 
للشريعة فى مجتمع مازالت القدوة الحسنة للقادة هى المدخل 
لقلوب الناس وحركة الجماهير. وبعد أنهيار النظم الشفيوعية 
فى أوروبا الشرقية ثم فى الاتحاد السوفيتى نفسه:؛ انهار 
المركز فضاقت الأطراف. انهارت النظم الشمولية والفلسفات 
المادية الداروينية وإن بقت الاشتراكية كمثل أعلى للشعوب. 
فشلت الوسائل وبقيت الغايات. وزادت شماتة الفناس فى 
الشيوعية والاشتراكية وحجة الواقع فى النهاية أبلغ من حجة 
الفكرء فالعمل أصدق دليل على النظر. 

وقامت نظم رجعية فى شبه الجزيرة العربية» وسطها 
وأطرافها باسم الإسلام» عقائد وشعائر وطقوس وعقوبات 
وحدودء الإسلام وسيلة للضبط الاجتماعى من أجل التغطية 
على نهب الثروات الطبيعية والاستيلاء على عائدات النفطء 
والتبعية للغرب لدرجة استدعاء قوات التحالف لحل الخلافات 
العربية وتدمير العراق بالسلاح بحجة تحرير الكويت» وإفساد 
الحكام باسم العائلات الملكية» ومآسيهم فى تبديد الثروات 
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والانحلال الجنسى. نظم العصور الوسطى مازالت تحكم فى 
العصور الحديثة» ولم تجد بعض الجماعات الإسلامية بديلا 
من التعاون مع هذا الإسلام المحافظ نظرا للرصيد التاريخى 
المشترك بينها. ولقد عاش بعض الإخوان فى عصر 
الاضطهاد فى مصر فى شبه الجزيرة العربية؛ وكونوا 
الثروات هناك فى بلاد النفط وأصبحوا حلقة الوصل بين 
السعودية والجماعات الإسلامية. 

بم يؤمن الشباب؟ وبأى من التجارب الأربعة تؤمن 
الناس فى المجتمعات الإسلامية المعاصرة: الليبرالية أو 
القومية أو الماركسية أو الإسلام الرجعى المحافظ المتعاون 
مع الاستعمار والذى يُعد نفسه للتجارة مع الصهيونية فى 
المحادثات المتعددة الأطراف؟ لقد ألغى بعضها بعضا بمنطق 
الفرقة الناجية. وبنفس منطق الاستبعاد وتقدم الجماعة 
الإسلامية نفسها الآن على أنها الحل أو البديل عن 
الأيديولوجيات العلمانية للتحديث وعن الإسلام "السعودى" 
وإن كان هواها مع النظم المحافظة فى شبه الجزيرة العربية 
ليس فقط لاشتراكهما فى رصيد المحافظة التاريخية بل فى 
المصالح المشتركة» القضاء على ما تبقى من الأيديولوجيات 
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العربى الحديث وتلاقت عليه التيارات الفكرية الرئيسية 

الثلائة منذ فجر النهضة العربية: التيار الإصلاحى والتيار 

الليبرالى والتيار العلمانى. ويتكون هذا المشروع من أهداف 

سبعة: 

21 تحرين الار يطو هه تكد د نوو الغرن ورمقاويمة "التشعماد 
والصهيونية كما حاول الأفغانى. 
الكواكبى فى 'طبائع الاستبداد ومصارع الاستعباد". 

*- العدالة الاجتماعية وإعادة توزيع الدخل بما يحقق أكبر 
قذن: فتمكزة هر المينا واو ين الأعقياء.و الفقر اع كما بحية 
سيد قطب فى "العدالة الاجتماعية فى الإسلام" و'معركة 
الإسلام والرأسمالية". 

4ح ويفةة اللأمة كنود كدر كة بو الفا نور الغو قرمنة مسر الكل 
الوحدة العربية كما هو الحال عند القوميين أو الوحدة 
الإسلامية كما ينادى بها الإسلاميون. 
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إثبات الهوية ضد التغريب والتبعية» وضع الأنا فى مقابل 
الآخر كما هو الحال منذ "تخليص الإبريز" للطهطاوى 
حتى "علم الاستغراب". 

التنمية المستقلة والاعتماد على الذات والسيطرة على 
ودس الحسكة و تان الم ارد اللاسعية كم در ذلك 
فى التيار العلمى العلمانى منذ شبلى شميل فى 'فلسفة 
ا قر 
لسفكير أعنث: 

ري رض رن إلى فك 
ضد اللامبالاة والحياد والفتور كما عرض الكواكبى فى 
'أم القرى". وبعد ماتتى عام من تكوين المشروع القومى 
الحديث انهار فى جيلناء فبالنسبة إلى تحرير الأرض 
اكتنو دن ررقي مط كوا واو ادن 
سوريا ولبنان. وإسرائيل الكبرى على الأبواب بعد 
الهجرات السوفيتية الأخيرة والاستيلاء على مصادر 
المياه وتهجير الفلسطينيين. ثم غزو جنوب لبنان 
وحصار بيروت وقمع الانتفاضة واغتيال العلماء وحرق 
منبر المسجد الأقصى واحتلت القدس وحرمت الصلاة 
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فى المسجد الأقصى مما أثار الجماعة الإسلامية لهتاف: 
'من سيعيد القدس سوانا"” "إن الأقصى ينادينا"» وضرب 
المفاعل النووى فى العراق» وضربت المقاومة الفلسطينية 
فى تونس» واغتيل أبو جهاد وأصبحت إسرائيل كالعصى 
الغليظة تعيد العرب إلى بيت الطاعة! 
وبالنسبة إلى تحرير المواطن زاد القهرء وامتلآت 
السجون» وغصت المعتقلات بخصوم النظم السياسية فى كل 
البلدان العربية والإسلامية» وانتهكت حقوق الإنسان» وساد 
الرأى الواحد عقيدة الفرقة الناجية» سياسات الحزب الحاكم. 
وصضعفت» الممعارضية». ونت» القوانين. الآننتشائية المقاة 
للحريات» القوانين السيئة السمعة»ء قوانين الطوارئ والاشتباه 
رالعده كلك البحاك الع يك رفك لحان رفم 
المتحدة لفحص انتهاكات حقوق الإنسان فى المجتمعات 
العربية فأتينا فى الصف الأول. ولم تجد الجمعيات العربية أو 
القطرية أى مقر لها داخل الوطن العربى. ومازالت غير 
شرعية مهددة بالحل. 
وبالنسبة إلى الفقر والغنى ازداد فقر الفقراء وزاد غنى 
الأغنياء» وعظمت المسافة بين الأغنياء والفقراء» فأغنى 
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المنباع الامنة: المداتطين :و التمو ا عن الاق قو يمنا بو انقتين :فراع 
اللمة الذنق مسو وم محوها . تتحظ ا هنا" انكنا : ساء توزيع 
الدخل بين من يملكون ولا يعملون وبين من يعملون ولا 
يملكون. عم الظلم الاجتماعى وانتشر سكان المقابر وساد 
الفقر والضنك ونام الناس على الأرصفة وافترشوا العراء 
وبخريحت: الخفاعات: الإسشلاسة مع: انين الأحياء:: إمنانة 
والزاوية الحمراء والوراق وزينهم» تجد الغنى فى ملك الدنيا 
والككوزة مقا ووالنورة ابي ويه الذنها موظيوت 
صورة العربى القبيح فى لندن الذى يشترى أدوارا بأكملها 
من المتاجر الكبرى يوم الأحد بأسعار مضاعنفة ودون أن 
يرى البضائع إلا بعد شحنها فى قصوره فى قلب الصحراء. 
وافيها إتعلق: يوؤيهذة: الأمة تقر كفك الأمة تديها .ة أحر ايحا . 
واشتدت هذه النزاعات الطائفية القبلية والنعرات القبلية 
والعشائرية» ونشبت الحروب الأهلية» وسفك دماء بعضهم 
البعضء» وتنازعوا على الحدود وغزوا بعضهم البعضء» 
واستعانوا بالأجنبى على بعضهم البعض يزداد فيهم تقتيلاء لا 
فرق بين غاصب ومغتص ب. وانتثشفرت البحوث حول 
الأقليات فى العالم العربى. وشككت الدول القطرية فى 
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القومية العربية. عاش الأمير وعاشت الدولة القطرية: 
وسقطت القومية العربية على أسنة الرماح. قطر يغزو قطراء 
وقطر يستدعى قوات التحالف الغربى ضد قطرء تتحول 
المنطقة كلها إلى دولة طائفية» شيعة وسنة ودروز» إسلامية 
وقبطية» وإلى نعرات عرقية» عرب وعجم وبربرء حتى 
تصبح إسرائيل هى الدول الطائفية العرفية الكبرى» الدولة 
اليهودية فى المنطقة فترث القومية العربية» وتتم المقاطعات 
بين الأقطار العربية» ويُسحب السفراء» وتشتد الخصومات 
وحرب الإذاعات» وتكثر التصريحات على موائد الأجنبى 
لنقد العرب والمسلمين المخالفين فى الرأى استجداء للمعونات 
واستعدادا لتحالف غربى جديد ضد الذين لا يسايرون النظام 
العالمى الجديد والسوق الشرق أوسطية» ومركزها إسرائيل 
وأمريكا ومصر وتركياء أصبح الصديق عدوا والعدو صديقا. 
وأصبحنا أشداء بيننا رحماء على الكفار! 

وفيما يتعلق بإثبات الهوية ضاعت الهوية» وعم 
التخريب فى أساليب الحياة فى الفكر والعمل» فى الثقافة 
والسلوك وأصبحت أسامينا "محمد موتورز» "منصور 
شيفورليه". ونذهب إلى محلات "تيك أواى”؛ 'كتتاكى فراى 
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تشيكن". ونشأ الإسلام التجارى فى محلات "حجابكو'"". 
'إسلامكو", ومحلات التنظيف "تنظيفكو" وبدلا من 'شروق من 
الغرب” نشأ رد الفعل الطبيعى 'ظلام من الغرب". 

وفيما يتعلق بالتنمية المستقلة ازدادت تبعية الأمة على 
الخارج فى غذائها وكسائها وسلاحها وثقافتهاء 7/١٠١‏ من 
غذاء مصر يأتى من الخارج. ثم ارتهان الإرادة الوطنية 
بالقمح. وأشهر سلاح التجويع. وتم الاعتماد على عدو الأمس 
لحل القضايا الوطنية. وقيل أن 9654 من أوراق اللعبة فى 
انف الو لايات: المتهدة الأفويكية:وكيوووة كسيبة العحدىق. 
ولتحرير الكويت تم تدمير العراق» ودخل أكثر من نصف 
العرب مع قوات التحالف الغربى لقتل الأخ لأخيه. وتتم 
المباحثات فى مدريد عام سقوط غرناطة ثم فى واشنطون 
مركز النظام العالمى الجديد الذى لا مكان للعرب والمسلمين 
فيه حتى بلا طاقة أو ثروة أو أسواق أو عمالة ماداموا فقدوا 
دورهم فى التاريخ 

وفيما يتعلق بحشد الجماهير تحولت الجماهير إلى 
السلبية المطلقة. ولم تعد تهتم بشىء مهما حدث لها. تعودت 
على الإهانة. تبحث عن لقمة العيش» وتجرى وراء الخبز 
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دون كرامة. ولم تستطع هبات الخبز فى مصر والمغرب 
وتونس والجزائر والأردن أن تتحول إلى ثورات شعبية قادرة 
على تغيير نظام الحكم. ولو دخلت إسرائيل عمان ودمشق 
والقاهرة لما تحرك أحد. ولو استولت على الحرم المكى كما 
اهدو لكة: على. المسحة: الأقضى للا اكاركن لهذ وهنا تحفو 
الجماعة الإسلامية بارقة أمل بقدرتها على حشد الناسء» 
والنزول فى الشارع وتحريك الجامعات وتثوير المساجدء 
وتكوين الخلايا النشطة للاعتراض والغضب والتمرد والثورة 
هلان الأوضاع. 
سادسا: نقد الخطاب الدينى. 

وخطاب الجماعات الإسلامية رد فعل على الخطاب 
الذنتى المعاصى: الستائك :فى :موسسات: الذولة وهو ١‏ الشقطحات 
الدينى الرسمى للمؤسسة الدينية الرسمية. الأزهرء مجمع 
البحوث الإسلامية» مشيخة الطرق الصوفية:. دار الإفقاء 
امكو قة نو لدم قصدوفة نذها نه اباط انون تقواه ليطن 
والنفاس. وهو الخطاب الرسمى أيضا فى أجهزة الإعلام 
لدف قي نين بتكت ستطورة الخو لف المؤسينة الفتية و احورة 
الإعلام كلاهما جهازان لبسط سلطان الدولة. هو خطاب 
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رسمىء يدعو إلى سياسات الدولة ولا يتعرض لما تعموبه 
البلوى من قضايا الحرب والسلام» والغنى والفقر» والحرية 
والقهر» والوحدة والتجزئة» والاستقلال والتبعية: والهوية 
والتغريب» وفتور الناس وثورتهم تسوده العقائفد والشعائر 
والتصوف كما يبدو فى "حديث الروح" وفى أحاديث الجمعة. 
لا يمس حياة الناس بدعوى لا سياسة فى الدين ولا دين فى 
السياسة» وهو فى نفس الوقت خطاب سياسى مقنع لأنه يبعد 
الدين عن الحياة العامة ويجعله قاصرا على علاقة الإنسان 
بينه وبين ربه وكأن الإسلام بوذية أو هندوكية أو مسيحية. 
'حديث الروح كل يوم قبل التاسعة مساء إلا خمس دقائق قبل 
قرف الأقار الو قوعة فى النانه لقوق البو اناق د ,ااه مر 
الروحانيات ثم يصطدم بعد ذلك بمذابح المسلمين فى البوسنة 
والهرسك وقتل الإسرائيليين لأطفال الانتفاضة» وكأن 'حديث 
الروح" حقنة مخدر القصد منها تغييب المواطن عن وعيه 
السياسى والاجتماعى والوطنى. وتفسير القرآن كل أسبوع 
بعد صلاة الجمعة تفسيرا لغويا بلاغيا تمثيليا بحيث يبدو الله 
فى بحاي يه من رن لاسن الريدى مدر لد لدو 
ومعركة كلامية و"'حداقة" شعبية» وييرر صاحبه غلاء 
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الأسعار فى يناير ١91717‏ الذى كان سبب الهبة الشعبية بأنه 
مثل الدواء الأمر الضرورى لتصليح مسار الاقتصاد. ويسجد 
لله شكرا على هزيمة ١9517‏ مضحيا بالوطن من أجل النظام. 
ويدافع عن التدخل الأمريكى فى الخليج لتدمير العراق باسم 
تحرير الكويت. وآخر ينادى "أرحنا بها يا بوش". وثالث 
يبكى فى بغداد قبل الغزو العراقى للكويت ويدعو قائد مسيرة 
الأمة لتدمير إسرائيل كلها وليس فقط نصفها ثم يعود بعد 
الغزو إلى القاهرة سعوديا مدافعا عن الغزو الأمريكى. ورابع 
يبكى على حال الأمة فى بغداد قبل الغزو العراقى للكويت 
ويدعو الشعوب الإسلامية للتضامن مع بغداد ضد واشفنطن 
وفى القاهرة يدعو قوات التحالف الغربى إلى تدمير العراق 
الظالم حاكمه بعد أن كان قائد السوييى 15 المفتقو»: محا كعات 
الجمعة فى المساجد فلا تقول شيئاء وتدعوا إلى أركان 
الإسلام الخمسة وتعلم الناس نواقض الوضوء أو تخبرهم 
بنعيم الجنة وبعذاب النارء والناس يسرحون بعقولهم فى هموم 
حياتهم اليومية» فى مأسيهم وضتكهم وفى حاضرهم 
ومستقبلهم. لذلك حرمت الجماعات الإسلامية الصلاة فى 
مساجد الدولة لنفاق الأئمة؛ وتبعيتهم الل رو أقا مك يا هنها 


607 


الأهلية لتعلن فيها كلمة الحق فتحاصرها الجندء وينهال 
الرصاص على المصلين. ويطلب شكرىئ مصطفى أثناء 
محاكمته أن يحاور رجال الأزهر الشريف فيرفضون جميعا 
خوفا من رؤيتهم لأنفسهم باعتبارهم فقهاء السلطان وعلماء 
النخاسة وحلق عانة الميت فى "نور على نور". 

والخطاب الثانى هو الخطاب العلمانىء الليبرالى أو 
القومى أو الماركسى» وهى الأنظمة التى حكمت ومازالت 
تحكم الوطن العربى. هو خطاب غربى فى مجمله»؛ تابع 
للثقافة الغربية. يُعادى الخطاب الإسلامى ويضع الوافد بديلا 
عن الموروثء» ويجعل ثقافة الآخر ضد ثقافة الأنا. يأخذ 
بالنموذج الغربى نمطا للتحديث» وينكر خصوصية الشعوب 
والمجتمعات. هو خطاب مقلد للغرب وناقل عنه وتتهم 
الخطاب السلفى المضاد بالتقليد والنقل من القدماءء تقليدا 
بتقليد» ونقلا بنقل» ولا فضل لأحد الفريقين على الآخر. يقف 
من التراث موقف الرفضء ويأخذ نموذج القطيعة بين القديم 
والجديد» فلكل عصر ثقافته. ولما كانت ثقافة العصر هى 
الثقافة العقلانية العلمية الإنسانية كانت ثقافة كل الشعوب 
الراغبة فى التقدم والنهضة. وكل محاولة لنقل القديم إلى 
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الجديد» وإعادة بناء القديم طبقا لحاجات العصر هى 
محاولات توفيقية تلفيقية بين ضدين» تخشى الحسم والاختيار 
بين بلدين متناقضتين لا يلتقيان» لا يفرق بين الخطاب 
الإستلامى. المكافظ و الحطاسة الاندلامى ‏ المسشير , 

كلاهما خطاب واحد. إنما توزيع الأدوار بين 
الانسو اقحية :و التققيك: الخطاب: السلفى مر اتتحية و الخظات 
الإسلامى المستنير تكتيك. ولا ضير أن تفسح الدولة أجهزة 
الإعلام فيها إلى الخطاب العلمانى ليهاجم الخطاب السلفى؛ 
استعمالا لفريق ضد فريق مادامت المصالح الآنية واحدة. 
وكا هق الكيفين. :انيز نكن لقو يه المتتلقيالكطافاني 
العلمانى. يتهم الليبرالى بالعمالة للغرب» والقومى بالعنصرية 
والعرقية والماركسية بالمادية والإلحاد. 

والخطان [لثالة هين خطداتة ١‏ الأخجرز اليه الحاكفحة: 
الخطاب السياسى الذى يقوم على إخفاء الحقائق والتمويه 
على الناس والكذب الصريح. هو خطاب مناسبات» تابع 
لإرادة الحاكم. وقد يتغير تغيرا جذرياء ويتحول مائة وثمانين 
درجة بين يوم وليلة مع إيران والسعودية أو أمريكا 
وإسرائيل. يحدد معالمه فرد واحد هو الحاكم» ورؤية واحدة 
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هى رؤية النظام السياسى. هو خطاب كاذب لا يسمعه أحد 
لأن الناس تعرف الحقائق من محطات الإذاعات الأجنبية 
حتى دان ولاؤها الإعلامى للخارج» وانفصل عن الداخل 
الذى تراقبه أمريكا والسعودية» أمريكا فى السياسة؛ 
والسعودية فى الدين» دفاعا عن السلطتين القائمتين السياسية. 
وحتى يصبح خطابا محبوبا للجماهير يتحول إلى خطاب 
إعلامى عن طريق الإعلانات التى تركز على الجنس 
والخلاعة والرقص بما فى ذلك الإعلان عن المبيدات 
الحشرية والسموم القاتلة! وذاعت شهرة الإعلالنات فى 
الخطاب السياسى الرسمى» وراجت بضاعة فتيات الإعلانات 
عند الزوار العرب. تعقبها المسلسلات التليفزيونية التى تربط 
المواطن بالشهور أمام الشاشات الصغيرةء» مصرية أو 
أمريكية فيجد المواطن فى المسلسل المصرى تفريحا عن 
مأسيه» وفى المسلسل الأمريكى تسلية له وانبهارا بالتحرر 
الغربى وبحياة الغربيين تعويضا عن كتبه وحرمانه ومفاهيم 
الحلال والحرام. 

الخطاب السياسى للحزب الحاكم خطاب فارغ من أى 


مضمونء إنشائى يعتمد على البلاغة وعلى أن اللغة نسق 


مستقل بذاته وليست أداة للتعبير عن المعائى» خطاب 
مناسبات قومية ثورة ١7‏ يوليو» 5 أكتوبر... الخ» يُمجد فى 
إنجازات الحزب مدعما بالإحصائيات الكانبة أو المقروءة 
قواوة بو اهدة. ولا يكاذ يذكرن قينا عنماساة الحاكين» يقد 
بتجاوز عنق الزجاجة عما قريب. ويبدو أن عنق الزجاجة 
طويل للغاية لم نتجاوزه بعد منذ عقدين من الزمان لا يستمع 
إليه أحد إلا رجالات الحزب الحاكم. ولا يؤثر فى أحدء 
حاكما أو محكوما. ولا ينطوى على أحد عدوا أو صديقا. هو 
الخطاب الذى يدخل أذن ويخرج من الأذن الأخرىء كلام 
الجرائد» والاستهلاك المحلى ورقة التوت بين الحاكم 
والمحكوم. 


سابعا: "الحافظة" التاريخية. 

وينحو الخطاب السلفى بطبيعة الحال نحو الس لفية 
والمحافظة باعتبارها تيارا تاريخيا نشأ منذ ألف عام منذ نقد 
الغزالى العلوم العقلية وقضائه على التعددية؛ وتجريحه 
لجميع قوى المعارضة» المعتزلة والشيعة والخوارج» دفاعا 
عن الدولة القوية» دولة نظام الملك. فأعطى الحاكم 
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أيديولوجية السلطة» والعقيدة الأشعرية. وأعطى الجماهير 
أيديولوجية الطاعة» التصوف. الحاكم مثل الله» عالم» قادرء 
حى» سميع» بصيرء متكلم» مريد» وللشعب الصبر والتوكل 
والرضا والقناعة والزهد والخوف والخشية والرهبة. 

ثم حاول الإصلاح الدينى منذ الأفغانى إحياء العقائد فى 
قلوب الناس وتثوير الدين ونبذ القضاء والقدر واكتشاف 
قوانين التاريخ الإسلامى فى مواجهة الاستعمار فى الخارج 
والقهر فى الداخل. وبعد فشل الثورة العرابية فى ١887‏ ارتد 
الإصلاح الدينى محافظا إلى النصف عند محمد عبده الذى 
آثر المصرية على الجامعة الإسلامية» والتدرج على الثورة: 
والتربية والتعليم على الانقلاب» وإصلاح اللغة العربية 
والمحاكم الشرعية على الاستيلاء على السلطة السياسة 'لعن 
اسان ور و الك فامف لبور 4415 وعدن 
دستور ١57”‏ وقاد سعد زغلول تلميذ محمد عبده مسيرة 
النضال الوطنى. ولكن بعد نجاح الثورة الكمالية فى تركيا فى 
517 ركنت الدركة الإصبلاصة من حذدية إلى الميحافظط > 
نصفا آخر عند رشيد رضا. وبدأ الخطاب الإصلاحى سلفيا 


تمتد جذوره إلى محمد بن عبد الوهاب ومن ورائه ابن تيمية 
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وتلميذه أبن القيم ومن ورائهما أحمد تن عشل حو ححاوه 
حسن البنا إحياء الخطاب الإصلاحى من جديد ورد الحياة له 
بإسلام وطنى بسيط يجمع بين النظر والعمل. الإسلام عقيدة 
وشريعة» مصحف وسيف فرسان بالنهار رهبان بالليل. 
وحقق حلم الأفغانى فى تكوين حزب ثورى فى جماعة 
الإخوان المسلمين التى كانت تنافس الوفد والماركسيين فى 
الشعبى والتفاف الجماهير حولها وفى تمثيل الحركة الوطنية 
فى الأربعينات. 

وبالرغم من مقتل حسن البنا فى فبراير ١9549‏ 
استطاع الإخوان أن يكونوا أحد الروافد الرئيسية لحركة 
الضباط الأحرار التى قامت بالثورة فى .١5607‏ ويبعد دخول 
سيد قطب الجماعة ذاعت أفكار "العدالة الاجتماعية فى 
الإسلام"؛ "معركة الإسلام والرأسمالية"؛ "السلام العالمى 
والإسلام" كما كان يبشر بظهور يسار إسلامى جديد لم يظهر 
إلا بعد ذلك بربع قرن من الزمان فى .١98٠‏ وبعد الصراح 
على السلطة بين الإخوان والثورة فى ١5554‏ خسر الإخوان» 
ودخلوا السجون والمعتقلات. فخرج فكر جديد يمثله 'معالم 
فى الطريق" يقوم على تكفير المجتمع واستحالة المصالحة 


بين الله والطاغوتء بين الإيمان والكفرء بين الإسلام 
والجاهلية» بين الحق والباطل. ولا يمكن لطرف أن يبقى إلا 
بالقضاء على الطرف الاخر. ويقوم جيل قرآنى فريد تحت 
شعار "لا إله إلا الله" بتدمير النظم القائمة من الأساس حتى 
يبدأ النظام الإسلامى الجديد ليخلص العالم» ومازال "معالم فى 
الطريق" هو المولد الأول لفكر الجماعات لأنه مازال يعبر 
غم كفسية. الجماعات: المضيطهدة. 

وتتجلى الحافظة التاريخية فى الفكر الدينى فى الفككر 
الديئنى الموروت الذى مازال يعطى القيمة للقمة على القاعدة: 
لله على العامل» وللراعى على الرعية» وللنص على الواقع. 
وللأصل على الفرع» وللرجل على المرأة فى ثتائية 
متصارعة متضادة فى محور رأسى يسيطر فيها الأعلى على 
الأدنى. وهو نفس البنية التى تقوم عليها الدولة؛ الحاكم 
والمحكوم. ومن هنا أتى الصراع بين قمتين» رئاسة الدولة 
ورئاسة الجماعات» رئيس الدولة وأمير الجماعة. ومازال 
القول المأثور عند كل من الفريقين يؤثر فى النفوس "إن الله 
يُزعن بالسلطان ما لا يزعن بالقرآن". فلا يتغير شىء فى 
الواقع إن لم تتغير السلطة السياسية أولا. ومن هنا أتت 
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العا كيدة و تع دوق :ةو تقفدة" "لعفي دورو لجا كافك ب : 
التتائية متسياذة 5 ييكك: المضنالكة ديق أكة :كار نوين نيصر 
حول الكل ولا شىء» هدم طرف من أجل بناء الطرف 
الكو بطانت لولم وتينانة فصنت وين كن الحعة إنقاة 
الكانسة بقكة السطةي الدكة عيف: الح نم و ان افق قن 
اللنعاكن .و الملعرسن :الت تداق للنانى قن كار معد و حسرد 
الشريعة» جهاز إعلام جديد ونقاط جذب للشباب من أجل 
المفاضلة مفاصلة المومن للكافر. فإن بدأ الاضطهادء تتحول 
الحركة الإسلامية إلى حركة سرية لتناضل من تحت الأرض 
حتى تقضى على الدولة الظالمة وتقتلع الفساد فى الأرض من 
اكد ووو ل توحف التعانكلة الذازيكدة قو :الجيرا غات الأو الايدة 
عند ون فى اندو ادن ني رن فى كن الذويعن: لها عم ةرو دين 
بنية الحياة الاجتماعية والثقافية فالكل ينهل من موروث ثقافى 
واحد. الدولة أيضا هرمية فرعونية رئاسية كإمارة 
الجماعات» وأحزاب المعارضة أيضا رئاسية إمارية سلطوية 
تأتمر بأمر الضابط الحر أو الباشا أو الحرس القديم. الكل 
نصىء الدولة من خطب الرئيس وتوجهاته وأحزاب 
المعارضة من أقوال رؤساء الأحزاب ومذكراتهم والجماعة 


الإسلامية من الكتاب والسنة وأمراء الجماعة» الكل يبغى 
السلطة لأنه أحق بها مث الآخرء الدولة والمعارضة 
والجماعات فكل فريق يعتبر نفسه الفرقة الناجية. 


ثامنا: نفي الآخر واثبات الأنا. 

وتزداد عداوة الغرب للعرب والمسلمين ليست فقط من 
خلال استمرار تشويه صورتهم فى أجهزة الإعلام وفى 
كتابات المستشرقين وفى العلوم الاجتماعية خاصة الاجتماع 
والأنثروبولوجيا السياسية التى ورثت الاستشراق بل أيضا 
بالعدوان المباشر: تدمير العراق» حصار ليبياء مذابح 
فلمو ف المؤشمنة ف الهويك» اختلال الغبيهها): حفبي. 
انقو لى «العره مطا ىن برقائة التق بمضعاار التسووة العو 
والتحكم فى أسعاره» وفرض ضريبة الكربون عليه التى 
تعادل سعره وحمايته للبيئة» وبيعه وهو مازال مخزونا فى 
الأرض رهينة فى أيدى الدول والشركات الأجنبية» ووضع 
عائدات النفط فى البنوك الأجنبية واستثمارها فى البلاد 
الأوروبية. وتدمير السلاح العربى فى حربى الخليج الأولى 


والقافنك 


لقد اختفت المنظومة الاشتراكية القطب الثانى فى نظام 
العالم القديم. وورثة العرب والمسلمون يجد فيهم الغرب 
العدو الجديد» ويخطط لنظام شرق أوسطى جديد يكون 
العرب فيه القوم التبع. وتكون القيادة المحلية فيه لإسرائيل 
وتركياء والقيادة العالمية للولايات المتحدة الأمريكية» بعد أن 
تخلت مصر عن دورها القيادى فى المنطقة ولم يجد العرب 
إلا الاستسلام. 

لقد ضلت النظم القومية طريقها بعد الغغزو العراقفى 
للكويت» ودخول سوريا فى محادثات السلام. واختفت 
الأحزاب الماركسية العربية باختفاء الاتحاد السوفيتى. 
وقضينا على الليبرالية بأنفسنا باسم القومية العربية ثم قضت 
هى على نفسها بمعاداتها للاشتراكية ودخولها فى الانفتاح 
الاقتصادى. لم تبق إلا الجماعات الإسلامية كحركات احتجاج 
مازالت ترفض وجود إسرائيل وتعادى الغرب بقيادة الولايات 
المتحدة الأمريكية وتقاوم صنوف القهر والعدوان وتس تآانف 
المشروع القومى العربى الحديث» وتقيله من عثرته» فتنسب 
الناس إليها كطوق النجاح للحفاظ على ما تبقى من كرامة 
دافعت عنها الأجيال الماضية. 
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وفى نفس الوقت الذى يتم فيه رفض الآخر يتم أيضا 
إثبات الأنا. فبعد نجاح الثورة الإسلامية فى إيران فى فبراير 
49 بالرغم مما حدث لها بعد ذلك من انفصال العلمانيين 
والمجاهدين عن مسيرة الثورة» ونجاح الثورة الأفغانية فى 
5 بالرغم مما حدث لها من شقاق وتقائل بين فصائل 
المقاومة بدا السلاح ناجحا فى الأرضء قادرا على قلب نظام 
الطغيان والقهر والتبعية للقرب مثل نظام الشاه» وقادرا على 
إسقاط نظام القهر والطغيان التابع للشرق مثل نظم داود 
وحفيظ الله ونجيب الله وكارمل. فقد أعطت هذه الانتصارات 
ثقة للحركة الإسلامية بنفسها بإمكانية النجماح فى طريق 
الكفاح المسلح ضد أنظمة القهر والعمالة. 

وقد نجحت الحركة الإسلامية أيضاء بصرف النظر 
عن الاختلاف والاتفاق معها فكرا وممارسة فى السودان» 
بانقلاب عسكرى سيطر عليه الإسلاميون. ونجحت فى 
الجزائر بقبولها الاحتكام إلى صناديق الاققراع وحص ولها 
على أغلبية أصوات الناخبين أولا انقلاب الدولة عليها 
بدعوى الحرص على الديموقراطية ضد أعدائها. وفى حالة 
انتخابات حرة فى تونس تأخذ الحركة الإسلامية» حزب 


النهضة 90٠٠٠١‏ من أصوات الناخبين» وفى مصر تأخذ 964٠‏ 
فى مقابل 97١‏ للوفدء 9657٠١‏ للناصريين» 9٠١‏ للمستقلين» 
وفى الأردن» قبلت الحركة الإسلامية الدخول فى المسيرة 
الديموقراطية ولديها ثلث الأعضاء فى مجلس النواب. 
وانقسمت المؤسسة الدينية فى شبه الجزيرة العربية على 
نفسها بعد التدخل الأمريكى فى الخليج واس تدعاء قوات 
التحالف الغربى وتدمير العراق باسم تحرير الكويت. 

وقويت حركات شبه الجزيرة العربية» إسلامية أو 
علمانية تعطى صورة لما يمكن أن يكون عليه نظام 
المستقبل. ويبزغ نظام المستقبل. ويبزغ الإسلام المستنير 


حديثا م مصر وتونس والاوانق شعلنا بغ إمكانية إقامة 


يدا ثى 
الجسور بين الفريقين المتخاصمين» الإسلاميين والعلمانيين» 
وتكوين جبهة وطنية موحدة تحمل المشروع القومى العربى 
00 من حديد. 

نتشر الإسلام في فى أإرويا وابيا كبا وكينا حتبي 
أصبح ل فى أوروبا الديانة الثانية بعد المسيحية؛» و 
أمريكا الديانة الثالثة بعد المسيحية واليهودية. 2 
الجمهوريات الإسلامية الجديدة فى أواسط آسيا تعلن عن 


قدوم الإسلام الآسيوى. وتدخل فى حلف واسع مع تركيا 
وإيران وأفغانستان وباكستان والحركات الإسلامية فى العالم 
العربى من خلال "العرب الأفغان" على الرغم من مقاومة 
الأنظمة فى العالم العربى لها وإيئثارها التبعية لإسرائيل 
والولايات المتحدة الأمريكية. 

إن الصحوة الإسلامية ظاهرة تاريخية بناء على قانون 
تاريخى. فقد بدأ الإسلام منذ بيب عشر قرنا. وقام 
بحضارته فى عصره الذهبى فى القرون السيعة الأولى؛ 
وبلغت ذروتها فى القرن الرابع الهجرى عصر المتنيى 
والبيرونى. أبدعت فيها شتى العلوم العقلية والعقلية النقلية 
والنقلية التى تحن إليها الجماعات الإسلامية حاليا مشل كل 
حركة أصولية تعود إلى الوراء وترى تقدمها ونموذجها فى 
العودة إليه. وقد أرخ ابن خلدون لهذه الفقرة فى مقدمته 
الشهيرة محاولا معرفة سبب تقدم العرب وسبب انهيارهم فى 
نظرية الانتقال من البدو إلى الحضر وفقدان العصبية. 
وبالتالى لا سبيل إلى التقدم من جديد إلا بالعودة من الحضر 
إلى البداوة» عودا إلى الأصول وتقوم الجماعات الإسلامية 
بتحقيق هذا المطلب. 
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ثم تلت القرون السبعة الأولى قرون سبعة تالية» عصر 
انرو و لمتعميات .ل ف الصا يك لعفن عل 
دون لكر لسك إل اقيم عسات اماس ين 
الغرب» والتتار والمغول من الشرق. وقامست مصر فى 
العصر المملوكى بهذا الحفظ فى الموسوعات الكبرى التى 
تقوم الجماعات بقراءتهاء عصر أبن تيمية وابن القيم. 

وفى آخر قرنين من هذه الفترة» بدأت الحركة 
الإصلاحية الحديئة تحاول تجديد الحضارة الإسلامية فى 
عصر ذهبى ثان لقرون سبعة جديدة قادمة؛ تعود إلى 
الأصول فيما سمى بالحركة السلفية المعاصرة منذ محمد بن 
عبد الوهاب. وبالرغم من "كبوة الإصلاح" جيلا وراء جيل 
منذ الأفغانى حتى الجماعات الإسلامية لظروف خاصة»؛ فشل 
العرابيين فى »١1887‏ والثورة الكمالية فى تركياء والصدام 
بين الإخوان والثورة فى ١554‏ حتى أصبحت النهايات غير 
البدايات والنتائج غير المقدمات إلا أن قوة الحركة الإسلامية 
وشدتها يوما بعد يوم بحيث أصبحت المحاول الأول للأنظمة 
السياسية القاتمة تجعلها قوة تاريخية. 

فالإسلام قادم وليس غاربا على عكس حديث الغرباء 
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المشهور "جاء الإسلام غريبا وسيعود غريبا كما بدأ» فطوبى 
للغرباء من له الإسلام منتصر وليس مهزوماء متقذدم 
وليس متراجعاء فى هجوم وليس فى دفاع. وتلك روح مقدمة 
"الفريضة الغائبة" لفكر الجهاد. 


تاسعا: العنف والعنف المضاد. 

ليس العنف هو ما يبدو على السطح من المقهور إذا مأ 
ألقى قنبلة أو أطلق رصاصة فهذا هو العنف المضاد. إنما 
العنف هو العنف الباطن من القاهر الذى يمارسه على الدوام 
حتى يفجر العنف المضاد. فالجماعة الإسلامية مطاردة 
مهمشة» مطالبة من قوة الأمن وأجهزة الشرطة» مستجوية: 
موضع سخرية منها فى لباسها وجلبابها وذقونها وسبحها 
وعلاقاتها الاجتماعية. وليس لها حق فى الاعتراض أو الرد 
فى جريدة يومية أو مجلة أسبوعية أو شهرية أو برنامج 
لفر توفى أن اذ شري بز المساحة مكاضيز :48 بن المة مر حورن 
هذا العنف اللامرئى هو سبب العنف المرئى. ليس العنف هو 
العنف العضلىء أو استعمال القوة المادية» ولكنه قد يكون 
العنف الاجتماعى الذى يقضى على حرية الاختيار وعلى 
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الوجود الإنسانى ذاته. فالنظامان السياسى والاجتماعى 
مفروضان على الناس. لم يتم اختيارهما طوعا بالرغم من 
فظا هو “الديشو قز اكلية و الانتشكابات" المردؤوةة وقهو ل الدواتة 
كطرف فيها ضد المعارضة لإنجاح الحزب الحاكم. النظاءم 
الاقتصادى لم يختره الناس» سياسة الأجورء الأسعارء إيجار 
العمباك 6 عضبا دسقته المداوسنة: اعبام : الدفا ف كد لاق 
مفروض قسراء والنظام الإعلامى لم يختره الناس» يفرض 
عليهم نوع الأخبار والمواقف السياسية للدولة: الانفتاح 
الاقتصادىء معاداة السودان وإيران» مخاصمة الحركة 
الإسلامية» الدخول مع قوى التحالف الغربى ضد العراق» 
الموافقة على حصار ليبياء الاستسلام لضغوط البنك الدولى. 
يشعر المواطن أنه لا حرية له فى اختيار النظام الذى يعيش 
فيه مقهور من الصباح حتى المساء. ولا تمتص غضبة 
أحزاب المعارضة الضعيفة التى نشأت بقرار من الدولة 
وتحت رعايتها ورقابتها. فلا يجد أمامه إلا الجماعات 
الإسلامية كقناة للاحتجاج» يجد حريته فيهاء وصدقه مع 
النفس بانتسابه إليهاء طموحه إلى الشهادة وإثبات الذات بعد 
أن همشه المجتمع وجعله مجرد معدة تستهلك وليس إرادة 
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تهنا 

ووتويفة العقنه: لشاف لس هيبو لدو نان ليون 
المقصود بالاغتيالات الأشخاص»ء فهم أبرياء» ولكن رموز 
الدولة الصورية: القبعة والنجمة والبذلة والمبنى والكنئيسة من 
أجل القضاء على هيبتها موضوعياء تفريق شحنة الغضب 
منها والحقد عليها من نفوس الجماعات ذاتيا. وتشمل رموز 
الدولة رئيس الدولة» رئيس مجلس الشعبء مدير الأمن» كبار 
المسئولين» رجال الشرطة أو المتعاونين معها من مفكرى 
السلطة وفقهاء السلطان. تهدف الجماعات إلى النيل من 
مواطن الضعف فى الدولة» أقباط مصرء حتى تبدو الدولة 
عاجزة عن الدفاع عن مواطنيها. كما تهدف إلى ضرب 
امن لجل نت لهاو الكو لا اقتهوناذيا ب :لقند ل «مضمق مم الساحة 
يكاد يقترب من دخلها من قناة السويس ومن حجم المساعدات 
الأمريكية لمصر. بعد جفاف تحويلات المصريين من الخارج 
بعد حرب الخليج. 

من الطبيعى أن يظهر العنف المضاد فى سلوك 
الع عاك ناعتن ينا حوافانة عو ان فا نوا بوك 
وأجهزة الأمن» مجرحة فى الصحف وأجهزة الإعلام. ولا 
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وسيلة للدفاح عن انها ١و‏ سماح أضبحو اقها: لسشيكة نيحا 
طبكف أن حافك و نين لها دو اتجهاافى, أههز هالعا با 
امنا 1 الفساكة المس ا فيدن :: اللشتعهب و انمد عي 
تأخوزة الامخ الى :تطلق :النان .على المضلية: الامفسوق كبب] 
يحدك :فى .مسشكة الريحمة فن. أسنوارا: 

عنف الجماعات إذن هو عنئف مضاد. عنف فى 
وده ى مواجهة عنف السلطةةء 
عنف الأهالى فى مواجهة عنف الحكومة» فى مجتمع غاب 
عنه الحوار» واثر مواجهة قضايا الفكر والسياسة والسلاح. 

وهو عنف يظهر فى الأحياء الشعبية حيث يسود منطق 
الفتوة» منطق "اللص والكلاب"» منطق "العسكر والحرامية"”. 
كما يعدو فين احهتة نكيت افسوة: الخد بالخان ومو احسية 
العائلة بالعائلة نو الفزيلة لقو له وكق المتفبى ايع عفدي 
الموتى من كلا الطرفين حتى يتم الأخذ بالثأآر طبقا لتقاليد 
الصعيد. فالوطن هو الأسرة والقبيلة. وتتحول القضية العامة 
إلى قضية خاصة» دما بدمء وقتيلا بقتيل والكل ضحايا العنف 
والعنف المضادء والكل شهداء الوطن. 
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عاشرا: الحوا, الوطني. 

طالما أن الأوضاع الاجتماعية والسياسية والاقتصادية؛ 
الداخلية والخارجية على ما هى عليه سيظل تفريخ الجماعات 
الإسلامية فكرا وممارسة» فالجماعات مظاهر احتجاج 
اجتماعى ينتسب أعضاؤها إلى الطبقات الفقيرة فى الأحياء 
العشوائية من القاهرة الهامشية والصعيد الثشأرى. تلتحم 
بالشعب وتشارك فى حل مشاكله اليومية فى المساجد الكبرى 
التى تحولت إلى عيادات طبية وخدمات اجتماعية: الإبقاء 
على الأحياء ودفن الأموات. ولما توقف الحراك الاجتماعى: 
وأصبح التسليم بالأمر الواقع هو الحجة الدائمة من أجل 
الاستقرار وعدم هروب رؤوس الأموال الأجنبية فى عصر 
الانفتاح» تحولت طاقات المجتمع إما إلى الخارج فى الهجرة: 
هجرة العلماء إلى الغرب» وهجرة العمال إلى الخليج أو إلى 
ليبيا وإما إلى الداخل فى المخدرات أو الجماعات الإسلامية 
حتى يتسرب الحراك الاجتماعى إلى الداخل نظرا لسداد 
المنافذ الخارجية. 

إن الجماعات الإسلامية كالطير الشاردء والأسد 
الجامح» والحصان الجانح» ولا سبيل إلى تهدئتها وترويضها 
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إلا بغطاء الشرعية» وأن تعمل من المركز وليس من 
المحيط» ومن القلب وليس من الأطراف. صحيح أن الدستور 
لا يبيح إقامة أحزاب على أسس دينية ولكن ليس المطلوب 
حزبا بل جماعة أو هيئة مثل الشبان المسلمين» وكما كانت 
الإخوان المسلمون من قبل. وذلك يتطلب إلغاء قرار الحل 
الذنى صدر ضد الجماعة فى »١5554‏ وإرجاع المركز العام 
فى الحلمية لهم الذى تحول إلى قسم الدرب الأحمرء مركزا 
لإيواء المجرمين والنشالين بعد أن كان مركزا للهداية 
والدقاك وكيا للخوقة لوطو البصبرية مايا ريص 
المجتمع الجماعات سترفض الجماعات المجتمع. وطالما أن 
الجماعات غير شرعية فإنها ستطعن فى شرعية المجتمع. لا 
كان كوي .هده الداقررة اذيك تسن لكان ب اتخصوين 
المتبادلين إلا بشرعية الجماعات كتنظيم. وأن تتحول من 
نفدي" الحم هاك: :الرومة المطلقة والقفة. المفان الى ساك 
التنظيم العلنى الذى يحاور من منطق الشرعية؛» عنترة بن 
شداد فى حاجة إلى اعتراف شرعى ببنوته قبل أن ينطلق 
دفاعا عن الحمى فى حب عبلة! 

وبالممارسة الطبيعية للسياسة من منطق الشرعية تتغير 
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الجماعات فكرا وسلوكاء نظرا وعملاء عقيدة وشريعة» فبعد 
الاطمئنان إلى شرعيتها وتأمين ظهرها من الغدر والاعتقال 
والحل تتوجه نحو التحديات الرئيسية للمجتمع وقضايأه 
المصيرية: تحرير الأرض» وحرية المواطنء والعدالة 
الاجتماعية» ووحدة الأمة» والدفاع عن الهوية:؛ والتدمية 
المستقلة» وحشد الجماهير. ويختفى ما نعيبه عليها من غياب 
البرنامج الاجتماعى والاقتصادى السياسى لها اكتفاء 
بالشعارات. وكيف تتقدم الجماعات إلى الأمام إن لم يكن 
ظهرها مؤمنا محميا؟ وبالممارسة الطبيعية للسياسة تنشأ فى 
الخطاعات: الكشتحة: وسط الحماهاة: ويعدن: الحماهات: 
ويسار الجماعات. ويتم الحوار بينها أولا قبل أن يتم الحوار 
بينها وبين باقى التيارات والقوى السياسية وبينها وبين 
المجتمع. ويتخلق فكر إسلامى مستنير قادر على الحوار 
والتفاعل مع الواقع والدفاع عن المصالح العامة وتنتهى قصة 
الأخذ بالثآر من الدولة والمجتمع» وتطوى صفحة جديدة فى 
التاريخ. لا يحدث ذلك بين يوم وليلة» فالحافظة التاريخية 
رصيد طويل يمتد إلى ألف عام. والإصلاح الحديث تعثر 


وكبارء والنفوس مازالت تثن من عذاب الماضى وأحزانه: 
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المصالحة العلنية إذن ضرورية» وأن تصبح الحركة 
الإسلامية مع الناصريين والليبراليين والماركسيين إحدى 
عناصر الحركة الوطنية. وليس الماضى كله س لفيا. هناك 
الماضى العقلانى العلمى الطبيعى الإنسانى الاجتماعى 
المستئير. ومن نم لزم إيراز التعددية 5 التراث» وعهرض 
كل البدائل القديمة والحديثة حتى يختار المواطن بلا قهر من 
التكم ا ومو فظن هيك السهد ا 

لا يمكن حل قضايا الفكر بالسلاح» لا حل إلا بالحوار 
الوطنى» وإقامة الجسور بين الفرق المتخاصمة بين الأخوة 
والأعداء. عفا الله عما سلف إعسى أن تكرهوا شيئا وهو 
خير لكم وعسى أن تحبوا شيئا وهو شر لكم والله يعلم 
وأنتم لا تعلمون4. ويقوم الحوار الوطنى على التعددية خم 
الحوار الوطنى بين فرق الأمة فى إطار العروة الوثقى إلى 
لا انفصام لها. وفرق الأمة الآن أربعة: الليبرالية 
والناصريين والإسلاميون والماركسيون» لأربعة أطر نظرية 
تعبر عن تاريخ الأمة المعاصرء وهى القوى الرئيسية التى 
تخرك .حل الشارع والتى لتنسنبا إليها الجماهير. وتتفق فيماأ 
بينها عل برنامج عمل وطنى موحد مع الإبقاء علو تعددية 
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الأطؤ 'النظرية؛: وهو.ما أكذة: الفقياغ: القدماء دما تسساعلفا: 
هل الحق واحد أم متعدد؟ وأجابوا بالإجماع: الحق الدنغفرى 
متعدد والحق العلمى واحد. ومن أراد أن يحرر فلسطين باسم 
حرية شعب فلسطين فليفعل. ومن أراد أن يحررها باسم 
التويفية اونوكف وز رلك أنه يحررها باسم الجهاد 
وتحرير الأراضى المقدسة فليتقدم. ومن أراد أن يحررها 
دفاعا عن الطبقة الكادحة من شعب فلسطين فله ما يريد. 
تتعدد الأطر النظرية لتحرير فلسطين ولكن الجميع يتفق على 
التحرير كغاية وهدف قومى. ويحدث نفس الشىء لتحقيق 
حرية المواطن. 

باسم الليبرالية أو القومية أو لماذا استعبدتم الناس وقد 
ولدتهم أمهاتهم أحرارا أو باسم تحرير الإنسان من القهر 
والاستغلال» وتحقيق العدالة الاجتماعية باسم الاشتراكية 
الديموقراطية أو الاشتراكية الإسلامية أو الاشتراكية العلمية: 
وتحقيق وحدة الأمة باسم وحدة العالم الحر أو الوحدة العربية 
أو الوحدة الإسلامية أو بإعمال العالم اتحدواء والدفاع عن 
الهوية باسم الحرية الشخصية أو تأكيدا للشخصية العربية أو 
إثباتا للهوية الإسلامية لكم دينكم ولوحنتية اد ذفاممنا همسن 
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حقوق المضطهدينء والتنمية المستقلة باسم اقتصاديات السوق 
أو التخطيط الافتصادى أو الافتصاد الإسلامى أو الاقتصاد 
الاشتراكى» وحشد الجماهير باسم حرية الانتخابات أو 
بالجماهير العربية من المحيط الهادر إلى المحيط الثشائر أو 
بالجماهير الإسلامية» الملايين فى كل مكان أو باسم الطبقات 
الكادحة» الأغلبية الصامتة. 
ماركسيون. كلنا مع الجماهير ضد النخب الحاكمة التى تتحكم 
باسم الخيانة الوطنية والعمالة للأجنبى. الإسلاميون ليسوا 
خصوما للماركسيين أو الليبراليين أو القوميين فلماذا يعتبرهم 
الماركسيون والقوميون والليبراليون خصوما لهم؟ لا توجد 
خصومة بين المواطنين. إنما الخصومة فى الصراع على 
السلطة» والسلطة فى الشعب وليست فى الحكم» السلطة فى 
الثقافة الوطنية وليست فى ثقافة التغريب. المهم أن يأخذ 
المتقفون حذرهم من أن تستعملهم الدولة لدرء المخاطر عن 
الفرقاء حتى يبقى النظام فى سلام يأمن أخطار الجميع. 

هذه هى 'مقاصد الفلاسفة" التى عرضها الغزالى ربما 
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أفضل مما عرض الفلاسفة أنفسهم لمن شاء أن يكتب 'تهافت 
الفلاسفة" لنقد الجماعات الإسلامية ثم "تهافت التهافت” لنقد نقد 
الجماعة الإسلامية. 
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كيف يخدم التقدم حقا؟ 


١‏ -الإحياء الديني ظاهرة تار بخية. 

الإحياء اليد ظاهرة تاريخية فى الغرب أو فى 
الشرق أو فى العالم العربى الإسلامى» الوسيط بين الغرب 
والشرق» والذى يمتد عبر أفريقيا وآسيا فى المركزء وأورويا 
وأمريكا فى الأطراف. فظاهرة الإحياء الدينى ليست 
فى الغرب والشرق على حد سواء بالرغم من اختلاف 
الخذروات ف الشافها 4و الاشكال: قن اتكو ينهدا :و الا هحدافن 

ففى الغرب ارتبط الإحياء الدينى بنهاية الحدائة وبسلب 
التنوير» أفضل ما أخرج الغرب فى القرن الثامن عشر. فبعد 
الإصلاح الدينى 35 الخامس عشر 3 النهيضة من المسادس 


فى 
فى 


(*) مصر فى الفرن .1١‏ الآمال والتحديات» تحرير د. أسامة البازء الأهرام 
1*5 ص57 .١59-1‏ 
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عشرء والعقلانية فى السابع عشرء والتنوير فى الثامن عشرء 
والثورة الصناعية فى القرن التاسع عشر » وتكنولوجيا القرن 
العشرين» يبدو أن الغرب قد بدأ يغلق القوسينء» قوسى 
العصيون الحدية؛ وكلله فى العقل والعتو: وفى الشه 
للموروثء» وفى معرفة قوانين الطبيعة. وبعد نقد كل شىء لم 
يعد شيئاء ومعرفة قوانين الطبيعة أدت إلى حربين عالميتين 
طاحنتين» وصعود النازية والفاشية» وإلقاء قنبلتين ذريتين 
على هيروشيما وناجازاكى. أما الفردية وحقوق الإنسان فقد 
انتهت إلى الأنانية والنسبية وضياع حقوق الإنسان غير 
الأبيض. كما تم انتهاك مُثل التنوير خارج أورويا بداية 
بإحضار العبيد من أفريقيا إلى أوروبا وأمريكا وبدايات 
امعان لحن شيا على اسدت الشمر يي لشفا 
ثروات الأمم المغلوبة. وقوضت الحضارة الغربية نفسها 
بنفسهاء وانتهت إلى العدمية والنسبية والشك واللاأدرية: ولم 
يعد الشباب قادرا على الولاء لشىء حتى للثقافات المضادة 
التى ازدهرت بعد ثورتهم فى .١5918‏ فعادت الشعوب 
الأوروبية تبحث فى ماضيها عن حل لأزمة حاضرها الذى 
كان مستقبلها فى بدايات العصور الحديئة فوجدته فى 
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موروثها القديم» الدين أو العرق. فظهر الإحياء الدينى كنوع 
من الدعامة للوعى الأوروبى وهو فى مرحلة الأفول 
والحضارة الغربية وهى فى مرحلة النهاية» وهو اختيار ما 
قبل المثالية» اختيار العصر الوسيط. فإذا ما عاد الوعى 
الأوروبى إلى بداياته الوثنية الأولى فإنه يكتشف العرق كما 
هو الحال فى ألمانيا حاليا وصعود النازية. فالإحياء الدينى 
فى اقوس ره قدا على اقيانة العضيوى “الخفوة وان ها 
ومحاولة إيجاد بداية جديدة أو عود إلى البداية القديمة. 

وفى الشرق بعد بدايات التصدع فى المعسكر الشرقى 
نظرا للحكم الشمولى القهرى» وضياع الحريات العامة 
وحقوق الإنسان» وتغليب قوة الدولة على حاجات الأفراد 
الماسك اح رعق كر مورك لتر الدر ده حون 
الشعوب المغلوبة أو الإحياء الإسلامى فى أواسط أآسيا والتى 
امتد فوقها الاتحاد السوفيتى» وكما هو الحال أيضا فى 
أوروبا الشرقية التى كانت تعتبر فى الأطرافء العرق عند 
الصرب والكروات والإحياء الإسلامى فى البوسنة والهرسك 
وباقى دول أوروبا الشرقية عامة وفى البلقان خاصة. 


وفى اليابان وكورياء ومن أجل النهضة الافتصادية تم 
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إحياء التقاليد الدينية والشعبية تأكيدا للهوية واعتزازا 
بخصوصية التجربة» التمسك بالذات والانفتاح على الآخرء 
فظهر الإحياء الدينى الشعبى للشخصية الآسيوية فى الفن 
و اداو اسساليتة» الحناة و تفاط اسلو لك 

وفى فيتتام والهند الصينية وتايلاند والهند ظهر الإحياء 
الدينى فى البوذية والهندوكية من أجل الدفاع عن الاستقلال 
الوطتى ضد الاستعمار الغربى وضد القهر الداخلى» مرة 
كفاحا مسلحا فى فيتنام» ومرة مقاومة سلمية فى تايلاند 
والهندء باستثناء بعض ولايات الهند التى يرتبط فيها الإحياء 
الدينى بالعرق نظرا لتعدد القوميات والأجناس واللغات. 

وفى العالم العربى الإسلامى ظاهرة الصحوة الإسلامية 
ظاهرة تاريخية» تتبع قانونا للتاريخ» ومن ثم لا يمكن وقف 
انتشارها أو مقاومتها. فهى تمثل المرحلة الثالثة فى تطور 
الحضارة الإسلامية. فقد كانت المرحلة الأولى فى عصر 
نشأة الإسلام وبناء الحضارة الإسلامية ويلوغها الذروة فى 
القرن الرابع الهجرىء العصر الذهبى للحضارة الإسلامية ثم 
انتهائها فى القرن السابع بعد هجوم الغزالى على العلوم 
العقلية فى القرن الخامس وإعطائته السلطان أيديولوجية القوة: 
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ك2 الأشعرية» ومده الناس بأيديولوجية الطاعة؛» وهو 
التصوف. ولم تتنفع بارقة ابن رشد فى القرن السادس فى مد 
المسار الحضارى. وجاء ابن خلدون فى القرن الثامن ليؤرخ 
لمسار الحضارة الإسلامية فى هذه الفقرة واضعا قانون 
التطور والانهيار وأسبابهاء من العصبية إلى الترف» ومن 
البدو إلى الحضر. 

ثم جاءت الفترة الثانية ابتداء من القرن الشامن حتى 
القرن الرابع عشرء فترة الغزوات من الشفرق والغربء» 
وفترة الحكم التركى المملوكى» عصر الشروح والملخصات. 
وفى نهاية هذه الفترة ومنذ مائتى عام فقط ظهرت حركات 
الإصلاح الدينى فى مصر والعالم العربى والإسلامى من 
أجل إنهاء عصر الركود والاستعمار والتخلف وبداية عصر 
جديد. وبعد انتصار حركات التحرر الوطنى وإنشاء الدول 
الحديثة وبداية عودة الاستعمار من الباب الخلفى» الاقتصادى 
والسياسى والثقافى» وتبعية الدول بمحض إرادتها للدول 
الاستعمارية القديمة بدأ الإحياء الدينى من جديد يعود إلى 
المواجهة بعد أن تم استبعاده بعد الاستقلال. وخرج من 
العزلة أو السجن» من التهميش أو التعذيب راغبا فى الانتقام 
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من الدول ونظمها السياسية» يعلن نهاية عصرء السبعمائة 
سنة الثانية» وبداية عصر جديدء 6 جديدة للحضارة 
الإسلامية منذ القرن الخامس عشر الهجرى حتى القرن 
الحادى والعشرين الهجرى. فتسود روح التفاؤل» ولا يعود 
الإسلام غريبا كما بدأء بل يصبح الإسلام هو الحل» الإسلام 
هو البديل» وبدلا من حاكمية البشرء حاكمية الظلمء تأتى 
الحاكمية لله» حاكمية العدل. 

وفى نفس الوقت يُعاد إلى الإصلاح الدينى حميته 
الأولى بعد أن فقدها منذ هزيمة الثورة العرابية فى ١88”‏ 
والتى أدت إلى احتلال مصرء وكانت قد اندلعت بسبب تعاليم 
الأفغانى: الإسلام فى مواجهة الاستعمار فى الخارج والقهر 
فى الداخل. وقد أدى ذلك إلى خفض حماس الإصلاح إلى 
النصف عند محمد عبدهء مؤثرا التغير الاجتماعى البطىء 
على الثورة السياسية العارمة. وسار على أثره رشيد رضا 
فى تيار الإصلاح ضد السلفيين العثمانيين وضد العلمانيين 
الأتراك حتى تم النصر للثورة الكمالية فى تركيا فى ,١5754‏ 
فارتد رشيد رضا سلفيا وهابيا حنبليا. ولما كان حسن البنا 
تلميذ رشيد رضا فى دار العلوم: أخذ الإصلاح على يديههء 
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وأراد تحقيق حلم الأفغانى فى إنشاء ‏ حزب ثشورى يساند 
الإسلام الثورى ويحققه بين الناس. فأنشأ جماعة الإخوان 
وأصبحت بعد عقدين من الزمان أكبر تنظيم إسلامى شعبى 
جماهيرى مما جعلها تصطدم بالنظم القائمة؛ الأحزاب 
و الفصين: مه الاستهها لما قاسضه الدون:ة المضعومة فى ١567‏ 
وكا تصنقه الكنياظ: الكدزان .من أعكاه فتحلين قيادة النووة 
منهم» ظن الناس أن الإسلام الثورى قد انتصرء الإخوان 
المسلمون والضباط الأحرار. وسرعان ما دب الشقاق بين 
أخوة الأمس فى ١9554‏ صراعا على السلطة. ودخل 
الإخوان السجن» وتحت أهوال التعذيب خرجوا فى السبعينات 
لتصفية الحساب مع الثورة الأولى» ثم مع ثورة التصحيح 
التى شجعتها ودعمتها أولاء وحين سارت أبعد من اللازم فى 
الصلح مع إسراتيل والتبعية للغرب وقهر الحريات العامة»: 
وكان الحال كذلك فى المغرب والجزائر وتونس وليبيا 
وسوريا والعراق والأردن. فالإحياء الدينى محاولة للحاق 
بجذور الإصلاح الأول فكرا وتنظيما من أجل إعطائه دفعة 


جديدة من جيل جديد. 
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'"-الدين روح مصر. 

20 لسري شقان شين( اسن 
الحيوانات الأليفة أو فرعون ظلوا حتى الآن» وكما يبدو ذلك 
فى دياناتهم عبر التاريخ» الفرعونية» والقبطية واليهودية» 
والإسلام» وكما سجلته ذاكرتهم فى الأمثال العامية» متدينين» 
يعتبرون الدين حياتهم الذى يمدهم بتصسوراتهم للعالم 
وبمعاييرهم للسلوك» يجمعون بين الدنيا والاخرة» ويجعلون 
العمل الصالح أساس الثواب والعقاب» الرحمة فى الآخرة بعد 
العدل فى الدنيا. ومن الدين فى مصر القاديمة خرجمت 
الرياضيات أبناء المقابر والطبيعيات للتحنيط. 

ثم تحولت الديانة الفرعونية داخل القبطية فى حسن 
الطوية» ومحبة اللهء وحياة الروح» وكانت الكنيسة القبطية 
كنيسة مصر الوطنية تعبر عن نيلها فى ترانيمهاء وعن 
زرعها وحصادها فى أناشيدها الدينية» وعن حب مصر فى 
قاسيا: 

وكانت مدينة الإسكندرية موطنا للفلسفات المسيحية 
واليهودية. منها خرج فيلون السكندرى فيلسوف اليهودية» 


وفيها تمت الترجمة السبعينية للتوراة إلى اللغة اليونانية. وفى 
مصر ظهر سعيد بن يوسف الفيومى. وإليها هاجر الأنبياء 
ومسي عس ودين العا فى لطر سكف ار 
وأبدعت مصر حياة الروح والتأمل الصوفى فى الصحراء 
الغربية عند القديس أنطونيوس. وفيها ظهرت دعوة التوحيد 
عند موسى. وظلت مصر محور الثقافات القديمة فى شمالها 
فى الإسكندرية» وفى جنوبها فى أسيوط» وفى غربها فى 
سيوة» وفى شرقها فى جبل الطورهء اليونانية واليهودية 
والمسيحية والديانات الشرقية. 

فضي ذلك كلذ فى القراق من النتي :وم قل قحي 
فضائل مصر كثير بعد ذكرها فى القران» بلد الخير و الاآمان؛ 
والقدرة على الخلاص من الطغيان» طغيان فرعون. وقد قيل 
أن جندها خير أجناد الأرضء وأن شعبها مرابط إلى يوم 
القيامة. وأوصى بأقباطها خيرا فإن فيهم رحم المسلمين. 
وو اق لقا تكن مجتريم بيصن أل القاتسن (اللحاة املو اسدواره 
محررين لمصر من طغيان الرومان. وظلت مصر بعيدا عن 
المغالاة فى العقائد» منغمسة فى الشرائعء بعيدة عن الفلسفات 
النظرية» مبدعة فى التشريعات العملية. ففيها قل الكلام 
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والفلسفة وازدهر الفقه والتصوف. وحفظت عبر العصر 
المملوكى المدونات والموسوعات الكبرى. ومنئها حدينئا 
طحق نيع ريا رجركة الإسادج ادن 

فالدين فى ذاته ومصر عبر تاريخها حقيقة واحدة: 
الدين بنيتها. والتدين تاريخها. إنما الذى حدث فى هذا الجيل 
هو قتال بين الأخوة الأعداءء السلفيين والعلمانيين» بين ما 
يظنون أن الدين هو عزلة عن الحياة والمجتمعء عقائد 
والجان الاعئلة لبااررا عو رد فياه بحسن شل اتا 
غاية فى ذاتها وليس وسيلة لغاية أخرىء الحفاظ على وطن 
وصنع حضارة» ومن يظنون أن الغرب هو مهد الثقافة» وأن 
الحضارة القرعة انها كانف انعد ها خض الذوق بو اعتمما ل كدب 
ا هذا هو النموذج الذق كني زم بحن عن مفتذ 5ك[ حطححارةة 
ولدى كل شعب. اتهم السلفيون العلمانيين بالإلحاد واتهم 
العلمانيون السلفيين بالخيانة. 

وبصرف النظر عن الصراع على السلطة بين الفريقين 
الى تق يكين ور لعفا الاسهال عقا لتاقم الحوفهاة الممدل 
فى "أنأ :هذى" سؤزاء: الذق :تماراسنة الذوحة أن المعارضنة 


بجناحيهاء وبصرفا النظر عن مستويات الثقافة وراء هذين 
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التيارين» السلفى الذى يعبر عن تقافته العامة» والعلمانى الذى 
يعبر عن ثقافته الخاصة» ففى الحقيقة هناك خطابان على 
مستوى الثقافة السياسية. الأول الخطاب السلفى الذى يعرف 
كيف يقول» إذ أنه يستعمل الثقافة الدينية ومفاهيمها وأدلتها 
ونماذجها وخيالاتها ومأثوراتها وأبطالها ونصوصها التى 
مازالت حية ومؤثرة فى قلوب الجماهير» ولكنه لا يعرف 
ماذا يقول لآأن مضمونه تقليدى» ومعاركه مكسوبة من قبل 
مثل الإيمان والعقائد والشعائر والأخلاق. والثانى الخطاب 
العلمانى الذى يعرف ماذا يقول لأنه يتحدث عن الفقر 
والحرية والأسعار والإسكان والتعليم والمواصلاتء» ولكنه لا 
يعرف كيف يقول لأنه يستعمل مفاهيم الأيديولوجيات 
العلماة التهديتة: اللشو الى أو الفتسومى: أن المار كمبحي دو 
الاعتماد على ثقافة الجماهير» فيبدو متعالما غربيا نخبويا 
سلطويا علويا. والجماهير تنتظر خطابا ثالثا فيه لغة الخطاب 
السلفى ومضمون الخطاب العلمانى» به ثقافتها وقيمها ونماذج 
بطولاتها ونصوصها الدينية وأمثالها العامية كأدوات للتعبير 
عن مصالحها المباشرة فى الحرية والعدالة الاجتماعية 
والكدعاتة«العافة :و الهاهاة الكميية وهموهها البومية .وها 


ما يسمى بالخطاب الإسلامى المستنير» أو بالإسلام 
الاجتماعى» أو بالإسلام السياسى القادر على المصالحة 
الوطنية بين السلفيين والعلمانيين فى حوار ديموقراطى 
وتعددية فكرية» وفى نفس الوقت حاملاً لمصالح الناس» 
ومعبر عنها وحاشد لقواها ومحقق لرغباتها. 


“'- الأسباب الداخلية والخارجية للاحباء الدينس. 

تكاد تجمع الآراء على أن هزيمة يونيو ١951‏ كانت 
البداية العلنية فى هذا الجيل للإحياء الدينى على كافة 
المستويات الثقافية والطبقات الاجتماعية. فكان البعد عن الله 
أكذ. أسياتة: الهريفةة.وكان: تفشك 'العذى بالنيق: أحكة: لشسحياتب 
نصره. ولما كانت من طبيعة التفكير البسيط تفسير الظاهرة 
بعامل واحدء أصبح العامل الدينى هو الحاسم عند الجماهير. 

وكانت الهزيمة أيضا عند الطبقات المتوسطة؛ التى 
كانت 3ضامة :يتاع الثوزة المضرزية و اكتيازاتهما الاتبستر أكية 
الوطنية» نهاية للمشروع القومى ولحلم الشورة التى بدت 
منتصرة على الأحلاف العسكرية فى ١954‏ وفى معركة 


التأميم فى كيذه ويلغت الذروة فى تجربة الوحدة مع سوريا 
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فى :5171518 ثم فى القو انيضق :الاتنتر اكية في 951 
5 ثم فى مناهضة الحلف الإسلامى فى .١95©‏ ثم جاءت 
هزيمة يونيو ١35117‏ تجهض كل شىء»؛ الشعبء والقائدء 
والفكر والخيال. 

وكانت إزالة آثار العدوان هو الحلم البديل الذى بدأ 
تمتور كه ورور العتو وديس المسسرة قف 7 سو 
حرب الاستئزاف فى 37548١-353١؛‏ وفى النقد الذاتى بعد 
مظاهرات الطلاب فى »١558‏ وفى الإعلان عن النوايا: 
تأميم تجارة الجملة وقطاع المقاولات» ومضاعفة الدخل 
القومى» وإنشاء الحزب الطليعى. وبعد اختفاء القيادة الثورية 
فى ١970‏ وبداية قيادة جديدة اعتمدت على إعادة بناء القوات 
المسلحة» وتحت ضغوط الطلاب فى مظاهرات -١910١‏ 
7“7:, والرغبة فى رد الكرامة للوطن وللجيش وللأمة؛ 
وتحريك القضية على الصعيد الدولى تم انتصار أكتوير 
5 ومرهان جا قم تسروم أزيظ يكنا مون انان 
والنصر»ء ورفعت شعارات العلم والإيمان» وكثرت البرامج 
الدينية فى أجهزة الإعلام. وساعدت الدولة فى ذلك بالإفراج 


عن الإخوان المسلمين ب أواقل السيعينات» وتدعيم 


الجماعات الإسلامية الناشئة فى السجون كرد فعل على 
استسلام الإخوان» من أجل تدعيم القيادة السياسية الجديدة 
والاختيار السياسى الجديد» الانفتاح الاقتصادىء والسلام 
الاجتماعى» والصلح مع إسراتيل» والتعاون مع الغرب بقيادة 
الو لأياكة 'المقهذة: الأمزيكية الكن :ذه 55:فى الماقة مح 
اوراق الشرق الأوسط. فبعد اتفاق المصالح مع اختيارات 
الدولة والجماعات الإسلامية فى بداية السبعينات على تصفية 
اكفاون اكه الذوو:ة الأول :هذا الكعاهن: ينتهننا فحن أو اكسن 
السبعينات على اختيارات الثورة الثانية» الصلح مع إسرائيل 
والتحالف مع الغربء والقوانين المقيدة للحريات. 

وبسبب غياب الاختيارات الاشتراكية الأولى للشورة: 
وبداية ظهور نتائج الانفتاح الاقتصادى على الطبقات الشعبية 
اشتدت قضية الفقر مع غلاء الأسعارء ورفع الدعم عن المواد 
الأولية» والخضوع لسياسات السوق» وتفاقم أزمة الإسكان 
والمواصلات والتعليم مع ازدياد السكان وظهور المناطق 
العشوائية حول القاهرة والمدن الكبرى. وزادت البطالة بين 
الحرفيين العائدين من العراق والخليج وليبيا وبين الخريجين. 
فسهل تجنيدهم» من لا شىء إلى أمير الأمراءء فأصبح 


الإسلام وسيلة للاحتجاج وحاملا للمطالب الاجتماعية» وقنأة 
للتعبير عن الغضبء؛ وطريقا من التهميش إلى المركزية فى 
الواقع وفى الإعلام. 

وأكلماا 1ن اذ الفساك التخادفرى رو الكهتها عن 1انة: .موه 
الاحتجاج الصامت والفعلى عن طريق الهروب من المجتمع 
والخزو ل :تحت الارصن أى فى الضيكرز اع وغل عو افة الوساة 
لتكوين مجتمع الطهارة والعفاف» وحدث الفصام بين 
جماعات المستقبل القادم وعموم المجتمع الكافر كما يتبدى 
فى الإعلانات التليفزيونية والسينماتية والمسرحيات الساقطة 
وأساليب الحياة العامة وعلب الليل وأفراح الففادق الكبرى 
وحفلات الأندية وأغانى الحوارى والأزقة. 

ووسط هذا كله تضيع الهوية:ء ولا يعرف الشباب 
الطاهر فى أى مجتمع هو يعيشء وأى تقاليد هو يمارس؟ هل 
هو مصرى أم عربى أم إسلامى» شرقى أم غربىء أفريقى؛ 
أم متوسطى» وطنى أم إسرائيلى» بلدى أم أمريكى؟ 

ونظرا لغياب الهوية ظهرت هويات مصطنعة؛ 
بحراوى صعيدىء أهلى زمالكىء» فلاح أو أفندى. وظهرت 
رموز للهوية الضائعة تشير إلى التمسك بها مثل الجلباب 
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واللحية» الطب النبوى وحياة الصحراء»؛ والأغانى الديئية 
الجامعية والزوايا البسيطة» والزواج المبكر وبلا تكاليف كما 
كان الحال أيام الرسول. 
وكما ضاعت الهوية فى الحياة الفردية والاجتماعية 
تضيع أيضا فى الحياة السياسية بالتبعية السياسية للقفوى 
الخارجية وفقدان القدرة الذاتية على أخذ القرار» وعدم القدرة 
على إطعام النفس. ويزداد العجز العربى يوما وراء يوم.ء 
وتتفتت قواه» ويتحول الوطن الإسلامى إلى دويلات مذهبية 
وعرقية» ويضيع فتال الامة” الو اخنطةة دو وتتدتة الفستحلموة 
بعضهم بعضا فى حربى الخليج الأولى والثانية؛ ويتحالف 
المسلمون مع الأعداء ضد بعضهم البعض. وتتكالب الدول 
الأجنبية على المسلمين كما تتكالب الحيوانات المفترسة على 
فريستها كما هو الحال فى فلسطينء» والبوسنة والهرسك 
والشيشان وبورما وكشمير. ويزداد العداء للمسلمين فى 
ألماتيا :وفرقينا: ويظهر عداء العالم كله فى الشرق والغرب 
للمسلمين» ويؤخذ الإسلام كعدو بديل عن الاتحاد السوفيتى 
بعد زوال الخطر الشيوعىء ويتم التركيز على المسلمين 


أمريكا اللاتينية وانشغال آسيا بنهضتها الاقتصادية. فلم ييق 
إلا الإسلام كإمكانية وحيدة لتحدى نظام العالم الجديد. 


الإاحباءالدد 1 الداخلة 





إذا كانت الأسباب الداخلية والخارجية تبدو أحيانا 
مبررا للإحياء الذيتن على نحو إيجابى؛ فإن توظيفه من 
نحو سلبى نظرا لأنه لم يستطع حتى الآن أن يكون رؤيته 
المستقلة وتنظيمه المستقل. 

فقد تم توظيفه أولا وببراعة كغطاء للانفتاح 
الافتضناد :بو قوزة و امن المال: الخاضن تحت دعاوق كتبصوة 
مثل البنوك الإسلامية التى تقوم على المر ابحة وليس على 
إعلاناتها ورجالاتها ووجهائها. وكثرت الشركات الإسلامية؛ 
إسلامكو» إيمانكو» للملابس والمجوهراتء؛ والزى والأفراح: 
والعيادات وذدول المناسيات. فالإسلام ضمان للنجاح ووسيلة 


للربح» والإعفاءات من العو ائد فى حالة نخصيص الدور 
الأول فى العمارة الشاهقة كمصلى للناس» ونيل الحسنيين فى 
الدنيا والآخرة. 


وانتشر الإسلام المحافظ الشعائرى العقادى الشكلى 
العقابى الردعى» وأصبح أداة للضبط الاجتماعى والسيطرة 
السياسية» وهو ما أصبح يسمى فى بعض الأدبيات "الإسلام 
السعودى" أو "الإسلام الخليجى". الإسلام فى الظاهرء 


ول ان لض اس ضر لس و تسيا فى الجر 


الشرع: تعدد الزوجاتء العقود الشرعية» السّنة والاقتداءء 
الدين. 

فإذا ما استولت حركة إسلامية على السلطة فى بلد ما 
مثل إيران أو السودان أو أفغانستان فإنها تصبح أممية» تدعو 
المكاورة:.وقذ تتتنا الحروييه يو النراغناف كها هو الخال فين 
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ير ان والعراق أو إيران ودول الخليج أو ير ان وأفغادنستان 
من ناحية والجمهوريات الإسلامية فى أواسط أسيا من ناحية 
أخرىء» وكما هو الحال بين السودان ومصرء أو بين الفصائل 
المتحاربة داخل أفغانستان بعد انتصار المقاومة الإسلامية 
على الحكم الشيوعى. وتنشأ قضية حقوق الإنسان» وضياع 
الحريات العامة» وتطبيق الشريعة بمعنى قانون العقوبات» 
وتشجيع جماعات الإرهاب المساح للاغتيالات وتدبير 
الانقلابات باسم أممية الإسلام. وتنشأ الحروب المذهبية باسم 
الإسلام بين شمال السودان وجنوبه» أو بين وسط العراق 
وبين جنوبه وشماله» أو بين قبائل أفغادستان» فإن تصل 
الحركة الإسلامية إلى الحكم أو كادت تصل ينقلب عليها 
الجيش» ويلغى الانتخابات فتنشأ الحروب الأهلية» بين جيش 
مغتصب للسلطة وحركة إسلامية تحت الأرض كما هو الحال 
فى الحجزائر. 

فإذا ما رأى الغرب فى الحركة الإسلامية تأييدا 
الاقتضي دنانةة" الشيورة > :وا [الاكتهياة: الحوة بو أ الو امتهالفة: الشركة 
جريمة» وأن الشرع مع التجارة والربح بشرط غلق الأسواق 
أوقات الصلوات ودفع الزكاة والتبرعات لأعمال الخير» وأنها 
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لا تمل خطرا على الشركات المتعددة الجدسيات ولا على 
آليات السوق ولا على الرأسمالية العالمية بل هى جزء منها 
م خلال غوائد النفط والمضاربات فى أسواق المال» وأنه 
يأمن من خلالها من التأميم والمصادرة وسيطرة الدولة على 
البنوك» والملكية العامة لوسائل الإنتاج فإنه يؤيدها معنويا 
وماديا. فلا تعارض بين الأخلاق الدينية وروح الرأسمالية. 
وإذا ما رأى النظام العالمى الجديد فى الإسلام حليفا سياسيا 
لقتسا على مستوفن الذو ل كما قو الهال .فى شية الحزئسوة 
العربية وتركيا والمغرب وأواسط آسياء أو على مستوى 
الجماعات الإسلامية المعارضة فإن الإسلام يصبح حليفا 
استراتيجيا للغرب يتبادل معه المنافع الاقتصادية والسياسية 
سواء على مستوى الدول الإسلامية لقمع الحركات الإسلامية 
المناهضة للغرب أو على مستوى الجماعات الإسلامية 
المسلحة لتهديد الدول المستقلة وتخويفها بها ولإجبارها على 
مزيد من التبعية» وتصبح الدولة المستقلة بين شقى الرحىء؛ 
مجبرة على قبول أحد الاختيارين وكلاهما مر. 

وإذا ما رأت الصهيونية العالمية فى الحركات 
الإسلامية تشددا تعيش عليه الحركات المعادية للسامية فإنها 
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تؤيدها من أجل إيجاد شرعية للصهيونية كحركة دفاع عن 
اليهودية» كما أيدت إسرائتيل "حماس" فى بدايتها ضد منظمة 
التحرير الفلسطينية. فالإرهاب يولد الإرهابء والتطرف 
يؤدى إلى التطرف. واللاعب بالنار أول من يحترق بها. 


ه-الإحياء الديني والوحدة الوطنية. 

وعادة ما يثار موضوع الخشية على الوحدة الوطنية من 
الإحياء الدينى إذا ما تعددت الديانات كما هو الحال فى مصر. 
ومن ثم تصبح الوحدة الوطنية فى خطر. وإذا ما أخذ الإحياء 
الديقين قي كلنا. الكالكن شكاة ساسا فو سيو تفن اد 
تنظيم أو منصب فى الدولة- كما هو الحال فى لبنان- فهل 
يمل ذلك خطورة على الوحدة الوطنية. 

الحقيقة أن الأقباط فى مصر ليسوا عنصرا أو عرقا أو 
مصر ونسيجها الوطنى. هم مصريون أولا وأقباط ثانيا. 
وليس لديهم شعور دينى أو مذهبى أو طائفى بالعزنة عزن 
الكيان الأكبر. بل إن لفظ الأقلية لا ينطبق عليهم لآنه لفظ 
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عددى إحصائى ولا يدل على جوهر أو هوية. هم أصحاب 
البلاد عندما وفد عليهم العرب والمسلمون فاتحين ومخلصين 
لمصر من ظلم الرومان. هم أصهار وأهل رحم. منهم من 
تبنى الدين الجديد» الإسلام» ومنهم من بقى على الدين القديم: 
لفنطية:'السيحية الأركوذكبيية المصدوية: فى كنيسة رظني 
تعكس مصر الأم» والوطن الأكبر. 

وطن مترى: النين: الى بويج فر وريدن لاه 
قبور الأولياء. يذهب المسلمون إلى كنائس السيدة مريم 
العذراء» ومارى جرجسء وسانت تريزا للتبرك والدعاء كما 
يذهب الأقباط إلى الحسين والسيدة زينب والشافعى للتبرك 
أيضا وإجابة المطالب. الطقوس والأعياد الشعبية واحدة» من 
الديانة الفرعونية» عروس النيل» وشم النسيمء» والسبوع 
والأربعين عبر القبطية حتى الإسلام. 

وكان الأفباط فى مقدمة الحركة الوطنية المصرية كما 
بدا ذلك فى ئورة :١313‏ وحدة الهلال والصليب. وكان 
أقطاب المعارضة السياسية منهم. وكان منهم أبطال فى 
حرب أكتوبر .١15937‏ فهم جزء من الكنيسة الشرقية التى 
قرع كاي لكر لق رلرظني لانروق و رامو الحو | مق المسدة 
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الغربية التى ارتبطت كنائسها بالاستعمار والتبشير والتغريب. 
فهم جزء من كل واحد. لذلك لم تظهر فيهم بوادر انفصال أو 
انعزال ولم يتكون لديهم شعور بالعزلة أو الاستبعاد. لقد 
وضنقه القر آن. مويه البتول :وفضلها' ,على تتساء: العالمين: 
ووصف المسيح بأنه روح الله وكلمة منه. وأثنى على 
النصارى وحواريى المسيح لما تذرف عيونهم من الدمع بما 
عرفوا من الحق» منهم القسيسون والرهبان» وهم لا 
يستكبرون. دعاهم القرآن إلى المساواة التامة مع المسلمين 
فى آية المباهلة» ألا يتخذوا بعضهم بعضا أربابا من دون الله 
وأن يأتوا إلى كلمة سواء بينهم» عبادة إله واحد. 

ولكن فى لحظات الضعف» ضعف الدولة» وضعف 
النظام السياسى تظهر بعض علامات التوتر خاصة فى 
صعيد مصر بين الأقباط والجماعات الإسلامية. ففى غياب 
المشروع القومى» والهدف القومى» والتحدى القومى ينقدب 
المواطق الى الالكل» الى ونه وها ففتة ومتطنتة و انقب 
كملاذ وملجأ له. فيصبح المواطن جيزويا بحراويا أو أسوانيا 
صعيدياء مسلما أو قبطياء فلاحا أو بدويا. فى غياب المشروع 
الكلى تظهر المشاريع الجزئية» وفى تعثر الهوية الوطنية 
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تظهر الهويات العرقية والطائفية. 

فإذا ما اشتدت جماعات المعارضة:؛ الجماعات 
الإسلامية مثلاء ولا تقوى على مواجهة الشرطة وقوى الأمن 
فإنها تلجأ إلى إحراج الدولة بالاعتداء على بعض المواطنين 
الضعفاء» شرطيا أو أمين شرطة أو قبطي / أو على رمورز 
الدولة البارزين» وزير أو رئيس مجلس نيابى أو ص حفيا أو 
وكشن و زاواء.'او .ركس دولة؛ وويما تخد ف فى ألفقه القديم مأ 
يشرع لهم ذلك. فليس القبطى هو الهدف بل الهدف إحراج 
الدولة وإثبات عجزها عن حماية المواطنين ورموزها. 

فإذا ما أرادت الدولة أن تقوى شوكتها عن طريق 
قوانين استثنائية مثل المحاكم العسكرية» فقد تقوم هى نفسها 
بإشعال الفتنة حتى تجد ذريعة لسن قوانين ضدد الفتئة الطائفية 
ولحماية الوحدة الوطنية. فالغاية تبرر الوسيلة. وقد يقع 
شجار بين مواطنين لأسباب عادية ويتضح بالمصادفة أن 
أحدهما قبطى والآخر مسلم فيتحول الشجار إلى صراع 
طائفى. وقد يقع صدام بين عائلتين فى الصعيد لأسباب 
اجتماعية أو أخذا بالثأر» ويُعطى للأمر دلالة طائفية إذا ما 
اتضح أن إحدى العائلتين قبطية والأخرى مسلمة. 
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أما الدفاع عن الثقافة الغربية فليس مشروطا بالقبطية. 
فهناك أقباط من أنصار الثقافة الوطنية والإسلام الحضارى 
بل والإسلام السياسى. وهناك مسلمون من دعة الثقافة 
الغربية ومعادون للإسلام السياسى. كما أن القبطية ليست 
مشروطة بالغنى. فهناك أقباط فقراء مثل حى شبرا وصعيد 
مصر كما أن هناك مسلمين أغنياء. فالغنى والفقر علامتان 
على الطبقة الاجتماعية وليس على الانتماء الدينى. 


1- الدور التاربخي للإسلام الساسي. 

مادامت الصحوة الدينية ظاهرة تاريخية فى مصر 
والعالم العربى الإسلامى بل وفى الغرب والشرق على 
السواء» ومادامت تتفاقم أزمة التحديث الذى تم بمعزل عن 
الدين والتراث القومى للشعوب أو أحيانا مناهضا له وبديلا 
عنه» فإن دور الدين سيظل متصاعدا باستمرار كبديل أول 
يجد الناس فيه هويتهم وخلاصهم من أزماتهم» حقيقة أو 
وهماء فعلا أو قولاء تغيرا أو شعارا. ويمكن أن يتم ذلك على 
مرحلتين: 

- الأولى: تجديد التيارات الفكرية والسياسة نفسها 
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بحيث تعيد صياغة رؤيتها وأسسها ومصادرها وطريقة 
التعبير عن نفسها للجماهير فتبدأ من تراث الناس الشعبىء 
والتراث الدينى مكونه الرئيسى. فالليبرالية التى كونت تاريخ 
مصر الحديث والتى على أساسها قام مشروع النهضة الأول 
منذ القرن الماضى بدأت مرتبطة بالإسلام عند الطهطاوى؛ 
ثم بدأ الانفصال عنه تدريجيا عند على مبارك وطه حسين 
حتى تحول إلى تغريب مطلق عند سلامة موسى ولويس 
عوض . ولقد استطاع العقاد إعادة هذا التيار إلى الرحم الذى 
نشأ منه» وهو التراث الإسلامى كما وضح ذلك فى 
العبقريات. فإذا استطاعت الليبرالية» فكرا وسلوكاء» نظرية 
وممارسة» نظرا وعملا» إعادة صياغة نفسها بحيث تبدأ من 
التراث الإسلامى» وتجعل التوحيد تحررا للوجدان الإنسانى 
تحت شعار "لا إله إلا الله" وتأصيلا لليبرالية فى أقوال 
الصحابة مثل قول عمر 'لماذا استعبدتم الناس وقد ولدتهم 
أمهاتهم أحرارا"" بدأت تنغرس قيمها فى النفوسء» وتحمى 
نفسها من الوقوع فى العلمانية والتغريب» وتصبح تراثا نابعا 
من قلوب الناس» ومعبرا عن ترائها ووجدانها. كما تقوم 


القومية بتجديد ذاتها وتخليص نفسها من الظروف التى نشأت 
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فيها عند ساطع الحصرى وميشيل عفلق؛: وكما جسدتها 
الناصرية فى مصر وربطها بالتراث الإسلامى. فالقران 
فويض نرل بلسان عربىء والعروية هى اللسان» والإسلام 
أتى تحريرا للعرب ولشبه الجزيرة العربية ثم انطلاقا منها 
إلى خارجها شرقا فى فارس وغربا عند الروم. والإسلام 
أكبر دعامة للوحدة العربية» ورافد مكون للقومية العربية 
كتاريخ وتراث ومشترك. حدث هذا أيضا أثناء الحروب 
الصليبية وأثناء حركة التحرر الوطنى الحديث. وتقوم 
الاشتراكية» والماركسية إحدى صورهاء بتجديد نفسها 
وربطها بالعدالة الاجتماعية فى الإسلام وبالملكية العامة» وأن 
الأرض لمن يفلحها كما قال ابن حزم» وأن العمل مصدر 
القيمة بدليل تحريم الرباء وأن الأموال والثروات مشاركة بين 
الناس بدليل الزكاة» وأن الملكية تصرف واستثمار وانتفاع 
ولنسلفك أكتان] أو احتكان!: فتكمى. الاشذز اكنة انفسها مد 
تهمتى المادية والإلحاد كما حذر الأفغانى من قبل فى "الرد 
على الدهريين". كما يحمى الإسلام نفسه من نفسه»؛ من 
الوقوع فى الإسلام "المؤسسى" الذى يتبع الدولة وأجهزة 
الإعلام ويفقد استقلاله وثقة الناس به. والذى يصدر 
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التوجيهات الإسلامية بناء على سياسات الحكم فى الحرب 
والسلام» فى الاشتراكية أو فى الانفتقاح الاقتصادى؛ فى 
الوطنية أو القومية. كما يحمى نفسه من الإسلام الشعائرى 
الشكلى الصورى الذى لا يطعم جائعاء ولا يغنى فقيراء ولا 
يعلم جاهلاء ولا يكسى عارياء ولا يأوى يتيماء ولا يعالج 
مريضا. 

- والثانية: تجديد المشروع القومى الموحد الذى تتبناه 
الدولة ثم تجنيد الناس له بفعل التراث الإسلامى وثقافة 
الجماهير. فقد اعتمد مشروع محمد على على سلطة الدولة؛ 
واعتمد مشروع عبد الناصر على زعامة الفرد. ولما كانت 
المشاريع القومية متجددة طبقا للظروفء وكان التاريخ يسير 
بحركة بطيئة للغاية فإنه يمكن إعادة صياغة مشروع قومى 
تتأكد فيه الأهداف الوطنية» ويجد كل تيار فكرى وسياسى فيه 
نفسه» وتتبناه الجماهير» وترى فيه معبرا عن ثقافتها 
وموروثها وتأكيدا لمصلحتها ومتطلباتها. فمازالت قضية 
تحرير الأرض فى الوجدان القومى والتى يرمز لها القدس 
المووةا وما الك قطيرة روؤيكة:: الذمة ,ضيف القدة تقاى التنتييتة 
والحروب الأهلية ومخاطر الانفصال قضية واردة فى لبنان 


وسوريا والعراق والمغرب العربى. ومازالت قضية تنمية 
الموارد البشرية والمادية واردة بحيث ييستطيع الوطن أن 
يطعم نفسه بنفسه» وأن يعتمد على ذاته دفاعا عن اس تقلاله؛ 
ورفضا لارتهان إرادته. والإسلام قادر على تحقيق هذه 
الأهداف الوطنية للتحرر والوحدة والاعتماد على الذات. وإذا 
كان الشباب يعانى من الضيق والميوعة والفساد الأخلاقى 
فإن الإسلام قادر على تربية الشباب وإعطائهم مثلا جديدة 
فى التقوى والعمل الصالحء بدلا من أن يصبح الإسلام مجرد 
رفض للواقع وانقلاب عليه وتدمير له كما هو الحال فى 
جماعات العنف المسلح. إن الإسلام المستنيرء العقلانى 
الاجتماعى الوطنى هو القادر على المساهمة فى تجديد 
المشروع القومى والمساهمة فى صياغته بما لديه من انفتاح 
فكرى وسياسى وقدرة على الحوار وعدم مخاصمة أحد 
وربط الإسلام بالمصالح العامة وبحركة الجماهير» كما حدث 
عندما كان الإسلام المكون الرئيسى لحركة التحرر الوطنى. 


-١‏ الوسلام الساسي واحتمالات المستقبل. 


يتزايد دور الإسلام السياسى فى مصر وفى أرجاء 
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الوطن العربى والإسلامى بل وفى الهند والصين شرقا وفى 
أوروبا وأمريكا غرباء ولكن القضية هى: هل هو الإسلام 
المنغلق أم الإسلام المنفتح؟ الإسلام الرافض أم الإسلام 
المحاور؟ الإسلام الذى يريد أن يفرض نفسه بالعنف المسلح 
أو الإسلام الذى يعبر عن مصالح الناس فيختاره الناس 
طواعية واختيارا؟ 


إن التحدى الحالى أمام الإسلام السياسى فى الداخل 
تحديان : 

- الأول: الرفض المطلق لكل ما هو موجود باعتباره 
لا إسلام فى صراع لا يمكن حله إلا بقضاء أحد الطرفين 
على الآخرء الإيمان والكفرء الإسلام والجاهلية الله 
والطاغوت»؛ حاكمية الله وحاكمية البشر. ثم يتجاوز هذا 
الرفض النفسى نفسه إلى رفض للواقع والتعامل معه والعزلة 
عنه» ثم تكوين جماعات سرية تمارس العنف من أجل أن 
تقوم بانقلاب عام فى الدولة تستولى به على الحكم وتحقق 
الإسلام لأن الله يزع بالسلطان ما لا يزع بالقرآن. فإلى أى 
حد يمكن تحويل هذا الوضع النفسى الاجتماعى السياسى إلى 
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وضع أخر يقوم على التعددية وحق الاختلاف وعدم جواز 
التكفير» وحرمة دم المسلم» وان اختلاف الأئمة رحمة بينهم: 
وأة'الكلاءواقيو أن الكل .مودئة هليه 

- والثانى: الشعائرية والشكلية والمظهرية والفرعية:» 
والدخول فى معارك تم كسبها من قبل والمسلمون فيها 
منتصرون وترك معارك مازالت قائمة والمسلمون فيها 
منكسرون» مثل الاحتلال والتخلف والتجزئة والسلبية. وعلى 
هذا الأساس يتم فهم الشريعة وتطبيق الحدود مع أن أحكام 
الشرع وضعية» كما يقول الشاطبى تقوم على معرفة السبب 
والشرط والمائع. فلا قطع يد فى حد السرقة عن جوع 
وبطالة وعوز. فالحدود واجبات بعد الحقوق» حق المسلم فى 
الغذاء والكساء والسكن والعلاج والتعليم» وهو ما يكفله له 
بيت المال. إن الإسلام أرحب بكثير من الشكل والمظهر 
والعلاقة بين الجنسين. بل هو أدخل فى السياسة والاقتصاد 
والاجتماع والقانون والتعليم والعلاقات الدولية. صحيح أن 
هام اعون تين احيرا وشاع بعلي تاكن بوني بوالكنيب 
لا تكفى لتغيير الواقع الاجتماعى العريض والدخول فى 
تحديات العصر. 


أما التحدى الخارجىء فكيف يتعامل الإسلام مع نظام 
عالمى جديد ذى قطب واحد بعد انهيار القطب الأول؟ كيف 
يتعامل الإسلام مع الغرب أولاء ومع الشرق ثانياء ومع العالم 
الثالث» الأفريقى الآسيوى ثالثا. 

صحيح أن الغرب بدأ يأخذ الإسلام بديلا عن 
الشيوعية» من أجل خلق عدو جديد يساعده على تجنيد قواه 
رشوية بسك يحت نس البويية ولو يلك 
والشيشان» وما يقع من اضطهاد للمسلمين الأتراك فى ألمانيا. 
فهل الإسلام عدو للغرب؟ لقد استطاع الإسلام عبر التاريخ 
أن يورث الغرب حضارة اليونان وأن يورّثنه حضارته 
العامة ار الل وار ا وات اليممة 
الأوروبية الحديثة. ومازال الإسلام قادرا على تجديد روح 
الغرب وإعطائه نموذجا جديدا من المثل والقيم يتجاوز بها 
الغرب أزمته وخواءه الروحىء ويتعالى على نسبيته وشكه 
ولاأدريته وعدميته» وتساعده على العودة إلى مثل التنويرء 
العقل والعلم والإنسان والحرية والعدالة الاجتماعية:؛ تلك 
المثل التى كفر بها فى القرن العشرين بعد حربين عالميتين 
طاحنتين» وبعد أن تفجرت العنصرية الدفينة فيه. والإسلام 
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يقبل الديانات السابقة» اليهودية والمسيحية» فهما جزء منه 
وهو جزء منهما. أما على مستوى المصالح فالإسلام والغرب 
يعيشان على ضفتى بحر واحدء المتوسطهء؛ الإسلام فى 
الجنوب والشرق» والغرب فى الشمال والغرب. ومن هذا 
الجوار نشأت علاقات تاريخية تقوم على الصراع أحيانا 
وعلى الحوار أحيانا أخرى. ولما كان العالم الآن ينتقل من 
صراع القوى إلى توازن المصالح فإن مصلحة الغرب فى 
ثروات العالم العربى الإسلامى فى الطاقة والأسواق» 
ومصلحة المسلمين فى التعلم والدخول فى عصر الحداثة 
تجعل الإسلام والغرب طرفى حوار وتبادل مصالح وليس 
قطبى صراع وتوازن قوى. لا يمثل الإسلام أى تهديد للغرب 
بل هو عامل مساعد لتجديده وبعث روح جديدة فيه. 
وحضور المسلمين فى الغرب وإقامتهم فيه لا يمثل خطرا 
على هوية الغرب بل تأكيد للتعددية التى تقوم عليها الحضارة 
القوينة و الات اع المشتادل: مق ككما فق متكا فقون فإذا ها 
استطاع الغرب التخلى عن مركزيته وأسطورة تفوقه» وجاور 
باقى الشعوب فى أفريقيا وآسيا على مستوى الندية فإن العالم 
حينئذ يصبح قرية واحدة بلا مركز وأطراف. وإن نهضة 


الشرق الحالية فى اليابان والصين والهند والملايو 
والجمهوريات الإسلامية فى وسط آسيا وسنغافورة لتبين أن 
العالم لم يعد له مركز واحد. وفى الوقت الذى تتعدد فيه 
المراكزء وينهض الشرق يصبح الإسلام كما كان فى البداية 
نقطة تعادل واتزان بين الشرق والغرب فى عالم متعدد 
أجل خلق عالم أفضل تسوده الحرية ويعمه السلام. 


مستتبل المنطقه العريسه 
والمتضيرات الدوسه 


أولا : مقدمة. مسار العرب فيي التاريخ. 

فى هذا الوقت العصيب الذى أصبح فيه الوطن العربى 
فى مفترق الطرق» ومؤسساته القومية فى مهب الريح» بعد 
العدوان على العراق وتسليم بغداد» وعجز الوطن العربى عن 
درأ العدوان» ومواصلة المقاومة» وتهديد سوريا ولبنان 
وإيران بل وشبه الجزيرة العربية» ومصر وليبيا حتى اليمن 
والسودان» يجدر التساؤل حول'"مس تقبل المنطقة العربية 
والمتغيرات الدولية". والحقيقة أن العرب لا يعيشون فى 
متك ةا ,حون فده لفك لماه اندر توف العو ندة و النضة ناته تي 
الشمال فى العراق والشام وفى الشرق» فى مصر والسودان 
والمغرب العربى كله بل يعيشون كشعب واحد» فى وطن 


(*) المائدة المستديرة لجامعة ناصر الأمميةء 75-5779 يوليو ,3٠١١5‏ 
طر ابلسء ليبيا. 


57ص 


ولا يمكن تحديد مستقبل الوطن العربى دون معرفة 
حاضره. ولا يمكن معرفة حاضره دون معرفة ماضيه. 
فالتاريخ مسار واحد متصلء» من الماضى إلى الحاضر إلى 
المستقبل. ومن لا يعرف ماضيه لا يعرف حاضره. ومن لا 
يستطيع تشخيص حاضره ومعرفة فى أى مرحلة من التاريخ 
هو يعيش لا يستطيع استشراف مستقبله. وربما كانت أحد 
مثالب العرب هو وجود وعى سياسى ا يقوم فلجن و على 
تاريخى كاف . فتلعب الاتجاهات والقوى والأحزاب السياسية 
أدوارا غير أدوارها. قد تقوم بدور كمال منطيق: كما :تعد 
الحركة السلفية أو بدور أجيال قادمة كما تفعل الحركة 
العلمانية. ولا أحد يقوم بجيله هو فى اللحظة التاريخية 
الراهنة لصعوبة تشخيصها إجابة على سوال: فى أى لحظة 
من التاريخ نحن نعيش؟ هل نحن جيل الثورة أم جيل الثورة 
ل ل 0 2121 
دافعنا عنه واستشهدنا فى سبيله أم أننا فى عصر التبعية؟ هل 
نحن الذين قاومنا الاستعمار والصهيوئية أم نحن الذين تحالفنا 


مع الاستعمار واعترفنا بالصهيونية وصالحناهاء والأراضى 
العويية ونا الحا عير فى لك كت لابه ينو اهدق 
العربية؟ هل نحن الذين حاولنا توحيد الأمة على الأقل على 
وتوف تاهاو أهدانها أدكحن النين: تديمناها ونياهمنا فى 
تجزتتها بعدوان بعضنا على البعض الآخر فزادت القطرية: 
مما شجع الآخرين على العدوان علينا لمزيد من تفتيت الأمة 
إلى فسيفساء عرقى وطائفى فى وقت يتوحد فيه العالم بقيادة 
القطب الأوحدء الولايات المتحدة الأمريكية» باسم العولمة 
وقوانين السوق» واستغلال الأمم المتحدة لحصار الشعوب» ثم 
العدوان عليهاء» وضربا بالشرعية الدولية. 

ولا يوجد مسار تاريخى واحد لكل الشعوب. ولكل 
شعب مساره التاريخى الخاص. ولما أخذت أوروبا مركز 
الريادة فى عصورها الحديثة فإنها دونت التاريخ من خلال 
مسارها الخاص وأطلقته على باقى مسارات الشعوب 
الأخرى. فهى المركز وباقى الشعوب الأطراف. وحقبت 
التاريخ إلى قديم يونانى رومانى» ووسيط مسيحى مدرسىء 
وحديث ومعاصر. لم يأخذ اليونان شيئا ممن س بقتهم من 
الحضارات المصرية والبابلية والأشورية والكنعانية 


والفارسية والهندية. ولم يأخذ الغرب المسيحى شيئا من 
الحضارة الإسلامية التى يرجع فضلها فقط فى نقل الحضارة 
اليونانية لها عندما ترجمت من اليونانية إلى العربية بفضل 
نصارى الشام ثم ترجمت مرة ثانية من العربية إلى اللاتيئية 
بفضل نصارى الأندلس خاصة فى طليطلة. وبطبيعة الحال 
لم يأخذ الغرب الحديث شيئا من الحضارة الإسلامية التى 
كانت نموذجا للتخلف إبان الدولة العثمائية وكأن العمارة 
العربية الإسلامية لم تؤثر فى الغرب منذ أن اكتشف الغرب 
الشرق. 

ثم وضعنا أنفسنا فى العصر الوسيط الغربى مع أن 
الحضارة الإسلامية لها تحقيبها الخاصء» العصر الذهبى أو لا 
عندما نشأت العلوم الإسلامية واكتملت فى القرون السبعة 
الأولى التى أرخ لها ابن خلدون فى "المقدمة" الشهيرة. ثانيا 
عصر الشروح والملخصات إيان العصر المملوكى العثمانى 
عنذما دنتة: الخضكارة بالذاكوة هاا أبذهته عن فيسل تالعقل 
خوفا على نفسها من الضياح أمام هحمات الصليبيين من 
الغرب وجحافل التتار والمغول من الشرق. ودونت 
الموسوعات الكبرى فى شتى العلوم. ثالثا العصر الحديث 


الذى بدأ منذ فجر النهضة العربية فى القرن التاسع عشر 


بتياراته الفكرية الثلاثة: الإصلاح الدينى عند الأفغانى؛ 


تحلى شميك: 

فالغرب فى نهاية عصوره الحديثة ونحن فى بدايتها. 
ونحن فى بداية عصورنا الحديثة والغرب فى نهايتها. نحن 
مازلنا بين الإضلاع السديدى.والتوضة: :وانوي جاوز 
الإصلاح الدينى عند لوثر وكالفن» والنهضة عند جيوردانو 
برونو منذ القرنين الخامس عشر والسادس عشر. لا يعقى 
ذلك أن الغرب متقدم علينا أو أننا متخلفون عن الغرب» بل 
هى مسارات متعددة ومتعاصرة للشعوب مع اختلاف 
التحقيب. المهم أن تاريخ العالم لم يخئل مرة من ريادة 
حضارة كما كانت مصر والصين والهند وفارس واليونان 
والعرب قبل ذلك حتى وصلت الريادة إلى الغرب الحديث. 
ثانيا : الماضى القريب للوطن العربى. 

بالرغم من محاولات القوميين العرب الذهاب إلى 
العاضدى اليك الحة فى دوو أتكؤين: 'الامة الغودية مت 
نشأة الإسلام والدولة الأموية» وذهاب آخرين إلى الماضْمِ 


كأ 
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الأبعد فى شبه الجزيرة العربية» أقوام عاد وثنمودء وأهل 
حمير» ومملكة اليمن وسبأء بل وحضارات بابل وآشور 
وكنعان ومصر القديمة» فالعروبة بلورة للعبقرية السامية عبر 
التاريخ» أدركت مصر فى القرن التاسع عنين أن ابقل هر 
الخلافة العثمائية فى حال تعذر إحيائها من مصر هم العرب 
حول مصر. وهو ما رآه إبراهيم باشا فى الشام ومحمد على 
فى السودان وفى شبه الجزيرة العربية فى حروبه مع 
الوهابيين لدعوتهم الانفصالية عن الدولة العثمانية. فالعرب 
حول مصر فى الشمال والشرق والجنوب. وقد كان المغرب 
العربى مواليا للعثمانيين حتى الجزائرء وكان طيعا خاليا من 
أى دعوات انفصالية. فالوطن والعروبة والإسلام فيه شىء 
وأحد. 

بعد ذلك نشأت حركة القوميين العرب فى أوائل القرن 
العشرين ورأت فيها الدولة العثمانية حركة انفصالية فدافعت 
عن وحدة الخلافة» وعلقت للقوميين العرب المشائق فى 
دمشق. 

ولما هزمت تركيا فى الحرب العالمية الأولى وتقطعت 
أوصالها استولت القوى الاستعمارية الكبرى فى ذلك الوقت 
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خاصة فرنسا وإنجلترا على الأقطار العربية» لفرنسا تونس 
والجزائر والمغرب وسوريا ولبنان» ولإنجلترا مصر 
والعراق والأردن وشبه الجزيرة العربية كله من اليمن 
وحضرموت جنوبا حتى فلسطين شمالا. 

ولما انتصر الحلفاء فى الحرب العالمية الثانية وأرادوا 
ملء الفراغ فى منطقة الشرق الأوسط بعد أن تعاطف العرب 
مع دول المحور وقامت ثورة رشيد على الكيلانى فى العراق 
تأييدا له» كما تعاطف مع بعض كبار الضباط فى الجيش 
المصرى مثل عزيز المصرىء أرادت بريطانيا إيجاد منظمة 
إقليمية تضم العرب ومعظمهم تحت إمرتهاء احتلالا أم انتدابا 
أم وصاية. فنشات فكرة الجامعة العربية وتأسست 
فى ١545‏ كمنظمة إقليمية تجمع العرب فى إطار من 
التعاون مع بريطانيا. وقد نشأت كمنظمة دول وليست كتنظيم 
شعوب وكما يدل عليها اسمها "جامعة الدول العربية". كانت 
عاجزة منذ بداية تأسيسها. فقد واحهتها النكبة الأولى فى 
فلسطين فى .١54/8‏ وكانت بعض دولها مازالت تحت 
الاحتلال البريطانى المباشر أو غير المباشر. تتنازعها أنظمة 
ملكية أو إماراتية أو سلطانية. ولم يكن النفط بعد قد أعطى 


العرب قوة اقتصادية. كما أن حركات التحرر الوطنى لم تكن 
قد قامت بعد بشكل واسع باستثناء ثورة ١9١19‏ فى مصرء 
وثورة عز الدين القسام فى فلسطين فى »١15156‏ وبعض 
الميات يفنا هناك مل المناوفة: المسحة للسيتن الاج 
البريطائى على ضفاف القناة فى »١551١‏ وضرب الفرنسيين 
دمشق بالقنابل فى 146 .١9‏ 

وفى وسط الحرب الباردة قامت الثورات العربية بقيادة 
الضباط الأحرار فى الجيوش الوطنية منذ أواخر الأربعينات 
فى سوريا عام »١945‏ وفى الستينات فى اليمن فى ١554‏ 
وف لسا!فى :815 ابو انكو لهذ النصون فنع اموي فصو 
ابوفاة الزعيم الراحل جمال عبد الناصر. نشأت 
معْظلفها كرت فل على هزيمة 1515 :فى 'فلسسطوة وكيا 
عبرت عن ذلك المبادئّ الستة فى البيان الأول للشورة 
المكسيركة. 

كانت العروبة فى الشام جزءا من تاريخها منذ 
الأمويين حتى حركة القوميين العرب وتأسيس حزب البعث 
العربى الاشتراكى وبدء تأسيس الأيديولوجية القومية منذ 


ساطع الحصرى حتى ميشيل عفلق وصلاح البيطار وأكرم 
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الحورانى وغيرهم من أقطاب البعث. ولم تكن فكرة القومية 
وتتتره خا رس الكنان: لخ رووفه :اكاك ف اللنرريهة . معدك أن اهنا 
نصارى الشام. ففى العروية يتوحد النصارى والمسلمون فى 
حين أنه فى الإسلام يتوحد المسلمون وحدهم بالرغم من 
انتهاء ميشيل عفلق فى حزب البعث من أن الإسلام ثقافة 
العرب جميعا نصارى ومسلمين فى خطابه الشهير عن 
المولد النبوى 'إذا كان محمد كل العرب فإن كل العرب 
محمد . 

وتدرجت مصر فى تبنى القومية العربية منذ مقاومة 
الأحلاف العسكرية مع سوريا فى ١56054‏ حتى تأميم القناة فى 
5. وقف العرب مع مصر وتفجير أنابيب النفط إلى أول 
تجربة وحدوية فى تاريخ العرب الحديث» الجمهورية العربية 
المتحدة .١191١-1١56/‏ وبالرغم من الانفصال فقد عززت 
قو أنون :تؤلدى الاشتر اكيزد 1555-5557 “الكهول الانمس أكن 
فى الوطن العربى. وأصبحت القومية العربية إحدى 
أشنو او ساك التحرر فى العالم الثالث» وكان عبد الناأصر هو 
المجسد لها. كما أصبحت ميزان الثقل فى عصر الاستقطاب» 
وكانت بوّرة دول عدم الانحياز مع الهند ويوغوس لافيا 


وأندونيسياء وركيزة العالم الثالث فى القارات الثلاث» وفيها 
المركز الرئيسى لمنظمة تضامن شعوب آسيا وأفريقيا. ولعب 
العرب هذا الدور باقتدار. وأصبحت الاشتراكية العربية 
إحدى الأيديولوجيات الرائدة فى الفكر السياسى والعلاقات 
الدولية» بين الشيوعية فى الشرق والرأسمالية فى الغرب. 

ثم وقعت الواقعة» هزيمة يونيو ١157‏ والتى انكسر 
فيها الحلم العربى» واحتلت أراضى ثلاث أقطار عربية؛ 
مصر وسوريا وفلسطين. ومع ذلك صمد العرب فى مؤتمر 
الخرطوم باللاءات الثلاثة الشهيرة» لا صلح ولا مفاوضة ولا 
اعتراف بإسرائيل. وبالرغم من حرب الاستنزاف فى 
55-155 اووؤورناة كيد التاضحوق فنى 1510م وتهحت 
ضغط المظاهرات الطلابية فى ١97/7‏ انتصر العرب» مصر 
وافنو نز فاءافن بعوفهع اكتريد. 53/7 أوهاف التحالق» العريى من 
جديد بين مصر وسوريا عسكرياء وبين مسر والسعودية 
نفطيا وذلك بحظر تصدير النفط. وربما ضحى الملك فيصل 
بحياته من أجل ذلك ويإصراره على الصلاة فى القدس 
المحررة. 


ثم تحول النصر العسكرى فى أكتوبر ١97‏ إلى 
هزيمة سياسية مازالت أثارها تتجلى حتى الان. فقد صدرت 
فو انين الاستثمار 0 اق ١‏ لتقضى على التجربة الاشتراكية 
فى مصرء وتعلن بداية التحول إلى الاقتصاد الرأسمالى فيما 
يسمى بالاتفتاح الاقتصعادن. وته: حيل: الاتحياك الاتحدر اك 
وتحويل المنابر فيه إلى أحزاب سياسية من كنف الحزب 
الحاكم. ولما اندلعت الهية الشعبية 0 يناير 11 ١‏ ضنيد شلدع 
الأسعارء وظهرت صور عبد الناأصر من الإيكندرية إلى 
أسوان» قام السادات بزيارة القدس تحت الاحتلال فى نفس 
العام فى نوفمبر ١93717‏ للبحث عن أحلاف فى الخارج: 
إسرائيل وأمريكا بعد أن فقد الأحلاف فى الداخل» مصر 
التراجع عن القومية العربية تحت شعار "مصر أولا". وقطع 
العرب علاقاتهم مع مصر. وانتقلت الجامعة العربية إلى 
نو نسم وزرع فى الحسد العربى قلب أصطناعى لم يستطع 
ضخ الدماء فى الأطراف. وتوقف الجسد العربى. 
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وقامت الثورة الإسلامية فى إيران فى فبراير ١9995‏ 
لتجديد الناصرية وتركيبها على الإسلام بعد أن أزاح عبد 
الناصر الإخوان والشيوعيين منهاء فحكمت بمفردها وفى 
فراغ لم تستطع تنظيمات الثشورة ملاه؛ هيئة التحريرء 
والاتحاد القومى» والاتحاد الاشتراكى فى الجمهورية الأولى: 
ولا حزب مصرء والحزب الوطنى الديموقراطى فى 
الجمهورية الثانية» ولا أحزاب الورق الاثنى عشر فى 
الجمهورية الثالثة. كان عبد الناصر من كبار المؤيدين 
الخفيقى فك الددروة فى مها وضية انتخا هفيس لأسن همان 
المتحالف مع الصهيونية. وكان يمد مجاهدى الخلق بالسلاح 
عن طريق بغداد للثورة على الشاه. ولما سقط ولم يجد له 
مكانا يطوى ثراه انزعج الاستعمار وارتعشت الصهيونية 
لإمكانية قيام جبهة شمالية من إيران والعراق وسوريا ضدها. 
وزاد العمق العربى بالمحيط الإسلامى» وعادت للشورة 
العربية روحها الأولى بالإضافة إلى حشد الملايين فى 
الشوارع:؛ والأيديولوجية الإسلامية» وقيادة سياسية لا تلين 
ولا تساأوم. 


ثم قام العراق تحت ستار القومية العربية بطعن الثورة 
الإسلامية فى الظهر بدعوى تحرير عرب الأهواز فى 
عربستان وهى فى ذروة صراعها مع الولايات المتحدة 
الأمريكية. قام العراق بالعدوان بإيماء من أعداء الشورة 
الإسلامية» وعدوها الأول»: الشيطان الأكبرء والضاغوت 
الأعظمء الولايات المتحدة الأمريكية. واستشهد الآلاففك من 
المسلمين على جانبى الجبهة. ودمرت مثات المركبات 
والمصفحات والدبابات وقطع المدفعية. فأين الجبهة على 
حدود إيران فى الشرق أم على حدود فلسطين فى الغرب؟ 
ركب العراق الحصان الخاسر ففرق العرب. وخشيت دول 
الخليج أن تساعد العراق باسم العروبة فتخاطر بعداوة إيران 
باسم الإسلام» أو أن تساعد إيران باسم الإسلام فتخاطر 
بعداوة العراق باسم العروبة. فساعدت الطرفين وازدادت 
النار اشتعالاء وطال أمد الحرب. وانقسم العرب فريقين. 
الأول يناصر إيران المعتدى عليها ضد العراق المعتدى. 
فالحق حق. والعراق جناح خائن من حزب البعث ومارق 
عليه. والثانى يناصر العراق ضد إيران» فالعراق هو بوابة 
العرب الشرقية. لو انهارت انهار الجدار الشرقى للمنفزل 


العربى. ولو انتصرت إيران لعمت الثورة الإسلامية الأفطار 
العربية أو على الأقل لقويت شوكة الجماعات الإسلامية فيهاء 
ورهن المكظان:ذة مرخ احوؤة الأسة والمقصاة من النظام 
ل : 

وتوالت المصائب على العرب بعدها. فلم تكن حرب 
أكتوسن .فى 151/9 آخن. الحووف كل كانت بذاية لسلسلة محر 
الغزوات الإسرائيلية على الوطن العربى مثل غزو جنوب 
لبنان» واحتلال بيروت فى :»١5/85‏ وضرب المفاعل النووى 
العراقى فى 584 »١‏ وتم حصار ليبيا فوق ما يزيد على 
العشرات سنوات» والعرب عاجزون عن فك الحصار. وكان 
الزعماء الأفارقة أكثر قدرة منهم عليه بزياراتهم المتككررة 
إلى ليبيا من الجنوب مما دفع ليبيا إلى التوجه إلى أفريقيا 
كبديل عن العرب» وتحويل منظمة الوحدة الأفريقية إلى 
الاتحاد الأفريقى. 

وبمجرد ما قامت الانتفاضة الفلسطينية الأولى فى 
07 »؛, وانتبه العالم إلى ثورة أطفال الحجارة:» اغتالت 
إسرائيل أبو جهاد فى تونس ظانة أنها تستطيع إخماد 
الانتفاضة. واعتدى العراق مرة ثانية عام ١915٠‏ على جارته 
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العربية الكويت؛ المحافظة التاسعة عشرة الجنوبية للعراق» 
منكرا الوجود التاريخى الشرعى لها وتحت ذريعة شفط النفط 
من حقول العراق وتخزين أموال قارون. وبإيعاز ثان من 
الولايات المتحدة الأمريكية لإيقاع العراق مرة ثانية حتى 
يسهل ذبحه والتخلص منه احتل قطر قطرا عربيا أآخر» ولم 
ثانية فى حرب الخليج الثانية كما انقسموا أولا فى حرب 
ركيزتى القومية العربية ومفجرى الثورة العربية» ومعارض 
لها مثل ليبيا واليمن. وانقسم العرب فى مؤتمر القاهرة عام 
ثم دخلت القوات العربية» جنبا إلى جنب مع القوات 
الأمريكية. فقتل الأخ أخيه» وأراق العربى الدم العربى على 
عكس عبد الناأصر الذى ضحى بالوحدة مع سوريا الخدت 
وقوع الانفصال وأرجع قواته المحمولة جوا والمتجهة إلى 
اللاذقية التى كانت مازالت مع الوحدة حتى لا يريق العربى 
ف البردى وكظ راق الراك انمره كارع الكريهر رانور 


العراق» وحوصر دوليا بقرارات من الأمم المتحدة. وذاق مر 
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الهوزاعوالخوع كانه :كتين ة عاما..وكانت: الضدوية: القاهييية: 
ضد العروبة والعرب بعد ان احتل قطر عربى قطرا عربيا 
مجاورا وبعد أن حارب العربى العربى. فأين المعركة؟ 
وانتهى عصر الاستقطاب فى .151١‏ وانهار النظاء 
الاشتراكى الشمولى ابتداء من أوروبا الشرقية حتى وصل 
الم موسكو د انها كاضلفنة المسةر. التنحر قن و انتحار كوه 
الدولية. وتفرد بالعالم قطب واحدهء الولايات المتحدة 
الأمريكية. وبدأت تبحث عن شرعية جديدة للنظام الرأسمالى 
بج كراد اللحرت اللارردة: ردقه فى الور متتو عسو الي 
السوق» ونهاية التاريخ» وثورة الاتصالات» والعالم قرية 
وأحدة. وهى مفاهيم تعبر غندة: اشحكال: حذيبةة المينتة 
الاقتصادية والسياسية والاجتماعية والثقافية. ومن يخرج على 
بيت الطاعة فجزاؤه أن يدخل إليه بالقوة سواء بموافقة الأمم 
المتحدة وبغطاء شرعى منها أو بدونها. فالقوة تصنع الحق» 
وتفرض شرعية المنتصر. وصدرت أمريكا للوطن العربى 
جدول أعمال آخر فى بنوده: الإدارة العليا 202266ع601: 
المجتمع المدنى» حقوق الإنسان» حقوق المرأة» حقوق 
الأقليات» التحول الديموقراطى» ثقافة السلام» تحديث التعليم. 
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وبدأ ضخ الأموال فى المنظمات الأهلية لتحقيق ذلك. ومع 
ذلك؛ ظل محدود الأثرء عمل نخبة من المثقفين الليبراليين. لا 
يجتهدون فى وضع جدول أعمال وطنى بديل مثل الدولة 
الوطنية المستقلة» المواطنة؛ تحرير الأرض» العدالة 
الاجتماعية» التنمية المستقلة» توحيد الأمة» الهوية الثقافية: 
حشد الجماهير. 

وبدأ العرب يحزمون أمرهم للدخول فى عصر 
العولمة. ووقع البعض منهم على اتفاقهة الجات. وفتح 
الأسسواق للاتسقيو اده .و اسقط هو اخزه. الخفر كية ..يستورة أكذن 
مما يصدر. فأين لهم بقوانين السوقء المنافسة والربح. 
وبالدوك المصيتعة» محموعة الثماية؟ إن دوك الأطبيون انه 
بالمنافسة المتكافئة مع دول المركز؟ وبدأ ابتلاع الوطن 
العربى فى الاقتصاد العالمى» ثرواته ونفطه وأسواقه 
وخبراته البشرية. وظلت السوق العربية المشتركة حبرا على 
قزق هنة 56:5 -وسقى الأاخ.. .ولتت محموركهة الثعانية 
والعشرين من بعض الدول الأفريقية الأسيوية على مستوى 
الخطابة والشعور. ولم تقم منظمات إقليمية مثل السوق 
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الأوروبية ثم الاتحاد الأوروبى» تقف فى مواجهة السوق 
الأو جع نوو د العو ل 

واف هذا الأطاق :قاضكة الالتناقسنة" الثانية: التفاضتة 
الأقصى بعد زيارة شارون للحرم الشريف فى القدس فى 
سبتمبر 233٠٠١‏ وتحول الحجر إلى سلاح. واجتاحت إسرائيل 
الضفة الغربية كلهاء مدنها وقراهاء حضرها وريفها بعد أن 
عجزت عن إيقاف الانتفاضة. وصمدت المقاومة» وحققفت 
بطولات فى المخيمات وفى مقدمتها جنين. ومع تحرير 
جنوب لبنان بفضل حزب الله» وبفضل العمليات الاستشهادية 
المقا ري الام وه خاضنة عبر انا التصفدى »و اشع امه 
وحماسء» والجهاد» عاد للعرب ثقتهم بالنفس» وقدرتهم على 
مواصلة النضال من أجل تحرير الأرض» خاصة بعد فشفل 
محاولات التسوية فى أوسلو ومدريد. 

ثم وقعت حوادث ١١‏ سبتمبر ,335٠١١‏ واهتز المجتمع 
الأمريكى. وطعنت أمريكا فى الصميم. فبعد أن كانت تنتظر 
العدو من أبعد الآفاق» وتخطط لحرب النجوم» وتصنع 
الصيو ا ايك الكانىة الفا رركم داننها السرية مدن عنم لا 
تتوقع» وبأسهل الطرق» وبأضحم الخسائر. ثم قام العدوان 
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الأمريكى على أفغانستان لرد الكرامة» وعودة الغرور. وقتل 
النساء والأطفال باسم القضاء على الإرهاب. وتعاونت قوات 
الشمال من الأفغان مع الغازى الأمريكى ضد الطالبان. 

واستمرارا فى العدوان» وتحت ذريعة نزع أسلحة 
الدمار الشامل» وإيواء العراق لمنظمات الإرهاب تم العدوان 
على العراق وتسليم بغداد» ضد الشرعية الدولية» ووسط 
العجز العربى. أوروبا وروسيا احتجت قبل العدوان. 
وكلاهما ينتظر عقود الإعمار بعد العدوان. وعجز العرب 
عن مد يد العون للشقيق العربى» فلديه نظام قمعى يصعب 
الدفاع عنه. وما ذنب شعب العراق وتاريخه ومتاحفه 
وجامعاته ومكتباته؟ ونعى البعض النظام العربى ومؤسساته 
الإقليمية. وتخوف البعض الاخر. فعلى من تدور الدائرة 
اليوم؟ وجمل فريق ثالث نظامه القمعى بإجراءات 
ديموقراطية شكلية مثل إلغاء محاكم أمن الدولة العلياء وإلغاء 
الأشغال الشاقة. وطالب البعض بمجالس شورى أقوى 
تحاسب وتقيل. وماذا ينفع الشكل الديموقراطى والمضمون 
القمعى؟ 
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وحاضر الوطن العربى هو حصيلة ماضيه القريب. 
البعض يتوقع من المتشائمين السيناريو الأسود فى السنوات 
الخمس القادمة. وفى رأى الأمريكيين هو السيناريو الأفضل 
فى السنوات العشر القادمة. فقد يتكرر نموذج العراق على 
إيران حتى يقضى على النموذج الشورى الديموقراطى 
الإسلامى» ولا يبقى إلا نموذج القمع العربى. والذريعة 
حاضرة؛ تطوير إيران للمفاعل النووى فى خورمشهرء 
والتعاون النووى مع روسياء وإيواء بعض عناصر تنظيم 
القاعدة» ونظام القمع الذى يفرضه المحافظون مما يس تلزم 
القضاء على النظام الإصلاحى الذى يقوده الرئيس حتى يتم 
التشويه المطلق للعدو ومحو كل فضيلة فيه. 

ثم يأتى الدور على سوريا حليفة إيران وبغداد. فقد 
هرب إليها قادة العراق. وهرّبوا إليها أسلحة الدمار الشامل. 
وساعدت العراق بمناظير الروية الليلية. وهى معبر الأسلحة 
من إيران إلى حزب الله فى جنوب لبنان. ومازال اسمها 
مدرجا فى قائمة الإرهاب. ترفض كل مشاريع التسوية 
للصراع العربى الإسرائيلى. ولا تبتعد كثيرا عن نظام القمع 
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فى العراق» وملفات حقوق الإنسان القائمة. تحتل لبنان منذ 
نهاية الحرب الأهلية. والفساد فى جهماز الدولة. والنظام 
جمهورى ملكى وراثى. 

ثم يأتى الدور بعد ذلك على لبنان من أجل انسحاب 
قوات حزب الله من الجنوب. فمازالت تهدد إسرائيل. وتستعد 
اتعروو نوات قجعاء و قلاق. الفاقرها على شان امو فك 
وترقدن كل اريم القسرية وتو (ذ اررض بالقارنة مهت 
وتمتل نموذجا ناجحا للمقاومة ضد العدوان الخارجىء وللبناء 
اللسبوةر اعلى د اشع سدقي زد كي روع الركاية بعفة 
اللبنائيين من أجل تجاوز المذهبية والطائفية. وتفوى 
القلسسط نفو ول شعي إلى ١‏ اللممهوية وعدي : لقا الى انبرو ققتعك 
عن الأراضى المحتلة بل عن كل فلسطين. وتعادئ أمريكا 
وتقناى:المتلي: الوا العوى و0 قريقيك الغو لفة و ذو انين اموق . 
تمثل دولة داخل الدولة» ونموذجا أهليا عربيا يحتذى به فى 
لقانم ع التناع: 

ند«تدوون. الدائزة على ليا بعد بخضان: لها 'ذاف خصو الئ 
خمسة عشر عاما. فهى مازالت أيضا مثل سوريا مدرجة فى 
فائمة الإرهاب» ومتهمة بتفجير طائرة لوكيربى. وتدعم 
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الإرهاب فى كل مكان» من الفلبين شرقا حتى الأرجنتين 
غربا. ولا توجد مصيبة تقع على الأرض إلا وكانت ليبيا 
ضالعة فيها. نظامها أتوقراطى» أطول نظام عربى قارب 
على خمس وثلاثين عاما. لا يعرف ماذا يعنى تداول السلطة. 
نظام متقلب المزاج من التطرف الحاد فى القومية العربية ثم 
الكفر بها إلى تطرف حاد آخر نحو الوحدة الأفريقية:؛ وقد 
يكفر بهاء من تدعيم كامل للقضية الفلسطينية إلى طرد 
الفلسطينيين خارج ليبيا بعد مدريد وأوسلو وإنشاء الدولة 
الفلسطينية وتركهم على الحدود بين مصر وليبياء» فى العراء 
كما فى فيلم "الحدود” لدريد لحام. تعطى الأولوية لأيديولوجيا 
'الكتاب الأخضر” على مصالح الناس. ترفض الديموقراطية 
التمئيلنة لأن "التمفيل تتحيل": وتفضل الذيمو قواطية المياشرة 
عن طريق اللجان الشعبية. وهو باختصار نظام لا يتفق مع 
مقتضيات العولمة! 

ثم يأتى الدور على السعودية» الصديق التقليدى. 
نظامها يُفرخ الإرهاب. فالنقيض يولد النقيض. والتأخر فى 
التحول الديموقراطى يولد إرهابا مضادا وقمعا بديلاا مم كلا 
فى جماعات العنف والتفجيرات وقتل الأبرياءء أجانب 
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ل للرر ‏ لي ستة 
للملك» وسيطرة رجال الدين» والتفسير الحرفى للنصوصء» 
يطل كاه البطلة» ركو البكاري كلاب عل ار 
ا ال ل ةل 150:4 ينييا الحيك 
باسم الدين. وفتاوى علمائها خارجة من أقبية التاريخ. 
فمازالت الأرض ثابتة» والشمس تدور حولها. ومازالت 
الأرض. مسطحة لا كروية. هكذا تبدو الاشياة للعيات..وهكذا 
يفسر القرآن تفسيرا حرفيا. وبالإضافة إلى القتمع؛ يضاف 
فسان القضون 4 ومحوت الأمراء: وفضائح لندن. 

ومصر أيضا مستهدفة. وهى نموذج الحليف. مع 
اجرح ووعا ب دن لور ات اسه ادر بك دبي 
تقوى الفلسطينيين» وتدفعهم إلى الصمود وعدم التنازل عن 
حق العودة بالنسبة للآجئين. هى التى دفعتهم الى رفض 
ورقة كلينتون. وتميز بين الإرهاب والمقاومة وفى رأى 
الأمريكيين أن كل مقاومة إرهاب. مازال السلام بينها وبين 
إسرائيل سلاما باردا. شعبها يقاوم التطبيع. وإعلامها معاد 
لإسرائيل. سياح كثير من إسراتيل لمصرء ولا سائح مصرى 
واحد إلى إسرائيل. ومن تجرأ وفعل ضح وفصيل من اتحاده 
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أو نقابته. لم تستطع القضاء على جماعات الإرهاب فيها. 
ومازالت تحاول الحفاظ على الحد الأدنى من كرامة العرب. 
بها الجامعة العربية» بيت العرب. مازالت تلم الشمل 
وتحرص على استقلال الدول ووحدة أراضيها. مثقفوها 
الوطنيون يقاومون العولمة وقوانين السوقء» ويقفون 
بالمرصاد للمخططات الأمريكية فى المنطقة. 

وأخيرا يأتى الدور على اليمن والسودان. فمهاجمة 
المدمرة كول كان من تدبير اليمنيين. ومازالت تتمسك 
بالقومية العربية. ساندت العراق» ومازال تدعم المقاومة 
الفلسطينية. حافظت على وحدة التراب الوطنى بالسلاح. 
وتتمسك بثورة ١9554‏ مع أن العهد قد طال عليها. رئيسها 
معمر فى اليمن مثل الرئيس معمر فى ليبيا. يختظف فيها 
السياح الأجانب. ومازالت فيها روح الثورة» ولم تتخل عن 
مبادئها بعد. 

أمأ السودان» فبالرغم من محادثات ماشاكوس» ونية 
إقرار السلام بين الشمال والجنوب بمباركة أمريكية فمازال 
اسمه مدرجا فى قائمة الإرهاب. وبالرغم من التخلص من 
أحد رأسى النظام إلا أن معسكرات التدريب للجماعات 


الإسلامية مازال مستمراء جمع بين القمع العسكرى والقمع 
الدينى» بين الجيش وقريش. مؤسسات المجتمع المدنى فيه 
واهية. وملفات حقوق الإنسان لديه ليست برافة. 

وفى غياب الحليف الروسى أو الصينى أو الأسيوى 
التقليدى الذى وقف بجوار العرب فى الخمسينات والستينات 
حتى إنشاء الدول الوطنية ببرامجها الانتراكية والتنموية» 
يُخطّط للوطن العربى مزيدا من التقسيم والتجزئة والتفتيت 
إلى فسيفساء طائفى أو مذهبى أو عرقى. وتنتهى قصة الدول 
الوطنية التى طالما قاومت الاستعمار والصهيونية ووحدت 
الشعب وجندت الوطن خلف مشروع قومى نهضوى. 

يُخطط للوطن العربى الآن أن يكون فسيفساء من 
الدويلات المذهبية والطائفية والعرقية لتحقيق أهداف الحرب 
الأهلية فى لبنان على الصعيد العربى كله. فالعراق دويلات 
ثلاث» شيعة فى الجنوب» وسنية فى الوسطء وكردية فى 
الشمال. والخليج دويلات شيعية وسنية» إمارات مذهبية 
جديدة. وعمان إياضية وسنية. واليمن زيدية وشوافع. شمال 


وجنوب من جديد. والسعودية نجديون وحجازيون. والمغرب 
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العربى» عرب وبربرء والسودان مسلم فى الشمال ومسيحى 
ولق اف الحتورم: 

ويعم التقسيم بعض الدول الأفريقية ففى تشاد ومالى 
ونيجريا شمال مسلم وجنوبء أقل أو أكثر ليس كذلك. الشمال 
يطبق الشريعة الإسلامية ويعنى هذا التطبيق الحدود وليس 
الحقوق» يخرق الإعلان العالمى لحقوق الإنسان» الجنوب 
يرفض والشمال يصر حتى ولو وقع الانفصال بين الشمال 
والحذوفع: فالشدقع أو لى.بالشفاظ هق الورطق: 

وهو نفس المخطط أيضا فى الدول الإسلامية فى آسياء 
قن كز كيلا فيرق. الأكر اذى الاتر اكوو و فين انون ارين :فننة :و سشعة: 
فرس وأذر. وفى باكستان وأفغانستان اشتون وطاجيك. وقد 
بدأ الانفصال فى أندونيسيا بتيمور الشرقية وآتشيه فى 
الطريق. وماليزيا بين ماليين وصينيين وهنود. 

وعلى هذا النحو تصبح إسرائيل هى أقوى دولة طائفية 
عرقية فى المنطقة. وتأخذ شرعية جديدة من الواقع الجغرافى 
السياسى الثقافى المحلى بدلا من أساطير التأسيس الأولىء 
أرض المعاد » وشعب الله المختار. وتصبح إسرائيل» وليست 
فلسطين؛ من البحر إلى النهر. والنهر هذه المرة ليس الأردن 
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بل دجلة والفرات. وتتحقق لها نبوءة أرض المعادء من 
القزات: إلئ التيل؛ إسزائيل: الكيرئ. الت لين :لها حذود إلا ها 
تستطيع أن تصل إر ادتها وطموحاتها وجيشها وأجيالها إليه. 
وتقوم إسرائيل فى المحيط العربى الجديد بدور أداة التحديث 

فى 
إسرائيل فيه المركز أو فى متوسطية جديدة تكون إسرائيل 
فيه أيضا القلب. وكما لها نصيب فى مياه دجلة والفرات 
يكون لها نصيب فى أبار نفطه ونفط الخليج. وتتحول العراق 
ومدن العرب إلى نماذج من هونج كونج وتايوان وسنغافورة 
لن اد اتفال الأمويكن. و العقلة الديؤةق و السواعد و الاسسيو اق 
العربية. 


رابعا : مستقبل الوطن الم ببى. 

وهو السيناريو الأفضل الذى يعبر عن نوع من التفاؤل 
اعتمادا على صمود العرب فى التاريخ. وهو أن العالم 
محنته فى اللحظة الراهنة استعدادا لمرحلة قادمة بدأت تتشكل 
ملامحها. فقد صحا الشعب العربى بعد غزو العراق وتسليم 


بغداد. وبدأت تتجمع وار وهةة وزكاددة من حمق ليهات 
قوات الغزو بعد تفويت الفرصة على المخطط الأمريكى 
الصهيونى بتقسيم العراق» بداية لتقسيم المنطقة كلها» ووضع 
خريطة جديدة للمنطقة بعد خريطة سايكس بيكو الأولى بعد 
الحرب العالمية الأولى. بل إن بوادر المقاومة المسلحة قد 
ظهرت أيضا فى العراق بطريقة حرب العصابات التى كثيرا 
ما تنجح أمام جحافل الغزو كما حدث فى فيتنام فى الستينات 
وكما يحدث الآن على أرض فلسطين والشيشان وكشمير. 
وتلتقى صحوة الشعب العربى مع صحوة الشعوب 
الإسلامية فى أفغانستان وباكستان وآسيا الوسطى والفلبين 
وأندونيسيا وماليزيا والهند وإيران وتركيا وأوروبا الشرقية 
بل والمسلمون فى أوروبا وأمريكا وأفريقيا. ويتم توسيع 
مفهوم القومية العربية بحيث يضم الجبهات المساندة لها فى 
إيران وتركياء فى آسيا وأفريقياء وكما فعل عبد الناصر فى 
تصور الدوائر الثلاث» العربية والأفريقهة الأسيوية 
والإسلامية» وكما تصور مالك بن نبى فكرة الأفريقية 


الاسيوية. 
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إن العرب فى حاجة إلى حركة تحرر عربية إسلامية 
ثانية بعد الحركة الأولى فى الخمسينات والستينات. لقد 
شاخت النظم العربية الآن بعد أن جاوزت نصف القرن. بقى 
الأقل ثلاثة أجيال وراءه. فلم تعد القيادة التاريخية القديمة 
قادرة على فهم متغيرات العصر الجديدة ومتطلبات أجياله. 
ومن لا يتقدم يتأخر»ء ومن لا يخطو خطوة إلى الإمام يتراجع 
خطوات إلى الوراء. والثعبان الذى 5 يعير جلده يتقلص 


د 


ويموت. 

إن العرب فى حاجة إلى نهضة عربية ثانية بعد 
النهضة العربية الأولى منذ قرنين من الزمان. تبدأ بإعادة 
بناء الثقافة الوطنية لإرساء قواعد نهضة عربية ثانية تتجاوز 
نخبوية رواد النهضة العربية الأولى» وتبنى النموذج الغربى 
لها: الملكية المقيدة بالدستور التى تقوم على التعددية الحزبية 
والبرلمان والصحافة الحرة والوزارة المسئولة» وتعليم البنات 
والبنبن» ومؤسسات المجتمع المدنى» والمنظمات الأهلية. 
وهو النموذج الذى تبنته التيارات الفكرية الرئيسية الثلاثشة؛ 
الإصلاح الدينى الذى أسسه الأفغانى» والتيار الليبرالى الذى 


أسسه الطهطاوى فى مصر وخير الدين التونسى فى تونس» 
والتيار العلمى العلمانى الذى أسسه شبلى شميل فى مصر 
والشام. فبالرغم من اختلاف البدايات والمنطلقات» الدين 
والدولة والمجتمع إلا أن النهايات واحدة. 
النموذج الجديد يهدف إلى نزع جذور التسلط فى 
الموروث الثقافى من أجل إرساء قواعد الحرية فى العقل 
أولاء وفى المجتمع ثانيا. ويتم ذلك بتغيير التصور للكون 
القديم» والقضاء على التصور الهرمى للعالم الذى يقوم على 
التراتبية فى القيم» ويجعل العلاقة بين طرفين» علاقة رأسية؛ 
بين الأعلى والأدنى» وليس علاقة أفقية بين الأمام والخلف. 
ل النظام المعرفى القديم الذى يقوم فيه العقل بتبرير 
المعطيات السابقة دون نقدهاء وبتنظيرها دون تحليلهاء 
وبقبولها على أنها حق دون بحث عنها. ومن ثم يمكن 
الانتقال من التبرير إلى النقد» ومن القبول إلى الرفضء» ومن 
الطاعة إلى الاعتراضء» ومن السلطة إلى المعارضة. 
وبعد إرساء قواعد الحرية في لسر سي قواعد 
التعددية السياسية على شرعية الاختلاف. فالاختلاف والتعدد 
جوهر الحياة الإنسانية والطبيعية #ولكل جعلنا شرعة 


ومنهاجا4» ولو شاء ربك لجعل الناس أمة واحدة: ولا 
يزالون مختلفين إلا من رحم ربكء ولذلك خلقهمغ). والتخلى 
مطلقا عن حديث الفرقة الناجية الذى يشكك فى صحته ابن 
حزم فهو ضد روح الأمة» وتعدد الصواب "أصحابى كالنجوم 
فبأيهم اقتديتم اهتديتم". 

ويُعاد بناء المؤسسات الإقليمية العربية كى تص بح 
مؤسسات شعوب لا دول» ونظما إقليمية تضم مؤسسات 
المجتمع المدنى العربى. فقد ساهمت الجامعات والاتحادات 
فى الوحدة الألمانية. فالوحدة فى التصور والإرادة قل أن 
تكوون. :فى المو انيق و النخلم. 

والبداية من أسفل لا من أعلى» من حياة الناس وليس 
عرق هو كفيو الت القمة: .و قد يدانا مشاريع الوحدة ومنظماتها قبل 
السوق الأوروبية المشتركة والاتحاد الأوروبى. يكفى إلغاء 
الورك ددرن فى الران العريي ر لناء توك مسرم 
من السفر عبر الحدود» وحرية التجارة والتصديرء وإلغاء 
حوور العو نيت ريه لفان المع ماشه رالماء 
الرسوم على الطلاب العرب للدراسة فى الجامعات العربية: 


وإقامة شركة طيران عربية واحدة» وشركة نقل برى عربى 


857 


واحدةء وشركة بوآخر لنقل الركاب والبضائع واحدةء وشبكةه 
اتصالات عربية واحدة. فالوحدة 0 على الأرض بالفعل 
ولا تصاغ فى المواثيق بالكلام. وإلا فلماذا يُتهم العرب بأن 
عبقريتهم صوتية» وبأآن حضارتهم حضارة كتاب» كما قال 


محمود درويش: 
واحتمى أبوك بالنصوص 
سيور 


لم ل در ار تير ريه 
كأحد الأشكال الجديدة للهيمنة. فقامت مظاهرات سياتيل 
وجنوه ولندن وباريس وبراج ودافوس ضدها دفاعا عن 
حقوق الشعوب المنهوبة؛ ودفاعا عن حقوق العمال 
عع يان انار ارية مداع الجا مسر 
أوروبا ضد مخاطر الهيمنة الأمريكية الاقتصادية والسياسية 
والثقافية. والثورة الفرنسية لم تمت بعد. كما تصحو أفريقيا 
خاصة جنوب أفريقيا كى تناضل من جديد دفاعا عن حقوق 
الشعوب. 

وتصحو آسيا ابتداء من اليابان والصين وروسياء أكبر 
تح ار عناص الشباعة اانه والشرى بدي 


والمواد الأولية الروسية. وستتجاوز هونج كونج وتايوان 
النماذج البريطانية الأمريكية القديمة لتصبح جزءا لا يتجزأ 
من نهضة الصين الحديئة. وستظل النمور الأسيوية قادرة 
على القيام من كبوتهاء والمؤامرات الأمريكية على عملتها. 
وتنهض ماليزيا وأندونيسيا وسنغافورة وأواسط آسيا بالرغم 
من القواعد الأمريكية فى قازكستان لحصار الصين وروسياء 
والوجود بالقرب من نفط بحر فزوين فى الشمال. 

إن قطبا جديدا يتشكل الان فى الشرقء ابتداء من 
المنطقة العربية الإسلامية فى أفريقيا وآاسيا حتى اليابان 
والصين فيما يعرف باسم "ريح الشرق". وهو قادر على 
التشكل كقطب ثان فى مواجهة القطب الأوحدهء الولايات 
المتحدة الأمريكية» ل ذلك يتم التركيز عليه بالحصار 
الاقتصادى والعدوان العسكرى؛ والتأمر على الاستقلال 
الوطنى. ومستقبل الوطن العربى مرهون بالتحالف مع هذا 
القطب الصاعد بعيدا عن المفهوم الضيق للقومية العربية 
الذى ساد إيان القرن العشرين. 

إن العولمة لن تبقى. وقد تجهض وهى مازالت فى 
بدايتها» فالمجتمع الرأسمالى يحتوى على تناقضاته فى داخله 


بين الشركات المتعددة الجنسياتء والفسادء والركودء 
والجريمة المنظمة» والعنف الداخلى» ونسق القيم المادى 
الاستهلاكى. المهم أن يعى العرب قوانين التاريخ لمسارهم 
ومسار غيرهمء من الماضى إلى الحاضر إلى المستقبل. 


الصوار مج السسذات شروطه 


ومعوفاته. لغته ومصموبي. هدفه وغايته 
أولا: أولوبة الحوار مع الذات على الحوار مم 
الآخي. 


كثر الحديث فى الفكر العربى المعاصر عن الذات 
والآخرء صراع أم حوار؟ وتعنى الذات العرب أو المسلمين. 
ويعلنى الآخر الغرب الأوروبى أو الغرب الأمريكي وليس 
الشيؤق. الاسووهج خاضية الجاياق جو الصيوق تكو ل الحصو اد 
مع الآخر إلى حوار مع الحضارات. وكشر الحديث عنه 
بمناسبة مقال هانتنجتون الشهير 'صدام الحضارات". وأحيانا 
يأخذ الحوار مع الآخر طابعا دينياء فينشأ حوار الأديان؛ 
نخاضنة' الحو ارد 'الاسساتمى "المسيهن. اكذر .مرة: الحو ان الإسادمن 
اليهودى نظرا للتوحيد بين اليهودية والصهيونية» واحتلال 


(*) جامعة فيلادلفياء 5١-174‏ يوليو 7١٠٠7ء‏ عمان» الأردن. 
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ولبنان. ولا حوار مع المحتل قبل أن تتحرر الأرض. وقد 
وجد قديما عند أبن حزم وابن تيمية وغيرهم من المتكلمين. 

كي شار فى انان العوسة البعاصعدوة: الضواراك 
العا ةمع اكيز لون جع الناكا مسن لصيو ان ارمس 
الأوروبى. فالعرب هم الأنا وأورويا هى الآخرء والحوار 
المتوسطى حول حوض البحر الأبيض المتوسطء فالعرب 
على ضفته الجنوبية» وأوروبا على ضفته الشمالية. والحوار 
دق الستهالة و الخنوفوة؛ السهان قن وهنا الككتتيير تصحنيها 
وغنى وتقدماء والجنوب أفريقيا الأقل تصنذيعا وتقدماء والأكثر 
تخلفا وفقرا. والعرب مع الجنوب والمغرب العربى مع مصر 
فى شمال أفريقيا. وفى أثناء الحرب الباردة كان الحوار بين 
الشرق والغرب. ولما كانت غالبية المسلمين فى الشرق» 
وكانت روسيا والصين حليفين لنا فقد توحدنا مع الشرق فى 
حواره مع الغرب»؛ أوروبا وأمريكا. 

غلب الحوار مع الآخر على الحوار مع الذات مع أن 
الحواق مع الذاك سدق الكواة مغ كفن ومدوفننة الكسن 
سابقة على معرفة الآخر. والتساهل فى معرفة الذات يؤدى 
إلى تساهل فى معرفة الاآخر. وبالتالى يعز الحوارء ويقع 
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سوء التفاهم. لذلك لم ينجح الحوار مع الآخر حتى الآن لأنه 
لم يقم على الحوار مع الذات أولا. 
وفى الفلسفة يسبق قانون الهوية قانون الاختلاف. الأنا 
- الأنا تسبق الأنا د الآخر طبقا لمصادرات "نظرية العله" 
ا ينان تخارج الأنا عن ذاتها إلى الآخر 
هو أحد مظاهر الاغتراب» أن يتحول الأنا إلى آخر» ويفقد 
ذاته كليا أو جزئيا فى الآخر. 
الحوار من الذات هو نوع من ترتيب البيت من 
الداخل» وإعادة حساب الأوراق قبل التحول إلى الحوار مع 
الخارج وصرف الأوراق. خطوة إلى الوراء قبل الخطوة إلى 
الأمام. وحساب الإمكانيات قبل تحقيقها فى الواقع. والتهيو 
والاستعداد وتجميع القوى قبل المناظرة والتحدى والسجال» 
وهى أشكال متعددة للصراعح. 
وقد أصبح لمر أسلوزنا فلسفيا وشكلا اندها فد م 
دون أفلاطون فلسفته فى شكل '"محاورات": س قراط أستاذه 
فيه الجكاور ١‏ الرزتس» :و نتف الكل هنف اوفط شبن 


)١(‏ انظر دراستنا: فشته فيلسوف المقاومة» ١‏ المجلس الأعلى للثقافة. 
الفاهرة ؟١٠7.‏ طل؟ الجمعية الفلسفية المصرية» الفاهرة .١٠١٠١‏ 


"المحاورات الفلسفية"” ضد الأكاديميين» من مؤلفات الشباب. 
واستمر فى العصر الوسيط عند ابيلار ف ى لمحاورات بين 
يهودى ومسيحى وفيلسوف"»؛ ثم فى العصور الحديئة 
بركلى فى "حوار بين هيلاس وفيلونوس" وأخرون غيرهم. 
ولفظ "الأنا" يعادل لفظ الذات. ولقد ظهر اللفظ على 
التبادل فى تاريخ الفكر الفلسفى. فلسفة الأنا هى فلسفة 
الذاتية. إلا أن "الأنا" يحيل إلى الذات ماد يقية الخالصة 
قبل أن تتجسد فى الذات. والذات تتجلى فى الثقافة والسياسة 
والأخلاق!'). ويطلق لفظ الأنا فى مقابل الآخر كما يطلق لفظ 
الذات فى مقابل الموضوع. ومع ذلك يظل تعبير "الحوار مع 
الذات" أكثر سلامة فى اللغة العربية من "الحوار مع الأنا". 
فالذات تاريخية وثقافية وسياسية واجتماعية وأخلافية فى حين 
أن الأنا هو الأنا الخالص» لا يتجلى إلا فى ذاته أى فى "أناه". 
كما يعون تحويل: الذات. الى ضفة فى "اتات" والبى 
أاسم فى "الذاتية" وتعنى فى هذه الحالة 5110[601151. فى 


حين لا يشدق شلدة ' مخ الأنا اننع إلا بصعوية. فالسفة -- 
)١(‏ فى اللغة الفرنسية» الأنا 1 21,6 الذات 5101 ©,1. وفى اللغة الإنجليزية لا 


تستعمل كثيرا 1 16 بل 56125 6ط1. وفى اللغة الألمائية .هآ 55ة] 
ويستعمل لفظ الذات ]ءء[طن5 16 فى مقابل الموضوع فى اللغات الثلاث. 
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000 نيّة" أو "أنانة". وهى ألفاظ لم تتعود الأذن عل 
5000 5700 مساب ايه لله ايساق ا 
عد عضن لنصار القريةة لللغوية, كما أن “الف كا قوية قاط 
باللفظ العربى 'إن"» حرف توكيد ونصب أو اللفظ اليونانى 
1 وهو فعل الكينونة. وقد بدا هذا الغموض فى "كتاب 
الحروف" للفارابى. 
والحوار مع الذات ليس هو حديث النفس 
ا فى مقابل الحوار مع الآخر عناع101810 لأن 
حديث النفس قد يكون مجرد حديث داخلى بصوت أو بدون 
كي ارس راي نش راسية 
ى الاكذر افات» ويذوق بوت :متل: حمذية: الجبعير أو 
اب لخر ع اذك حر كر عم يري 


)١(‏ وقد ظهرت هذه الأنواع الثلاثة فى تاريخ الفلسفة» الاعترافات مشل 
'الاعترافات" لأوغسطين و"المتقذ من الضلال" للغزالى. وحديث الضمير 
عند كائط فى 'ثقد العقل العملى" وبتلر فى "الضمير الأخلاقى". والتأملات 
متل حديث النفس لانسيلم 'بروسلوجيون" و"التأملات فى الفلسفة الأولى 
لديكارت". أنظر "الإيمان باحثا عن العقل" لانسيلم فى 'نماذج من الفلسفة 
المسيحية فى العصر الوسيط. م١‏ دار الكتب الجامعية. الإسكندرية 
4 »: طل” دار التثوير » بيروت :,١547‏ طل”؟ الأنجلو المصريةء 
القاهرة .١9.41‏ 
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الداخلى ومع الآخر الذى هو الوجه الآخر للذات. فكل شعور 
هو شعور بشىء.ء والأنا والآخر طرفان للذات» الذات الأناء 
والذات الآخر. وهو التشبيه القرائنى بان الآخر يخلق من 
الذات #سبحان الذى خلق لكم من أنفسكم أزواجا لتسكنوا 
إليهاء وجعل بينكم مودة ورحمة4. 

وقد شاع لفظ "الحوار" فى التراث الغربى أكثذر من 
شيوعه فى التراث القديم. ويعنى فى الاشتقاق اليونانى» 
الحديث المزدوج أو الحديث بين طرفين. وهو مكون من 
لفظين 236090 و 510 أ أى الكلام "عبر" أو "من خلال" أو 
'مع" أى الحديث فى الزمان. ولا يشير بالضرورة إلى الآخر 
3 استعمله سقراط فى الحوار مع السوفس طائيين» 
وأفلاطون فى الجدل الصاعد والجدل النازل أى فى العلاقة 
بين الفكر والواقع» بين المثال والمادة» بين العقل والحس كما 
هو الحال فى نظرية المثل الشهيرة. كما استعمله أرسطو فى 
المنطق كأحد أجزاء منطق الظن مع السفسطة أو المغالطات 
والخطابة والشعر. وظلت هذه الاستعمالات الثلاثئة سارية فى 
العصر الوسيط بمرحلتيه» عصر أباء الكنيسة الأفلاطونى 
والعصر المدرسى الأرسطى. 


ثم استعمله كانط فى 'نقد العقل الخالص" بمعنى 
التناقض الذى لا يمكن حله عقلا مثل خلق العالم وقدمه. 
خلود النفس وفناؤهاء حرية الإنسان وجبريته. ولا توجد 
بزاهين على صبحة أحد النقيضين وخظأ الآخر. والحل هو 
طريق الإيمان. ثم تحول عند هيجل إلى منهج عقلى منطقى 
واجتماعى تاريخى فى أن واحد» يكشف عن التتناقضات فى 
الأشياء قبل حلها فى مركبات بينهاء من الموضوع إلى نقيض 
الموضوع إلى مركب الموضوع. ثم حوله ماركس إلى جدل 
مادى تاريخى فيما يعرف بأسم "المادية الجدلية". ثم عاد 
الجدل إلى مفهوم الحوار السقراطى فى الفلسفة الوجودية بعد 
أن تحول الصراع بين النقيضين إلى تناقض لا مركب فيه 
كما هو الحال عند كي ركجاردء وتجليا للاشتباه 1121211119 
قرع الوسوة: لتاقي انكس بها نو :هذا ررس ل فاته 
النكان ايك لع 

واللفظ مذكور صراحة ويطريق مباشر فى القران 
الكريم بمعنى الحوار بين شخصين؛ مؤمن وغير مؤمن أى 
بين طرفى نقيض. مرة يبدأ الحوار من غير المؤمن اعتزازا 
بالمال والرجال» والإجابة واضحة أن القوة المعنوية أفأضل 
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من القوة المادية. ومرة ثانية يبدأ الحوار من المؤمن بالتعجب 
من كفر غير المؤمن الذى خلقه من تراب. ولو كان غير 
المؤمن يعرفا الخلق من التراب لآمن. فالتعحب هنا دعوة 
إلى التساؤل حول إجابة بديهية دون حاجة إلى برهان”7". 
فالحوار هنا ليس بين متكافئين من حيث المعرفة أو عدم 
المعرفة بل هو حوار بين من يعرف ومن لا يعرف» بين 
الضبيو افع و الشطأ ودة الكودى الناطل .وشو تفحوين الخحوار: 
والسوفسطائيون يجهلون. سقراط على حقء» والسوفسطائيون 
على باطل. وفى هذه الحالة يكون الحوار أداة لإقناعء طرف 
للطرف الآخر حتى يتحول الخطأ إلى صوابء والباطل إلى 
حق. فالحوار وسيلة لا غاية. أما الحوار بين المتكافئين فهو 
ما يورده القرآن فى آية أخرى #وإنا أو إياكم لعلى هدى أو 


)١(‏ ذكر اللفظ ثلاث مراتء مرتان فى الحوار بين المؤمن وغير المؤمن» 
حوار غير المؤمن (فقال له صاحبه وهو يحاورهء أنا أكثر منك مالا 
وأعز نفرا» ١4(‏ : 5؟). حوار المؤمن «قال له صاحبه وهو يحاوره 
أكفرت بالذى خلقك من تراب» ١4(‏ : 07"). والثالثة #قد سمع الله قول 
التى تجادلك فى زوجها وتشتكى إلى الله والله يسمع تحاوركماء إن الله 
سميع بصير) (58 : .)١‏ 


فى ضلال مبين4 دون تحديد لطرف دون أخر يمتلك الهدى 
أو الضلال. وهو نفس الحوار الذى أقره لسنج فى 'ناثان 
الحكيم" بين الطوائف المسيحية الثلاث!١).‏ 

ويكون الحوار بين "الزوجة" والرسول وهى تش : 
زوجها الذى ظاهرهاء والله يسمع هذا التحاور لأهميته فى 
حسن العلاقة بين الزوجين» وضرورة إشباع الرجل للمرأة. 
فالحوار حق مشروع للمظلوم والمضطيد والمهمش 
والمسنتكعه دروف يطالة اللخصماء ركروق لدان مع طرف :الله 
لنصرته. 

ثم اشتق من الفعل اسما جمعا "الحواريون" أى الذين 
يحاورون السيد المسيح؛ ويلتفون حوله:؛ ويتعلمون منده:» 
ويؤمنون به» وينصرونه. وقد أوحى لهم الله بالإيمان به 
وبرسالته فاستجابوا للوحى. وقد يعنى الوحى هنا الإلهام 
والإيحاء والحث لأن الوحى هو كلام الله المنزل على الرسل 
فى صيغة كتاب» مثل صحف إيبراهيم وموسى والزبور 
والألواح والقرآن. كما طالب الحواريون من المسيح إنزال 
مائدة من السماء عليهم طبقا لعادة بنى إسرائيل» الإيمان عن 


)1( انظر لسنج: تربية الجنس البشرى» دار الثقافة الجديدة. الفاهرة لا/ 4 ١‏ 


طريق المعجزات» وليس عن طريق البرهان. وقد استجاب 
الله لدعائهم طلبا للثيمان والتصديق7!). 

وقد استعملت اشتقاقات اللفظ مجازا فعلا مثل" يحور" 
أى يعود أو يرجع فى فقابل ثيد ا ه:وهعا طرفا الحرركة: البيدهة 
والعوةة» اليد ةو القيانة! ادو امستمم ل “اماف كمون" او يت 
الحور العين أيضا لطرفى الحورء البياض والسوادء العين 
والجفن أو العينان أو الزوجان7". 
ثانيا: الأنا التاريخى (المعوقات والشروط). 


)١(‏ ورد لفظ "الحواريون" خمس مراتء ثلاثة بالرفع واتثان بالنصب بمعنى 
الإيمان بالمسيح ونصرته قال الحواريون نحن أنصار الله آمنا به) (" : 
6)ء قال الحواريون نحن أنصار الله»4 »)١ 4 : 5١(‏ #وإذ أوحيت إلى 
الحواريين أن آمنوا بى وبرسولى قالوا آمنا» (ه : )١١١‏ ء كما قال 
عيسى ابن مريم للحواريين من أنصارى إلى الله» .)١4 : 5١(‏ وطلب 
المعجزة فى (إذ قال الحواريون يا عيسى بن مريم هل يستطيع ربك أن 
ينزل علينا مائدة من السماء») (ه : .)١١7‏ 

: 14( آية واحدةء (إنه ظن أن لن يحور. بلى» إن ربه كان به بصيرا»‎ )١( 
.)١ 4 

(؟) أربع آياتء (كذئك وزوجناهم بحور عين» (44 : 24)» #متكئين على 
سرر مصفوفةء وزوجناهم بحور عين» (0ه : ,)٠١‏ (وحور عين؛ 
كأمثال اللؤلؤ المكنون»», حور مقصورات فى الخيام» (55 : .)7١‏ 
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إن الحوار مع الذات يكشف الأنا التاريخى أى 
القديم. فهو حوار بين الحاضر والماضىء» بين الرغجة فى 
على أنه تواصل فى الزمان» فى ثقافة لم تقطع بين الحاضر 
والماضى كما يدعى أصحاب "القطيعة المعرفية" أسوة 
بالغرب الذى قفطع فى عصر النهضة بين القديم والجديد نظرا 
ناحية وبين العقل والعلم والعقد الاجتماعى من ناحية أخرى. 
وربما كان أحد أسباب إخفاق عصر النهضة العربية الأولى 
منذ القرن التاسع عشر حتى لتحت الأر :محف الفحونة 
الثانى منه هو غياب الحوار مع الذات» ومعرفة مكونات الأنا 
الموروث القديم بعد أن تمثلت النخبة الحاكمة ثقافة السلطة. 

وأول ما يبرز من الوعى التاريخى هو ثقافة السلطة: 
الثقافة المهيمنة» ثقافة القمع والتسلطء ثقافة الفرقة الناجية. 
وهى التى تعطى الشرعية التاريخية والثقافية والسياسية لنظام 
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التسلط والقمع بدعوى #وأطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولى 
الأمر منكم4 أو "من بدل دينه وفارق الجماعة فاقتلوه". وقد 
ترسبت ثقافة القمع فى بؤرة الوعى التاريخى حتى أصبحت 
هى التى تتحكم فى الواقع الاجتماعى والسياسى من خلال 
أجهزة الإعلام. النظام السياسى يحكمء وثقافة القمع تتحكم. 

هى ثقافة "الفرقة الناجية” طبقا للحديث المشهور الذى 
يشكك فى صحته ابن حزم بناء على تحليل ص حة الس ند 
وصدق المتن فى أن واحد. فهو معارض لروح الإسلام 
'كلكم راد وكلكم مردود عليه"» "أصحابى كالنجوم فبأيهم 
اقتديتم اهتديتم"”» 'للمخطئ أجر وللمصيب أجران". فلا أحد 
بمفرده يمتلك الحقيقة المطلقة. وشرعية الاختلاف واجبة 
بالشرح. وهى قائمة على الاختلاف فى الطبيعة: الليل 
والنهارء والنور والظلمة» والسماء والأرض» وفى الطبيعة 
الإنسانية» الألسنة والألوان» المناهج والشرائع»؛ العادات 
والتقاليد ...الخ. 

وتتجلى ثقافة القمع فى التصور الهرمى للعالم 
والتراتبية الكونية» وتصور العلاقات بين الأطراف على أنها 
علاقات رأسية بين الأعلى والأدنى» وليست علاقات أفقية 
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بين الخلف والأمام. فى العلاقة الرأسية لا ينشأ حوار بين 
الأطراف بل سيد ومسودء حاكم ومحكوم» آمر ومأمورء عالم 
وجاهل. فى حين أنه فى العلاقة الأفقية ينشا حوار بين 
طرفين متكافتين7). 

كما تتولد آليات التبرير لثقافة القمع من تصور وظيفة 
العقل على أنها تبرير للمعطيات السابقة» الحقيقة المطلقة التى 
يتم التسليم بها دون نقاش أو برهان أو حتى إقناع: بل يتم 
ذلك بفعل الطاعة المطلقة والتصديق الخالص» بعمل الإرادة 
وليس بتحليل العقل. ولا فرق فى المعطى المسبق أن يأتى 
رسالة للتبليغ أو وحيا إلهاما أو صوتا من وراء حجاب. 

تتولد الأخلاق أيضا من ثقافة السلطة» سلطة الحاكم » 
'لو علمتم الغيب لاخترتم الواقع". و"الإنسان فى التفكير 
والرب فى التدبير" إلى آخر ما تزخر به أمثالنا العامية 
والأقوال المأثورة. كما تتولد فى التصوف أنساق من القيم 


)١(‏ انظر: حق الاختلاف» هموم الفكر والوطن» جل١‏ التراث والعصر 
والحدواقتسقةء دار قلباءء القلاهرة .١998‏ ص79 74-17 7. 
وأيضا: طه عبد الرحمن: الحق العربى فى الاختلاف الفلسفى» المركز 
الثقافى العربى» بيروت .250١١7‏ على أومليل: فى شرعية الاختلاف» 
ط١‏ المجلس القومى للتقافة العربية» الرباط .١494١‏ 
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السلبية مثل الرضا والصبر والتوكل والورع والخوف 
والخشية. وهذا ما فعله الغزالى تأييدا لسلطة نظام الملك فى 
بغداد. أعطى للسلطان أيديولوجية السلطة فى "الاقتصاد فى 
الاعتقاد” وكما يقول 'وهذا ما أعاننى السلطان عليه". وأعطى 
الناس أيديولوجية الطاعة فى 'إحياء علوم الدين". فلا فرق 
بين صفات الله وصفات السلطان. كلاهما عالم قادر حىء 
بيع يصير متكلم وريد كما على اكد يدك الساءة 
أسماء تسعا وتسعين تشبها بأسماء الله الحسنى. وقد تصور 
الفلاسفة أيضا رئيس "المدينة الفاضلة" كامل الأوصاف. وكما 
قال الفارابى: سواء قلت الله أو الملك أو الإمام أو النبى أو 
الفيلسوف فإننى أعنى نفس الشىء. 

ونتولة. من ثقافة السيلطة :داك الطورف» الواحذ: خطجاب 
للناس يقوم على الازدواجية أو الهمس أو اللامبالاة. الخطاب 
المزدوج مؤيد للسلطة فى الظاهرء ومعارض لها فى الباطن. 
فأصبح المواطن فى حديثه يقول م لا يعتقد» ويعتقد ما لا 
يقول. وهى سمة النفاق» فيغيب الحوار لغياب طرفى الحوارء 
ووجود طرف يحاور نفسه. والبعض يدير ظهره تماما 
للسلطة ويأخذ منها موقفا سلبيا ومن ثم لا تجد السلطة من 
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تحاوره بعد أن غاب الطرف الآخر المحاور. وفريق ثالث 
يهاجر البلاد» ويهش على غنمه» ويرعى مصالحه» ويحن 
للوطن والعودة إليها سائحا لا مواطنا. 

ومن ثم يكون السؤال: هل يمكن إعادة بناء الموروث 
الثقافى وتحويله من ثقافة السلطة إلى ثقافة المعارضة بعد أن 
تم تشويهها فى أذهان العامة أو تهميشها حتى توارت إلى 
هامش الشعور أو ترسبت فى اللاشعور أو استبعادها كلية 
وتكفيرها وإزاحتها حتى تظل الهيمنة الأبدية لثقافة السلطان؟ 

هناك ثلاثة أنواع من ثقافة المعارضة ترسبت فى 
وهنا" نادوقي مر من تن السدو ويف فتك قوري ادها رضيحة 
المسلحة فى الخارج التى تنقض على المدن من الأطراف 
والى قلب الأسواق لتقتل وتدمر وتخرب بعد أن كفرت الحاكم 
اكلم يو المحكرى اقول الخلده ومن مها فب "السو ارس 
وتتهم جماعات العنف المسلح الآن بأنهم خوارج العصر. 
وسرعان ما يتم القبض عليهم ومحاكمتهم وإدانتهم بالخروج 
على النظام ومقاومة رجال الأمن بالقوة المسلحة. وهو ليس 
حوارا بين طرفين بل صراع قوى بين حاكم ومحكوم»ء وقاتل 
ومقتول» وجلاد وضحية. والثانى المعارضة السرية تحت 
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الأرض انتظارا للفرصة عندما تحين للانقلاب على الحكم 
فمتل يع رضن فدلا كنا اكت عون مودق انتما شارك 
بعض الجماعات الإسلامية الجهادية والأحزاب الشيوعية 
العربية وجميع التنظيمات السرية. ولآن عيون الدولة فى كل 
مكان سرعان ما يتم اكتشاف هذه الخلايا السرية ومحاكمتها 
واتهامها بتدبير انقلاب على النظام وإدانتها إن لم يكن 
بالإعدام شنقا فبالأشغال المؤيدة. والثالث المعارضة العلنية 
بالفكر: الرأى بالرأى» والحجة بالحجة» والبرهان بالبرههان. 
وهى معارضة المعتزلة ضدد الدولة الأموية وإفرازاتها لثقافة 
السلطة مثل عقيدة الجبرية. وهى المعارضة الشرعية التى 
يحتاجها العرب المعاصرون حتى ينشأ حوار بين الحاكم 
والمحكوم» وبين الخصوم السياسيين من المحكومين» تنافسا 
على السلطة أو صراعا عليها. 

إن شرط الحوار هو التعددية فى الرأى» وتجاوز 
منطق الخطأ والصوابء والحق والباطل» وجدل الكل ولا 
شو ونارو التعصس: و الحنق :و الكبى ىز اتهافنات التكفحدن فتين 
الله» والتخوين فى الوطن. فالكل مؤمن بإله واحدء والكقل 


أبناء وطن وأحد. لا يوحد زعيم أوحد» رئيس مدى الحياأةة» 
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مفاضن و هنف ل هناك التعةكية اناك ».و نح 1 السحلطة: 
والاحتكام للناس أيهما أقدر على تحقيق مصالحهم. 
ثالثا: الأنا السياسى (اللغة والمضمون). 

وعندما ما يتم الحوار مع الذات التاريخى لاكتشاف 
الموروث الثقافى القديم يكون الحوار آنذاك مع الماضى 
القابع فى الحاضرء وفى الوعى التاريخى أساس الوعى 
السياسى» ينشأ الحوار بين الأنا السياسى والواقع السياسى أى 
نذق الذاة الحالدة :و الحاكس الساسى.» ولما كات السناسة 
ثقافة» وكانت الأحزاب السياسية فى البلاد تيارات ثقافية فإن 
الأنا السياسى يجد نفسه فى مواجهة حوار بين تيارات فكرية 
وسياسة أربعة: التيار الإسلامى» والتيار القومىء والتيار 
الليبرالى» والتيار الماركسى. وهى التيارات السياسية 
الرئيسية فى الشارع العربى. لا تتساوى جميعها فى 
الشرعية. ففى بعض الأقطار يحذر التيار الإسلامى مثل 
مصر وليبيا وتونس والجزائر وسوريا والسعودية وعمان 
والإمارات لأنه يمثل تحديا بل وخطورة للنظم السياسية 
القائمة فى هذه البلدان. وفى معظم الأقطار يحظر أيضا إقامة 
أحزاب ماركسية باستثناء الأردن ولبنان والمغرب والعراق. 
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أما الليبراليون والقوميون فهم حاضرون فى معظم البلدان 
العربية» الليبرالية التى حكمت فى النصف الأول من القرن 
العشرين» و القومية التى حكمت فى النصف الثانى منه. 

ونغة هزيينة: 15507 بيذات منحاولة: النقذ. الدنداضى: لكل 
تيار. فالكل مسئول عن الهزيمة لا فرق بين سلطة 
ومعارضة. نقد التيار القومى نفسه لأنه كان فى الحكم وهو 
المسئول المباشر عن الهزيمة. ونقد الماركسيون أنفسهم. ونقد 
التيار الإسلامى نفسه داخل السجون وخارجهاء فما جدوى 
العنف والوطن محتل؟ وما الصلة بين العدو فى الخارج 
والعدو فى الداخل» بين المحتل للأرض فى الخارج 
والمغتصب للسلطة فى الداخل وكما صوره نجيب محفوظ فى 
رواية "الكرنك"؟ كما بدأ بعض الماركسيين ينقدون أنفسهم بعد 
انهيار الأنظمة الشيوعية فى أورويا الشرقية وفى الاتحاد 
السوفيتى ذاته فى .١53١‏ ولم يبق إلا الليبراليون الذين لم 
ينقدوا أنفسهم لأنه أهل النقد الفكرى ولأنهم ضحايا الثورة 
والذين استبعدوا منها باسم القومية والاشتراكية. والكل يحن 
إلى الليبرالية القديمة ويتوق إلى عودتها حتى تعود الحرية 
الفكرية للناس» والديموقراطية السياسية لأنظمة الحكم. 


فى 
فى 
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وقامت عدة محاولات للحوار بين التيارات والقوى 
الجا انهو ل حر ووو با ريك 
وهم قوتا المعارضة الرئيسية فى الشارع العربى بعد اتقلاب 
الثورة العربية على نفسها وتحويلها إلى ثورة مضادة. وتم 
تأسيس المؤتمر القومى الإسلامى لهذا الغفرض. ومازال 
الكوان القرسى: للد لماو ارس امار كحي تمع دم 
ار كيدى و اواققى اسان لخو يست مصدةى فيا : دده 
الخصومة شديدة بين طرفى الحوار كما هو الحال فى 
الس اع الذائر فى :لحز قو .سير اللنولة الثى تمك العلبائيية 
والحركات الأصولية التى تمثل الإسلام لدرجة نشوب حرب 
أهلية بين الأخوة الأعداء على مدى عشر سنوات وكلفت مائة 
ألف شهيد. 

وقاشظ هذ سفن للك بك يه بقانضة قبن النكن القوس 
المعاصر لا تقوم على السجال القديم بين "لماذا أنا ملحد"" 
والهاذا” آنا شكيق ؟" يل حكلى. التقايل ميق :هيات التطلحو دوة 
خطأ وصواب مثل 'حوار المشرق والمغرب” وسلسلة 
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'حوارات القرن العشرين7". 

ويتغز ‏ الكخوان :دي فاقاء: النكنال و الكخوة الأعداء ريما 
لخلاف فى اللغة» الألفاظ والمصطلحات»؛ فى حين أن الدلالة 
والمعانى 
الرسول "أعطوا العامل أجره قبل أن يجف عرقه". "خير 
من أكل من عمل يده"» ويستشهد بعديد من النصوص عن 
قيمة العمل وهو أساس تحريم الربا لأنه كسب بلا عملء 
والمال لا يولد المال» والأخ العامل أقرب إلى الله من الأخ 
العابد. كما يتحدث عن ضرورة غرز الأرض واخضرارها 
مستشهدا بقول الرسول أيضا بضرورة غرس الفسيلة لو 
كانت بيد إنسان يحتضر. وهو ما يقوله الماركسى دفاعا عن 
طبقة العمال والفلاحين ضد أصحاب رؤوس الأموال 
والإقطاعيين. وهو ما يقوله الاشتراكى القومى أيضا من أن 
العمل قيمة» والعمل عبادة» والعمل حياة» ضمن شعارات 


الناصريةء وسن فو انين حماية العمال» وإصدار قرارات 


والمقاصد واحدة. يقول الإسلامى مستشهدا بحديث 


)١(‏ محمد عابد الجابرىء» حسن حتفى: حوار المشرق والمغربء ل ؛' الدار 
البيضاءء طويقال» الدار البيبضاء 1-5 مدبولى» الفاهرة لعاساا” 
كلت الم سفةة العزقية لذو اناك و التشحوة مما نه ال 5 


وسلسلة "حوارات الفرن العشرين" تصدر من دار فكرء دمشقء» بيروت. 


2310 


الإصلاح الزراعىء» وتمليك الفلاحين. 

وما الفرق بين ما تؤكده الليبرالية من قيم للحرية 
والديموقراطية وبين شهادة لا إله إلا الله عند الإسلامى. 
فالشهادة إعلان صريح برفض العبودية لكل طاغوت على 
الأرهوية: المان ب الهافيق الشملطة و السدوق ةو المتض يو ا 
الدنيا» أى المال والبنون حتى يتحرر الإنسان منها ويص بح 
حرا أمام الواحد القهار وبين إعلان الحرية عند الليبرالى؟ 
وما القزق فيث.:الضوراق بعند. الإستسادمي #وشاورهم فج 
الأمر4ء #وأمرهم شورى بينهم4»: وفى الحديث "لا خاب من 
استشار"» وبين مظاهر الديموقراطية عند اللييرالى» وكلاهما 
ضد التفرد بالرأى والاستتئثار بالسلطة؟ والإمامة عند الإسلامى 
'عقد وبيعة واختيار" وهو مضمون "العقد الاجتماعى" عند الليبرالى. 

وما الفرق بين حقوق الإنسان عند الليبرالى» حق 
الحياة. وحق التفكير»ء وحق العبادة: وحق العفحل: وحق 
الانتقال بين مقاصد الشريعة الخمسة التى من أجلها وضعت 
الشريعة ابتداءء الدفاع عن الحياة والعقل والمعيار (الدين)؛ 
الوطنية وحقوق الشعوب (المال)؟ ولا فرق بين الأمة العربية 
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عند القومى والأمة الإسلامية عند الإسلامى إلا فى رقعة 
الاتساع. والإسلام ثقافة العرب عند القوميين» والعرب ركيزة 
الإسلامى يقول بالتدافع. وإذا نقدت الماركسية تسلط رأس 
المال يقرأ الإسلامى #كى لا يكون المال دولة بين الأغنياء 
منكم4. وإذا نادى الماركسى بالعدالة الاجتماعية فإن 
الإسلامى يقرأ #والذين فى أموالهم حق معلوم؛ للسائل 
والمحروم4. كما تنهار المجتمعات لديه بترف الأغنياء 
وحرمان الفقراء #وبئر معطلة وقصر مشيد؛. والله يعطى 
الشبع من الجوعء والأمان من الخوف #فليعبدوا رب هذا 
البيت الذى أطعمهم من جوع وآمنهم من خوف(). 

يغيب الحوار إذن بسبب اللغة وعدم التفرقة بين اللففظ 
الحديثة؛ السمانطيقاء والسيميوطيقاء والهرمنطيقاء و الاسلويية: 


)١(‏ انظر: "الدين والثورة فى مصر ,"541١-١367‏ جه اليسار الإسلامى 
والوحدة الوطنية» مدبولىء القاهرة :»١44/4‏ ونشرت منه أجزاء بعشوان 
'دعوة للحوار” فى مكتبة الأسرة» الهيئة المصرية العامة للكتاب» القاهرة 
,١‏ 
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وعلوم النص بوجه عام. كما تبدو أهمية استعمال اللغة 
الإنسانية المفتوحة وليست لغة العقائد المغلقة بحيث يتم 
الخواز على مستزى العقل: الك الصن :و النفة الحنسس ذو 
التعصب لعقيدة أو اختيار مسبق لمذهب. 

ويصعب الحوار أيضا داخل الاتجاهات المختلفة لكل 
تيارء بين المحافظين والإصلاحيين فى التيار الاسلامى» وبين 
النونفوية المتعلقين نز الفوهفيوج ‏ التشتعين :في الشتحان اموه 
وبين الماركسيين الحرفيين والماركسيين الليبراليين فى التيار 
الماركسىء» وبين الليبراليين الانفتاحيين العولميين الأمريكيين 
والليبراليين الوطنيين. بل إن كل جناح يستبعد الجناح الآخر 
باعتباره خصما. ولما كان الحوار مع الذات يسبق الحوار مع 
الآخر فإن الحوار داخل أجنحة كل تيار سابق على الحوار 
بين التيارات الأربعة الرئيسية. 

وقد يكون الخلاف فى المنهج والرؤية. فالجناح 
المحافظ يدافع عن القديم والتراث والأصول الأولى الثابتة 
بينما يدافع الجناح الإصلاحى عن الجديد والعصر ومصالح 
الناس المتغينة::يستعمل المحافظون. طرق. الاستتباط: استتياط 
مصالح الناس من النصوص ثم تطبيقها على الجزئيات» فى 
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حين يستعمل الإصلاحيون طرق الاستقراء» استقراء مصالح 
التاق الحرئية لسعوافة الاحيول”: الكلية مل "المختلخة اماس 
التشريع". ينصب الاتجاه المحافظ نفسه مدافعا عن الله أو 
الزعيم أو القادة التاريخيين أو المؤسسين الأوائل ويجعل 
نفسه شارحا لهم مدافعا عن حقوقهم فى حين يقوم الاتجاه 
الإصلاحى بالدفاع عن الإنسان والمجتمع وتجدد الأجيال؛» 
'هم رجال ونحن رجالء نتعلم منهم لا نقتدى بهم". يتمسك 
الاتجاه المحافظ بالثوابت فهى الأبقى والأخلد والأصح فى 
حين يسعى الاتجاه الإصلاحى إلى إبراز المتغيرات الأهم 
والذن تفثل: التححصةف الفكنير: ونتطكت: الأحتييداة» تفحوق 
المحافظون فى النظريات والعقائد والإلهيات والغيبيات 
والسمعيات وهو ما لا يرى فيه الإصلاحيون نفعا كبيرا 
فيتجهون نحو العمليات والمعاملات والإنسانيات والحسيات 
وأمور الدنيا. يعشق المحافظون الكليات والمبادئ العامة 
وكأن المعركة هناك خارج العالم فى حين يحلل الإصلاحيون 
الجزئيات والمواضع الخاصة. فالمعركة هنا فى هذا العالم. 
وقضاء مصالح العالم خير من النقاش حول الغيبيات. وتغيير 
الواقع فيد أنملة أفضل من استدعاء عظائم النظريات 


2314 


وكبريات المبادئ. ولا يرضى المحافظون إلا بالكل أو لا 
شىء فى حين يسعى الإصلاحيون إلى تحقيق مصالح الناس 
تدريجيا وعلى فترات دون تكفير أو إدانة لأحد. يطالب 
المحافظ الناس بواجباتهم دون حقوقهم فى حين يعطى 
الإصلاحى للناس حقوقهم قبل أن يطالبهم بواجباتهم. فلا 
حقوق بلا واجبات» ولا واجبات بلا حقوق. يحنق المحافظ 
ويغضب ويتضجر عندما يتصور أن الإصلاحى ينكر 
بديهياته ويؤثر الدنيا على الآخرة فى حين أن الإصلاحى 
أكثر تسامحا وتفهما لمن يبيع الدنيا ويشترى الآخرة. ويحزن 
أنه يعيش فى عصر اشترى فيه الآخر الدنيا بعد أن باعها 
المسلمون» وباع الاآخرة التى اشتراها المسلمون. 
رابعا : الأنا الأخلاقى (الهدف والغاية). 

إذا استطاع الحوار مع الذات اكتشاف الأنا التاريخى 
أى الموروث الثقافى القديم المتراكم فى أعماقه» من أجل 
إعادة بنائه لكى يكون دافعا على التقدم وليس معوقالهه. 
وباعثا على التحرر وليس قيدا عليه» ثم اكتشاف الأنا 
السياسى من أجل الدخول فى حوار مع التيارات السياسية 
والفكرية الأربعة الموجودة فى الواقع السياسى فى اللحظة 
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الراهنة؛ الاتلاس و القومى .ث اللير الى و الماز كسنفاتهيما 
تتوجه بعد ذلك لاكتشاف قدراتها وإمكانياتها على الفعل؛» 
والتحول من النظر إلى العمل» ومن الحوار إلى الفعل» ومن 
الفهم إلى الحركة. الأنا التاريخى يمثل الماضى الحاضر 
فيها و الا السعاضي تمدل: الحاطون الماضكى. أمامهاء و الاتنا 
الأخلاقى يمثل إمكانياتها النظرية والعملية» القولية والوجدانية 
بالنسبة إلى مستقبل تحركها فى العالم. وتعنى الأخلاق هنا 
الغفل:و اسلو كو العاد اتن بالمعفى 'الاحتماهى 
وكومت وليس بالمعنى المعيارى عند مسكويه وكانط. 

والأنا الأخلاقى له داخل وخارج. يتمثل الداخل فى 
الفكر والوجدان» والخارج فى القول والعمل. طاقاته الداخلية: 
التفكير والشعور وحركته الخارجية» من خلال الإعلان 
والممارسة. الأنا المفكر مهمته التحليل والنظر والفهم 
والمعرفة. والأنا الوجدانى مهمته تحويل الفكر إلى تجربة 
معاشة وإلى خبرة حياتية. والأنا القولى يعلن بالكلام الحقائق» 
ويكشف عن الموضوعات. فاللغة عالم من الإشارات 
والدلالات والإيحاءات والإيماءات لإيصال المعانى إلى 
الآخرين من أجل التوجه المشترك فى العالم. وأخيرا الآنا 


عند ابن خلدون 
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العملى يحقق الداخل» الفكر والوجدان فى الخارج فى العمل 
بعد القول» وفى الشهادة بعد التشهد. 

الهدف النهائى هو مطابقة الداخل مع نفسه أى مطابقة 
الفكر والوجدان حتى لا يصبح الفكر مجرداء مجرد معلومات 
دون علم» ونقل دون إبداع. ومطابقة الوجدان مع الفكر حتى 
لا يصبح الوجدان عاطفة هوجاء وانفعالا فارغا. نم تأتى 
مطابقة الخارج لنفسه القول والفعل. فالقول بلا فعل كلام 
مجانى» صراخ فى الهواء» فرقعة بلا تصويب. لذلك اتهم 
العرب بأنهم ظاهرة صوتية» يحسنون الكلام» بضاعتهم 
القول» يصدرون البيانات كالإعلانات التجارية دون ضمان 
للشراء والقبض على الأشياء. وهى سمة نقدها القرآن إيا 
أيها الذين أمنوا لم تقولون ما لا تفعلون» كبر مقتا عند الله 
أن تقولوا ما لا تفعلون»4» وكذلك نداء #وقل اعملوا!»: 
والبداية بالذات #قل يا قوم اعملوا على مكانتكم إنى عامل4. 

ومطابقة الداخل» الفكر والوجدان» مع الخارج» القول 
والعمل هى أعلى درجة من تجليات الذات. فالخارج دون 
الداخل يؤدى إلى النفاق وهى سمة للأعراب #الأعراب أشد 
كفرا ونفاقا4» وأيضا #وممن حولكم من الأعراب منافقون). 
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القول بلا تصديق داخلى أيضا خصلة من النفاق #قائت 
الأعراب أمنا قل لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا ولم يدخل 
الإيمان إلى قلوبكم». والقول بلا تصديق داخلى وفعل 
خارجى هو تخلف. لذلك نقد القرآن المتخلفين عن القتال 
بالأعذار #سيقول لك المخلفون من الأعراب شغلتنا أموالنا 
وأهلينا فاستغفر لنا4» وأيضا #وجاء المعذرون من الأعراب 
ليؤذن لهم4. ويدين القرآن هذا التخلف #ما كان لأهل 
المدينة ومن حولهم من الأعراب أن يتخلفوا عن رسول 
الله4. الجهاد إذن ومقاومة العدو والاستشهاد أعلى درجة من 
درجات الصدق والتوحيد بين الداخل والخارج» ضد التخلف 
والنكوص والتراجع #قل للمخلفين من الأعراب ستدعون 
إلى قوم أولى بأس شديد تقاتلونهم أو يسلمون»4. وهو معنى 
التوهية العم 1 

إن الحوار مع الذات يكتشف حدود الأنا العربى بالنسبة 
إلى وحدة الشخصية العربية والتردد بين الصمت والصراخ.ء 


)1( انظر: "من العفيدة إلى الثورة ظ' حهة الإيمان والعمل والإمامة. مدبولى» 
اقا 15 ةم صر ةد او يضداء"الققير. العو واندو اجية 
الشخصية.» قضايا معاصرة"2 جأآأ في فكرنا المعاصرء دار الفكر 


العربى» القاهرة ١5175‏ ص١117١-1719.‏ 
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والتباين بين القول والفعل» والخلف بين القول والتصديق كما 
هو الحال فى الفكر التبريرى لنظم الحكم.ء والقفصم بين 
الوجدان والفكر مما يؤدى إلى الوقوع فى تعصب البعض 
باسم الوجدان أو نخبوية البعض الآخر باسم الفكر. والفمل 
قوم تسكيو نكو[ الفاكل: الى موظقة ان عامل ل حيدق 
ما علا لق لاقي بو لقوق بعال قروو قم فى :السك 
وقتل الأبرياء. إن نقد الذات العربى ضرورة ليس بمعنى جلد 
الذات بل لبيان حدودها أى إمكانياتها بالمعنى الكانطى. وهو 
فا حاو له عانم القامبيى مز ندل اف “لقف 01 

ليس الحوار مع الذات حالة تفاوضية كى نصل فيه إلى 
حلول وسطى بين طرفين متعارضين فهذا هو الحوار مع 
الآخر السياسى "الدبلوماسى"؛ الآخر النقيض ولكنه حالة 
لإثراء الذات برصيدها التاريخى ورؤيتها للواقفع وقدرتها 
طن وني التي "امسا سي انان ريه ارجا عمال 
وطنئى موحدء تعددية فى النظر ووحدة فى العمل. فالحق 
النظرى متعددء والحق العملى واحد كما قال قدامى الفقهاء. 
)١(‏ انظر: تقد "النقد الذاتى", قراءة مصرية لعلال الفاسى فى ذكراه العشرين؛ 


أ 1 “.ع حلاء أله ١‏ المعا » د قنايء القاهردة 
شموم 1 3 بى صر تب شر 
ونه ارهد تسا مان 
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م“ الغاية التصوى الحزان نع الاك هو :فك هيما 
الزمن عن الذات العربية. الأول حصار الماضى بتقليده 
والعودة إليه» ورد الحاضر إلى الماضى والسير ضد عجلة 
الزمن ومسار التاريخ. ومن ثم لزم إعادة بناء علومه التى 
مازالت حية فى وجدان الناس طبقا لتحديات العصرء 
واعتمادا على الثقافة الشعبية» وتحليل الأمثال العامية لإعادة 
توظيفها لصالح التحرر من قيد الماضى والانعتاق من سجنه. 

والثانى حصار المستقبل والانبهار بنموذجه الغربى 
وكأنه النموذج الأوحد للتحديث فى حين تتعدد النماذج فى 
الشرق فى تاريخنا القومى وفى وعينا الثقافى. فإذا اختار 
الغعرب نموذج القطيعة بين الماضى والحاضرء وبين التراث 
والحداثة فإن الشرق قد فضل نموذج التجاور والتناغم 
والانسجام وتقسيم العمل بينهما» التراث للفضاء الداخلى 
والكفاة الكاسات درو الكة نه المضذ ع الهاو هيبن الكناة لزاني 
دون صراع بين العالمين أو خلط بينهما. وفى تاريخنا الثقافى 
اكتورذا كع 1ع اللقور عق كلاق اله اعمال تبدينة اللي 
وتاضيل الخكيد»#السوضة قواءة روعي لحف التيونياة 
والإسلام جمع بين ألواح موسى وإنجيل عيسىء بين الشريعة 
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والمحبة» بين الناموس والعفو "ما جئت لألغى الناموس بل 
جئت لأكمله". والإسلام هو هذا الاختيار الحر بين الشريعة 
والحقيقة» بين القانون والمغفرة:؛ بين شعئر الأطراف 
وشريعة القلب #وإن عاقبتم فعاقبوا بمثل ما عوقبتم به. 
ولئن صبرتم لهو خير للصابرين4. وبدلا من الانبهار 
بالنموذج الغربى» يتحول هذا النموذج إلى موضوع للدراسة 
وليس التقليد أو الرفض أو الانتقاء»ء بحيث يصبح الغرب ليس 
مصدرا للعلم بل موضوعا للعلم. 

والثالةة خصهاف الحافين الندى جعي خضت 
ومعرفة فى أى عصر من التاريخ نحن نعيش بحيث لا تقوم 
الأجيال- الحاضوة يدور .سيق أت :قامكية: :الأحيال: الماضحية 
فتقع فى السلفية أو تقوم بدور قادم تقوم به الأجيال القادمة 
فتقع فى العلمانية. بل أن تقوم بدورها وهو الانتقال من القديم 
إلى الجديد» ومن الإصلاح الدينى إلى النهضة الشاملة. وتعى 
تحديات الحاضر وتقبلها دون الهروب منها تحت الأرض فى 
التتنظيمات السرية أو بعيدا عن الأرض فى الهجرة خارج 
الأوطان أو تبرير نظم الحكم القائمة بغية تحقيق مصالح 
شخصية باسم الخدمة العامة أو الانقباض والحسرة والعزلة؛ 
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ونعى الزمن الردئ. 

إن الغاية القصوى من الحوار مع الذات هو النظر فى 
الآفاق وفى النفس #سنريهم آياتنا فى الآفاق وفى أنفسهم 
حتى يتبين لهم أنه الحق»)» البداية بالعصرء والنهاية بالنفس. 
أولا الرؤية الخارجية وثانيا الرؤية الداخلية (وفى الأرض 
آيات للموقنين» وفى أنفسهم أفلا يبصرون). فالعالم جزء 
من الذات» والذات وجود فى العالم. والحوار مع الذات هو 
الحوار مع عالمها أيضا. ليست الذات قوقعة أو محارة بل 
هى مجداف يصارع الأمواج أو ربان ييخر عباب الماء 
للوصول إلى منتهاه. 
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صراع الحضارات أم حسوار الثقافسات؟ 
نماذج متباداسسة 


أولا: ملاحظات أولة. 

إن الحديث عن خوار الحضارات وموقف الثقافة 
العربية فيه يتطلب أولا عدة ملاحظات أولية للمفاهيم 
وسياقاتها التاريخية. فمن الملاحظ أنه فى العقد الأخير بعد 
انهيار المعسكر الشرقى فى ١59١‏ إن تسارع الغرب الذى 
أخذته العزة بالنصرء والثقة بالرأسمالية فى إيداع مفاهيم 
جديدة شغل بها العالم» وانشغل بها المثقفون العرب وغيرهم 


(*) محاضرة ألقيت بمناسبة معرض الكتاب العربى الخامس عشر فى مكتبة 
الأسد الوطنية» دمشق »11594/4/1١4‏ وقد ألفيت ارتجالا باللغفة 
الإنجليزية دون نص مكتوب فى المركز الثفافى السوفيتى بكاتماندوء 
تيال فى .١55/4/17/7‏ 
انظر أيضا دراستنا بالإنجليزية: 
1 عطا ضا مصداة] ,"تعتع01310آ تزه أع صمت ض1 رمعستطلني" 
ر55١‏ مكتهنت ,ومطكامه8 سمقتامعع1-ماعصمث ,101.7 ,لما 
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من الشعوب فى أفريقيا وآسيا وأمريكا اللاتينية يهمشون 
ويكتبون الحواشى والتخريجات وهم ما زالوا قريبى عهد 
بعصر الشروح والملخصات أيام الخلافة العثمانية. ولما كان 
معدل قور |افقاهيم .و التصرور انته ب النضيها كاه فى الغدر 38 
أسرع من تهشيمها وشرحها والتعليق عليها وتفسيرها فى 
المحيط لم تعد هناك فرصة لشعوب المحيط لإبداع مفاهيمها 
تلهث وراء هم مأ يعطى كطعم لها. وهى فرحة بأنها على 
مستوى العصرء تدخل فون عصضيز. الحدائة» وتفكر فيما يفككر 
فيه الغرب فيقل الإحساس بالدونية اك عصر ه صورهاء 
وتفكيره تفكير هاء وهمومة همومهاء وألفاظه ألفاظهاء وذون 
ايقن ان :فوته تدووهها عو اث لذاهسة: اسحدهاد كها وان 

ومن هذه المفاهيم 'صراح الحضارات"”» "حوار 
الثقافات"» 'نهاية التاريخ'”؛ "العولمة"», الحكم" ©15021266ع005)»: 
حفس لدت ل موق افيد و دوق لمن ذا 
"الخصخصة"... الخ. وكلها مفاهيم موحهك غير بريثة فكين 
تاقوا انكر وني واطفها السانية رد كلاقورها ارسمة وزتن 
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باطنها العذاب. 'صراع الحضارات" المقصود منه أن 
الصراع بين المعسكرات وبين الأيديولوجيات والنظم 
السياسية» الاشتراكية والرأسمالية» الشرق الغربء الشمال 
والجنوب» الأغنياء والفقراء» المركز والمحيط» الاستعمار 
الجديد وحركات التحرر الجديدة قد انتهى لصالح طرف واحد 
هو الطرف الأول؛ فقد كان الطرف الأقوى. وعلى الطرف 
الثانى أن يعترف بالهزيمة. الصراع الآن لم يعد بين نظم 
سياسية وقوى اقتصادية بل صراع حضارات. والمتفوق فى 
السياسة والاقتصاد يكون بالضرورة متفوقا فى الحضارة 
لأنها هى التى جعلته متفوقا وحتى يتم زعزعة ثقة شعوب 
الأطراف فى ثقافتها ونزعها عن حضارتها. ومن يخسر فى 
الواقع يخسر فى الذهن. ومن ينهزم فى الحاضر ينهزم فى 
الماضى. 

وربما يكون المقصود هو اشغال شعوب الأطراف 
بشئ عزيز عليهاء متمسكة به» ترى فيه سبب بقائها فى 
التاريخ واستقلالها وهويتها وهو الحضارة» وبيان أن هذا 
الشئ العزيز فى خطر يتهدده صراع حتى تتمسك به 
الشعوب وتشغل نفسها بالدفاع عن هويتها حتى تشيح بوجهها 
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عن الصراع الحقيقى وهو الصراع الاقتصادى فى عصر 
العولمة» واقتصاديات السوق» والشركات المتعددة الجنسيات. 
وكأن العالم قد انقسم قسمين» للمركز الاقتصاد وللأطراف 
الحضارة. 

وربما يكون القصد حقيقياء وهو إعلان ما كان الغرب 
يخفيه دائماء العنصرية والمركزية الحضارية كدافع دفين. فلم 
يكن دافع الاستعمار اقتصاديا سياسيا فقط بل قام أيضا على 
لنظريات العنصرية فى القرن الماضى التى كانت تقوم على 
القوقة ويخ اليكو الأسنوة» نوق السسافى والارفن »بد 
المتحضر والمتوحشء بين الحضر والبدو. 

وقد تنبأ هنتنجتون بمستقبل يتحد فيه الإسلام بالبوذية 
فى الشرق فى مواجهة المسيحية واليهودية فى الغرب. قد 
يكون الهدف هو إبعاد المسلمين عن الأخذ بأسباب القوة فى 
الغرب» وزيادة ثقافتهم ثقافة» وإيمانهم إيماناء وروحانيتهم 
روحانية بعيدا عن حضارة العقل والعلم والعالم. 

ويقال نفس الشئ على باقى المفاهيم مثل "حوار 
الحخدان اك" فالمقضيورد فنه فى الغفزف آم يكت الدوتر نير 
التنعوت فى بحوان :على ستو الثقافة نيعيد ]اق السايحة 
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ومشتاكلها و الاقتصياك.وبهفوفية» الثقافية الحسة. التنندوت 
والاقتصاد يفرقها. فبدلا من كل أشكال الصراع بين من 
يملكون ومن لا يملكون» بين الأغنياء والققراءء بين 
المستغلين والمستغلين» بين القاهرين والمقهورين» بين 
المركز والمحيط يمكن عقد حوار بين الطرفين تألفا ومحبة 
وإخاء كما هو الحال فى "حوار الأديان". 

أما "نهاية التاريخ" فتعنى إيقاف الزمان؛ واكتمال 
التاريخ» وتحقق النبوة. فال رأسمالية المنتصرة بعد هزيمة 
'"الاشتراكية" فى ١559١‏ هى خاتم النبوة» ونهاية المطاف. 
فعلى كل الأنظمة التكيف معها وتبنيها. وهى قادرة على 
تجديد نفسهاء وتغيير أشكالها حتى لا تتحجر وتنهار كما 
حدث للاشتراكية. وقد بلغت نظرية 'نهاية التاريخ" أوجها فى 
القرن الماضى عند هيجل فى ألمانيا اعتزازا بالروح الألمانى 
وبدولة بسمارك الموحدة. وكانت تلك النهاية قد تحققت من 
قبل فى "الثورة الفرنسية". وقد لا تعنى 'نهاية التاريخ” 
الانتصار بالضرورة. فقد لاحظ فلاسفة التاريخ فى الغرب أن 
القرن العشرين هو نهاية الغرب. ولما كان الغرب هو 
التاريخ» والتاريخ هو الغرب فقد انتهى التاريخ فى "أفول 
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الغرب" عند اشبنجلرء و"افلاس الفلسفة" عند هوسرلء» و"قلب 
القبدانعفة لسارو رمه قن قطن الاتياذ! عله رزسال» 
و" لكوت ضبان فة كلق نكا وذ واعووف: [لالهاتهزة وا 
وفى حضارات أخرى قد تعنى 'نهاية التاريخ" فى الغرب 
بداية التاريخ”» تاريخ أفريقيا وآسيا وأمريكا اللاتينية فى 
دورة حضارية جديدة للشعوب التاريخية ممثلة فى حركات 
لون لوطت د تدر اللمطسةة الزروي ةن و ادي 
الإسلامية» والنمور الاسيوية» وريح الشرق. 

وتعنى "العولمة" نهاية عصر الاستقطابء وبداية العالم 
ذى القطب الواحدء تحت شعار "العالم قرية واحدة". 
افتصنا فا نك الندر ف سحموفة النفاننة » الشصو كاه اذه 
الجنسيات» ثورة المعلومات» الثورة التكنولوجية الثانية» نهاية 
الأيديولوجياء ويعنى "الحكم" 0056108106© نهاية الدولة 
الوطنية» وأنها فى حاجة إلى إدارة عليا من موظفى بنوك 
قادرين على تحويل الأموال من الداخل إلى الخارج. فالبنك 
الدولى وصندوق النقدء واتفاقية "الجات" والأمم المتحدة كلها 
حكومات بديلة عن الحكومات الوطنية. لا جمارك ولا حدود 
ولا تحفانة :فا الككلات فويكوةةوسوة الو الآماة المتفدةة 
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مقتشين 3:فى كل ننكاق الذكل كل العضداة و النشنان: الى حسف 
الطاعة. 

وتقوم "ثورة المعلومات" على احتكار المعلومات 
وحجبها أو نقلهاء وتظل مراكز السيطرة فيها لمن أبدعها. 
فالمعلومات قوة. والأقمار الصناعية كلها فى أيدى مبدعيها. 
واصبح تسرب المعلومات من أكبر الجرائم. فالمعرفة ليست 
حقا للجميع» بل لمن يملكها فحسب. ثورة المعلوأمات من 
ناحية يقابلها احتكار المعلومات من ناحية أخرى. وتزدهر 
صناعة نظم المعلومات وصناعتها بحيث أصبحت تفوق 
الصناعات العسكرية. 

و"الخصخصة" للشعوب فى الأطراف فقد فشلت هذه 
التتعوفي فن التعول م النوزة إلى الدولحة» كافيك النحوية 
المعسكر الشرقى الملايين ثمنا للسلاح حتى انهار» وكلفت 
الدولة الولايات المتحدة والغرب مليارات فى التنمية 
والخدمات حتى تفاقمت مشكلة ديون العالم الثالث. أصبحت 
'الكضيكض: " فقنو ان شاع الها ذهه االاتبنةن أكنة ‏ العوية 
والأفريقية فى الستينات» نهاية للقطاع العام» تدعيم الدولة 
للمواد الأولية رعاية للفقراء ومحدودى الدخلء ونهاية 


29 


التعطيظ و الملقنة :لعافنة اوها نل لأا ع نانسا 6 فيو اين 
السوق» العرض والطلب» وحرية سعر الصرف والبنوك 
القاضنة» ومهاقة القلده وكش هصن البنافر رو الكووياء 
والقى افوااك ولع وق إلا لقو امدو الصيرف) الصضيص» وني 
لفون إل تكعمو ع نكا نعم د تهون الفياة الخاضدة إلى هيا 
عامة» فتزدهر تجارة الجنس الإعلانات الفاضحة والعلاقفات 
الخاصة بما فى ذلك حياة الرؤساء. وتأتى مفأهيم اخوكقع قل 
االتحقع نحشن العقوق الإتسان اتيف القن و" فى قينا عد 
المفاهيم الأولى كبديل عن "الدولة" و"الأمة" و"الشعب" 
و"المواطن". فالمجتمع المذنين 1 الأهلى مجتمع خاص» حرء 
ينشط من خلال الجمعيات الأهلية للخدمات العامة والدولة 
غائبة. فأزمة الحريات فى دول العالم الثالكن ههى سيطرة 
الدولة على المجتمع. والحل هو أولوية المجتمع المدنى عل 
الدولة» أزمة وحل على طرفى نقيض. مع أن الحل هو ألا 
تكو فيه اعد الفاوقن حان يعوات الككن »نو إن مكوة التهلاد 
السياسى منتخبا من الشعب» ومن ثم تخف حدة التناقض بين 

القوالة :والمكبي آم امقاهه 'خقوق: ليان" واكقوق” الم أذ 
انها تنلات غره مدونة على باق لسعو العو 
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الإنسان تقوم على فلسفة فردية» أن الإنسان الفرد محور 
الكون. فى حين أنه فى ثقافات العالم الثالث أن الجماعة هى 
البداية بما تمثله من تعاون وتراحم وألفة ومحبة. فإذا كان 
الغرب قد أعطى العالم "الإعلان العالمى لحقوق الإنسان" فى 
ذفان العالم الثالث قد أعطى العالم أيضا "الإعلان 
الغالعن لسفووم"النتدونت” في الخرائق 215107١‏ امنا احفحوى 
المرأة" فإنها أيضا تقوم على مفهوم فردى جنسوىء بعد 
تجزئة الفردية إلى فرديات. رجلء؛ امرأة» طفل» شيخ» شاب. 
وهذا كله تفتيت للمجتمع الواحد» وقضاء على مفهوم المواطن 
الذى لا يتمايز فيه الإنسان جنسيا أو طبقا للأعمار. 

وكلها مفاهيم أحادية الطرف» تظهر جانبا واحدا من 
الحقيقة وتخفى الجانب الآاخر عن قصد. تظهر جانب 
المركزء وتخفى جانب الأطراف. مثلا "صراع الحضارات" 
يقابله "حوار الثقافات"؛ 'نهاية التاريخ” تقابلها "بداية التاريخ"”؛ 
'"الحكم". تقابله "المشاركة الشعبية"» "حقوق الإنسان" وجههما 
الآخر "حقوق الشعوب”؛ "الخصخصة” فى مواجهة "القطاع 
العام". وقد يشتق مصطلحان من نفس الاشتقاق مثل 
"الخصخصة" 17183112811011 وتعنى تحويل القطاع العام 
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إلى القطاع الخاص» و"الخصوصية" ]506011101 وتعنى 
الهوية والأصالة فى مقابل العولمة 6105211221101. 

وهى فى الحقيقة ليست مفاهيم أو تصورات بل هى 
أحداث وقعت تحاول أن تجد شرعية لها فى مفهوم. 'صراع 
الحضارات" مثلا حدث فى تاريخ الغرب الحديث وهو 
العنصرية الأوروبية التى قضت على ثقافات الشعوب 
المغلوبة. و"العولمة" تشريع للرأسمالية بعد انهيار المعسكر 
الاشتراكى فى .١93١‏ وانهاية التاريخ" تبرير للرأسمالية 
وانتصارها بعد انهيار الاشتراكية وإيقاف الزمن حتى تظل 
الرأسمالية هى المطلق الثابت والمرحلة النهاتية لتطور 
البشرية لإخفاء تناقضاتها الداخلية وأى حركات منهاضة لها. 
و"الحكم" يعنى سيطرة جهاز الإدارة العليا الممشثل فى 
المكسساكة المالنة: الذولية نمع أحطل إذاوة: افتهبنان: اكول 
بصرف النظر عن حاجات الشعوب ولصالح الرأسمالية 
العالمية. 

ولا يقوم بإخراج هذه المفاهيم العلماء بدافع نتظغفرى 
خالص وبهم علمى صرف بل تخرج من مراكز أبحاث 
تخطط للسيطرة على العالم اقتصاديا وسياسيا وثقافيا وفنيا. 
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فهى مفاهيم موجهة. ومن الطبيعى فى الغرب أن تتفاعل 
مز اكز الأبكات :و الحاضعات و المؤسسيات: العلفية والفتية 
الخاضنة مع مراكن :[ضدان الفزازت» فى :الذؤل- الكيدى نويع 
من التنسيق بين العلماء والقادة بما فى ذلك الاستشراق. ويتم 
ذيوعها ونشرها على نطاق واسع ومن خلال أجهزة الإعلام 
ودور النشر والترجمة والرحلات وتجنيد كل وسائل الاتصال 
لذلك. 

بل أن هذه المفاهيم ليست آراء ووجهات نظر بل تعبر 
عن لحظة من لحظات تغير نظم العالم» من نظام قديم إلى 
نظام جديد. فهى سلاح فكرى مثل باقى الأسلحة الاقتصادية 
والحربية. وظيفتها إعلان نهاية النظام القديم وبداية النظام 
الجديد» والمساعدة على القضاء على مخلفات النظام القديم 
التى هاز الكدر انطسة االكاتاى: تديش و نويا تالقنت 
والإرهاب والقتل والتعصب والتخلف والجهل وبقايا الماأضى 
البعيد أو خطاب الستينات القريب. ومن هنا أتدت ضرورة 
القضاء على بقايا حركات التحرر الوطنى أو تطويرها فى 
الحركات الأصولية أو غيرها من الحركات الشعبية -62388 
5 10022 بما فيها الصحوة الإسلامية فى إيران 
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والسودان وأوروبا الشرقية والجمهوريات الإسلامية المستقلة فى 
أو أشط آسيا و الفليت: 

موضوع 'صراع الحضارات" إذن موضوع فى ظاهره 
الثقافة» وفى باطنه السياسة. الشكل ثقافى لدى الشعوب 
الفيفة القازيغية الى نان لنت مرذكجة بماسسيا: 
والمضمون سياسى لدى الشعوب التى انفصلت عن ماضيها 
باسم الحداثة لإلهاء شعوب آسيا وأفريقيا وأمريكا اللاتينية 
عن أوضاعها السياسية والاجتماعية والاقتصادية» وشغلها بما 
تحب وتعشق. هو جزء من كل» أحد أبعاد الصراع الدائم 
والمستمر بين المركز والمحيط فى العصور الحديئة فى 
الغرب. 


ثانا: "صراع الحضارات" نموذج الغرب الحدسي. 

مر الغرب بثلاث مراحل» القديمة والوسطى 
والحديثة» اليونائية الرومانية» واليهودية المسيحية» ثم أوربا 
الفكوتاتة الشدوكة ومصاقى ‏ تكويف“الوهعى الأووونى العصية: 
اليونانى الرومانى» والمصدر اليهودى المسيحى» والبيئة 
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الأورووعة هاه اماظن ها الفذيمة و قافاتها التنفنية! , 

فى المرحلة اليونانية الرومانية كانت هناك عقدة التفوق 
اليونانى والتقابل بين اليونانى والبربرى. كانت أحلام 
الاسكندر» تكوين إمبراطورية تجمع بين الغرب والشرق من 
اليونان الحديث حتى الشرق القديم. وانتشرت الثقافة اليونانية 
فى مصر والشام» وأصبحت اللغة اليونانئية لغة الحاكمين 
وليست لغة المحكومين. وكانت تصطدم بقوى أخرى فى 
الشرق مثل فارس على زعامة العالم القديم ومركزيته فى 
اليونان أم فى فارس. كإن هناك تناقض ثانوى بين أثينا 
وإسبرطة» بين العقل والساعدء بين الثقافة والحرب» بين القلم 
والسيف. كان تناقضا فرعيا تجاوزه الإسكندر بتوحيد بلاد 
النونات فين مو احنية: الدن ادرة: 

واستأنف الرومان ما بدأه اليونان. وكان التوسع أكثر 
نحو الغرب فى حوض البحر الأبيض المتوسط شمالا 
وجنويا. كانت اللغة اللاتينية لغة المحتلين. وظلت الثقافات 
الوطنية فى الشاطيء الجنوبى للبحر الأبيض المتوسط باقية. 


,١14١ انظر كتابنا: مقدمة فى علم الاستقراب»ء الدار الفنيةء القاهرة‎ )١( 
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وورثت المسيحية الرومانية المسيحية اليونانية ونشرتها فى 
شمال أوروبا مع اللغة اللاتينية بعد أن تحولت روما من 
عاصمة للإمبراطورية الرومانية إلى عاصمة الإمبراطورية 
المسيحنة بعة تمول لين فى لفون الزانع المواتدى: 

ولما انتشر الإسلام على شاطيئ البحر الأبيض 
الفتو كك و لسن يكصدانة حخقدة ون نض احضو وز ليوا ننه 
الوويفاقية :و التحضنانة اللووياكة التتسحية وفهات» معدن لك 
الرومانية فى أسيا وأفريقيا في فى الإسلام» وساهمت فى تكوين 
حضارته بدأ عداء الغرب فى العصر الوسيط للعالم الإسلامي 
بالحملات الصليبية المتتالية التى لم تحقق أهدافها النهائية» بل 
سذنة السصلسسة. أكذاة. القويوة المحذا رمو صيةمه هودن 
عن مدى تقدم المسلمين ثقافة وعلما وفنا وصناعة وعمرانا 
وكوي نبو كانت اكد فضيانر 'التيضذة الأروووقية السدوة 
بدأت الترجمات من العربية إلى اللاتينية مباشرة أو عبر 
العبرية فى طليطلة وفى صقلية وفى بادو ثم عبر القسطنطينية 
فيمأ بعد. 

وبعد سقوط غرناطة بعامين» وبفضل الخرائط 
الجغرافية التى تركها العرب فى الأندلس تم الالتفاف حول 
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العالم من الغرب بعد أن فشل الدخول إليه من الشرق 
واحتلال القلب فى فلسطينء» واللحاق بالهند من الغرب فتم 
اكتشاف القارة الأمريكية. وبدأ النزوح إلى الأراضي الجديدة 
غربا وشمالا وجنوبا. وتم القضاء على السكان الأصليين» 
عرقا وثقافة. ومن تبقى منها يوضع فى محميات فولكلورية 
لسينما هوليوود وللسياحة الأجنبية كالمحميات الطبيعية. 
ولبناء "العالم الجديد" تم التوجه نحو أفريقيا بالالتفاف 
نحو البحار جنوبا وصولا إلى الهند شرقا عن طريق 'رأس 
الرجاء الصالح" للثُوروبي الأبيض وبداية الاستعمار 
لكريتى الأنوه عدف أكتن نرج البكاق مق لورفا اسن 
أمريكا خطفا وعبودية وأسرا لتشييد الطرقء وزراعة 
الأرضء وتعمير القارة» من ساحل أفريقيا الغربى إلى ساحل 
القارة الجنوبى. بل قامت حرب أهلية بين الشمال والجنوب» 
بعد الاستقلال حول تحرير الزنوج. ومازال الاضطهاد قائما 
حتى بعد إعلان 'وثيقة الحقوق",. والتعليم المختلط» والتوظيف 
المشترك. وبالرغم من تاريخ أفريقيا العريق» مملكة مالىء 
ومملكة غانا إلا أن ثقافتها قد تم اقتضابها فى الرقص 
والتمائيل وطبول الإيقاع. ودخلت ثقافة الرجل الأبيض فيها 
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لتحل محل ثتقافاتها التقليدية عبر التبشير والاستعمار 
والتغريب حتى حركات التحرر الحديثة والعودة إلى "الزنجية" 
واستعادة تاريخ الصراع بين روما وقرطاجنة. 

وما تم غربا من انتشار الغرب الحديث عبر القارتين 
فى نصف الكرة الغربي وما تم جنويا من التفاف الرجل 
الأبيض نحو القارة السمراء تم أيضا شرقا بالالتفاف نحو 
أسيا عبر الهند وجزر الهند الشرقية حتى أواسط آسيا 
والضيين» وق القضبا كان ندر افتووية العقول قبن الود 
والاستيلاء على أندونيسيا والملايو والفلبين والهند الصينية 
وهونج كونج. شاركت فى ذلك معظم القوى الغربية فرنسا 
وإنجلترا وهولندا والبرتغال وأسبانيا من الجنوبء وإمارة 
موسكو من الشمال لوضع العالم الإسلامي فى آسيا بين 
المطرقة والسندان كما وضعت أفريقيا من قبل باستعمار 
فرنسا وإيطاليا لها من الشمال وإنجلترا لها من الجنوب وشق 
رؤوس طريق يربط بينهما "من الرأس إلى القاهرة7). 
وقضى على ممالك بخارى وسمرقند وطشقند ودهلى وكابل 
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ولاهور. وبدأت عملية إحلال الثقافة الغربية ليبرالية أولا 
وماركسية ثانيا محل الثقافات التقليدية الإسلامية والبونية 
والهندوكية والكونفوشيوسية. 

وما “كاف سكو النا بو ضواز ناكذا ‏ امخك اذا لاسشحنا خحرة 
الجنوب الشرقى فقد تم احتلال إنجلترا لهما والقضاء على 
الستكاق: الأصلسينة وتكوكلها فن قازاة ضفرا الى فنارة 
بيضاء. وتم تشريح آخر التسمانيين وتحويله إلى متحف 
التاريخ الطبيعى. وما زالت الأزمة حاليا فى استراليا 
وهويتهاء أوربية أم آسيوية؟ 

وكان من آثار هذا النموذج الغربي الحديث "صراع 
الحضارات" محاولة القضاء على الثقافات الوطنية» واللغات 
المحلية باسم التثاقف أو المثاقفة 4820©11101121101/. وتعنى 
فى الظاهر التحديث والتمدن والتفاعل الثقافى» والحوار 
المتبادل والأخذ والعطاء. وفى الحقيقة تعنى التغريبء» 
وانتشار ثقافة المركز على ثقافة الأطراف ابتداء من اللغة 
حتى انقسمت أفريقيا وآسيا إلى انجلوفونية وفرانكفونية. ولم 
يستطع الأفارقة الحديث بين أنفسهم إلا عبر لغات الرجل 
الأبيض أو الاتصال جغرافيا بين مناطقهم إلا عبر عواصم 
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'المتروبول". وباسم أسطورة "الثقافة العالمية"' يتم الترويج 
الخضادة ادر وكانيا "كرما رسف نه لدي نس 
تقدم» وان قيمها هى قيم لكل البشر بما فى ذلك الفردية 
والشك والنسبية واللا أدرية» وأن مراحل تاريخها هى مراحل 
تاريخ كل الشعوبء القديم والوسيط والحديث» وأن لغاتها هى 
اللغعات الدولية. كل ذلك فى الحقيقة تعبير عن لحظة واحدة 
فى التاريخ هو الغرب الحديث وكأن تاريخ البشرية الذى يمتد 
حنرو اكه لوقه هر السنين ما هو إلا مقدمة لتاريخ الغرب 
الحديث. بعدها يتوقف التاريخ إلى أن يرث الله الآأرض ومن 
طن اقم الكو وى جر بن ان يدي ريه جين 
متقدمة ومتخلفة أو نامية وفى طريق النمو. ونموذج الانقطاع 
بين القديم والجديدء بين التراث والحداثة هو نموذج كل 
الحضارات. فقد تقدم الغرب بهذا النموذج وأثبت نجاحه. مع 
أن اليابان والصين وكوريا وكثيرا من البلاد الأسيوية قد 
تقدمت بنموذج مخالف» نموذج التجاور» تجاور القديم 
والجديد» القديم للحياة الخاصة» والجديد للحياة العامة فى حالة 
من التجائس والوئام ذو بخلط سنهما ‏ إن تقشن احنندهما فين 
الآخر تماما مثل وظيفة المرأة ووظيفة الرجل. وتتبنى 
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الحضارة العربية الإسلامية نموذجا ثالثاء نموذج التواصل» 
الجديد من القديم استمرارا له وتجديدا فيه. المسيحية من 
اليهودية» والإسلام من المسيحية. لذلك كان "الاجتهاد" 
مصدرا من مصادر التشريع» وظهور مجدد فى كل عصر 
طبقا لحديث المجددين الشهير. 

وقد أدى هذا النموذج الغربى لصراع الحضارات فى 
العضور (الحدة إلى ريداق جنيه بعطية لدي الفعرردن» فيسو 
حضارة العقل والعلم والحرية والعدالة والتقدم والعمران. 
التاريخ تاريخه» والعلم علمه» والقيم قيمه» والثورة ثورته» 
والنعا كين ,يماضدوةة :ةنم موس لل راللقماف لشفي 
و اللفاقة لة انكف ,راق نقة يتسسى دون تهون بد 
الأوروبية أنها ناقلة ومقلدة وتابعة ومتعلمة وهامش على 
المركز وفى محيطه. الغرب يبدع وهى تس تهلك. الغرب 
يفكر وهى تنقل. 

كلها :3 1ق الل جو .حك 5:1 لم3 للحن هنما راك 
المحيط زاد التغريب. وكلما زاد التغريب يبدأ رد الفعل فى 
الظهورء الدفاع عن الهوية ضد التغريب؛ والتمسك بثقافة 
الآنا خضذ ثقافة الآخر . وتنشاً الحركات الأضبولية ضخد:تيارات 
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الحداثة. وربما يشق الصف الوطنى بين جناحين متقائلين 
وقوتين اجتماعيتين» العلمانية والسلفية» أنصار الجديد 
وأنصار القديم» الصفوة والجماهيرء النخبة والشعب. وقد 
يصل الفصام إلى خصام واقتتال بين الأخوة الأعداء كما هو 
حادث فى الجزائر. 

ويبدأ تشويه ثقافات الأطراف فى الاستشراق وعلوم 
الأنثروبولوجيا الغربية المعاصرة. فبعد أن أصبح الغرب ذاتا 
(بفتح الحاء). فنشأت علوم الصينيات والهنديات والإيرانيات 
والإسلاميات والمصريات تعبر عن رؤية الذات أكثر مما 
تكشف الموضو 202 وبدأت نظريات التشيو للآخر التى 
تكشف عن العنصرية مثل "العقلية البدائية" (ليفى بريل)؛ 
'الفكر البرى" (كلود ليفى شتراوس).؛ "العقلية السامية" 
(رينان). 

وقد تبدو بعض المظاهر "الإيجابية" لمصراعح 


 )١(‏ الاعم1مام بيع نوع م[امصمةاذ] ,نوع ه[امصقع] ,برع ه21نلس] ,عع مه [امسرة 
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الحجمار اك اف الحذا هن ج لكنها :فى 'التشفسة: كانت لكذمنة 
الغرب فى المركز أكثر منها لصالح شعوب الأطراف. فإذا 
كانت فرنسا قد نشرت اللغة والثقافة الفرنسية فقد كان ذلك 
على حساب اللغة والثقافة العربية الإسلامية» ونزعا لشعب 
الجزائر من جذوره التى هى مصدر حركات التحرر مثشل 
'جمعية العلماء". وبقدر ما تم تعميم اللغة الفرنسية والتعليم 
الفرنسى بقدر ما تم تدمير مدارس اللغة العربية وتحفيظ 
القرآن الكريم. وكان من الطبيعى بعد الاستقلال أن تنشأ 
حركة إعادة تعريب الجزائر بل وحركة أصولية شعبية كرد 
فعل على فرنكفونية النخبة. وما تم فى الجزائر تم أيضا فى 
عديد من الدول الأفريقية الفرنكفونية أو الأنجلوفونية حتى 
قضى الأمل على تطوير اللغات الأفريقية الوطنية بما فى 
ذلك "السواحيلى" كى تصبح لغة أفريقية وطنية يتم التخاطب 
بها بين شعوب أفريقيا التى ما زالت لغويا وثقافها مرتبطة 
بالغرب حتى بعد الاستقلال. وبقت اللغات المحلية للأسواق 
وللفنون الشعبية أو مكتوبة بالحروف اللاتينية. وإذا كانت 
الهند قد توحدت لغويا بفضل الإنجليزية فان ذلك منع من 
تطوير اللغة الهندية قد تصبح لغة قومية لأكثر من مائة لغة 
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وطائفة. 

وقد يقال أن من مأآثئر 'صراع الحضارات" تحديث 
المجتمعات وبناء الدول» شق الطرقء وبناء المدن الحديثة» 
وتأسيس العمران» وإقامة الجامعاتء؛ وإدخال شعوب 
الأطراف عصر الحداثئة وتأهيلها إلى وسائل العلم 
والتكنولوجيا والى أساليب الحكم التى تقوم على الحرية 
والديموقراطية وحقوق الإنسان والمرأة والطفل والشيخ 
والشباب والحقيقة أن هذه الإيجابيات كلها إنما كانت بالقصد 
الأول لصالح دول المركز. فالاتصالات لخدمته» والتصنيع 
للغرضة من المو اذ الأولية و الأسحو اق العغفالة 'الركيهييحة: 
والتعليم لتكوين أطر مهنية وفنية لجهاز الدولة الذى تحكم 
دول المركز من خلاله» وحقوق الإنسان الفردى تعمية 
وغطاء لانتهاك حقوق الشعوب. 


ثالثا: 'حو, الثقافات" النموذزح ا الاإسلام 





القددم. 
كلو مقابل نموذج 'صراح الحمضارات" الذى تينأه 
الغرب هناك نموذج 'حوار الثقافات" الذى تناه الشرق القديم 
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حتى ظهور الحضارة العربية الإسلامية. وهو نموذج يقوم 
على الأخذ والعطاء على مستوى الندية بين الطرفين. 

بدأ فى الصين القديمة عندما انقتحت على البوذية 
الوافدة من الهند جنبا إلى جنب مع الكونفوشيوسية والطاوية. 
وبدأت فى اليابان القديمة عندما انفتحت أيضا على البوذية 
جنبا إلى جنب مع الشنتوية ثم مع المسيحية والإسلام فيما 
بعد. وتتجاور الديانات الأربعة فى الأسرة الواحدة للصلاة فى 
نفس الحجرة. وائفتحت فارس القديمة على ديانات الشفرق» 
المانوية والمزدكية والزرادشنية أولا وعلى ديانات الوحى 
ثانياء اليهودية والمسيحية والإسلام. 

كما ظهر هذا النموذج فى حضارات ما بين النهرين 
وكنعان ومصر القديمة مع حمضارات اليونان والرومان 
غرباء والهند وفارس شرقاء والنبط جنوبا. وحدث تداخل 
حضارى بين مصر والشامء بين العبرانيين والكنعانيين» بين 
مصر والعبرأنيين» وبين اليونان وبابل» فارس ويابل. 

وقد تأكد هذا النموذج ويلغ الذروة فى الحضارة 
العربية الإسلامية. فقد نزل الوحى بلسان عربى مبين. مؤكدا 
البلاغة العربية ومتجاوزا الشعر العربى وأساليب بيانه. 
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معطيا إعجازا أدبيا بطريقة العرب. ولم يقض الوحى على 
الثقافات الموحودة فى شبة الجزيرة العربية: اليهودية 
والنصرانية والحنيفية والوثنية بل حاورها ووصف تطورها 
التاريخى ومذاهبها وانحراف بعضها عن الأصول الأولى. 
أكد بعض القيم العربية القديمة مثل نجدة الغريب» والشجاعة» 
والكرمء والشهامة» والصدق فى القول» والاحساس بالطبيعة. 
وفى نفس الوقت غير قيما أخرى وعادات جاهلية مثل وأد 
البنات» وعلاقة الرجل بالمرأة» والتمايز بين العبيد 
والأشراف. 

ولما بدأ عصر الفتوحات» وانتشر الإسلام كدين لدى 
التتفوقة المقتو هه عات أكوق هو از كنز فون السطحادهة 
الاستلافية: التاشكة ,و الحخضناز انث 'القديفة#بيونافية ووومائية 
غرباء وفارسية وهندية شرقا. وقام النصارى العرب فى 
الشام فى الرها ونصيبين» وفى بغداد فى "ديوان الحكمة" 
الذى أسسه المأمون بأكبر حركة ترجمة عرفها التاريخ 
القديم. فقد كان المترجمون عربا لغة:» ونصارى ديناء 
ومسلمين ثقافة. كان ولاؤهم للثقافة العربية» فنقلوا التراث 
اليونانى فى العلم والحكمة إلى اللغة العربية مباشرة أو عبر 
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السريانية» لغة الأديرة. 

واللا توه تنافة ,قال ة سكلوت: تكافارك التهوتعه المقاددة 
قدر الثقافة العربية الإسلامية. فأرسطو هو المعلم الأول» 
والفارابى المعلم الثانى» وأفلاطون صاحب الايد والنورء 
وسقراط أحكم البشرء وأفلوطين الشيخ اليونانى» وجالينوس 
أفك ل المتقد مين بو المتاخويق 3ن لقن اط فاضدتك: الأطحاءة 
وهرمس الحكيم» وابن الهيثم بطليموس الثانى. 

بل أن ترجمة كتب اليونان تمت بناء على حلم 
الما موزل :نفك كلوق رسكو له فى المنام تسالة: محم اليه 
والقبح» وبان اتفاق العقل والشرعء؛ منطق اليونان وأساليب 
القرآن. فاستيقظ المأمون» وأسس ديوان الحكمة برياسة حنين 
بن اسحق وبدأ بترجمة كتب أرسطو. 

ولقد بلغ من إعجاب الحضارة العربية الإسلامية به أن 
وضعت أحاديث على لسان الرسول تعظيما له مثل 'والله لو 
كان أرسطو حيا لكان أخلص أتباعى" أو قول ارسطو 'لو 
كنت حيا أيام الرسول لكنت أحد أتباعه"' مما يرمز إلى 
الاتفاق التام بين الفلسفة والدين» بين الحكمة والشريعة. وهو 

يتفق عليه الفلاسفة جميعا الكندىء والفارابى وإخوان 
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الصفا وابن سينا وابن رشد. وترمز قصة "حى بن بقطان 
لهذا الأتفاق "...وقد جعل» كوخ الضعفا بحكفة اليواق: تنترظ 
صحة تفسير الإسلام. 

وبدأ الشرح والتلخيص ثم التأليف فى موضوعات 
اليونان حتى حدث التراكم الفلسفى الضرورى. فبدأ الإبداع 
الفلسفى الخالص. نشأت الثقافة العربية الإسلامية إذن بفضل 
ترجمة الثقافة اليونانية أولا واللاتينية ثانيا. ولم يجد الحكماء 
أى غضاضة فى استعارة الألفاظ اليونانية للتعبير بها عن 
المعانى الإسلامية الموروثة كنوع من "حوار الحمضارات" 
بين اللفظ والمعنى» فالله هو المحرك الأول» والعلة الأولى» 
وواجب الوجود بلغة أرسطوء. وهو مثال المثلء والخير 
الأقفصى بلغة سقراط وأفلاطون» وهو الواحد بلغة أفلوطين 
وفيثاغورس. وفى نفس الوقت ترجم لفظ "ألهة" فى النصوص 
اليونانية "ملائكة" حرصا على التوحيد. وعربت كثير من 
الألفاظ اليونائية وأصبحت عربية مثل جغرافياء هيولى. 
اسطقس» موسيقىء» فلسفة. كما دخلت ألفاظ عربية فى عصر 
الترجمة من العربية إلى اللاتينية مثل جبرء كلام» شريعة» 


صو قى . 
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وتم إكمال الفلسفة اليونانية وأحكامها والجمع بين 
آرائها. فإذا نقصت أرسطو إلهيات بالإضافة إلى المنطق 
والطبيعيات نسبت إليه أجزاء من تاسوعات أفلوطين حتى 
يصبح الفيلسوف الكامل. وإذ اختلف أفلاطون وأرسطو عند 
الشراح جمع الفارابى بينهما فى "الجمع بين رأيى الحكيمين" 
ثم أوضح كليهما : فى رؤية إسلامية يونائية جامعة فى 
اتخصدا السعاذة :و 'فلسفة ارسطلى :طالسن" . 'فلمئفة افاتطون". 
كانت الفائدة إذن متبادلة بين الثقافة العربية الإسلامية 
والثقافة اليونانية» حوار على مستوى الندية نحو غاية واحدة 
وهى الحقيقة التى يمكن الوصول إليها بالعقل والوحى. كانت 
علوم الوسائل وعلوم العرب علوم الغايات. والوسائل متاحة 
للجميع أى أدوات البحث والتطويرء والغايات كمال النفس 
واكتشاف الحقيقة. 
وفى نهاية العصر الذهبى للحضارة الإسلامية فى 
القرن السابع الهجرى الذى يقابل القرن الثالث عشر الميلادى 
بدأت الترجمة من العربية إلى اللاتينية مباشرة أو عبر 
العبرية فى طليطلة وفى بادو وبالرمو وفى القسطنطينية فيما 
بعد لفلسفة والعلم العربى. بل كانت اللغة العربية هى لغة 
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البلاط عند فردريك الثائنى والذى كتب له ابن سبعين "المسائل 
الصقلية" ردا على أسئلته الفلسفية حول خلق العالم وخلود 
النفس التى لم يستطع أحد من الفلاسفة الغربيين الرد 
عادي !". 

وكان من آثار ترجمة الفلسفة أن ظهر نموذج فكقرى 
جديد فى أواخر العصر الوسيط وفى أوائل عصر النهضة 
يوحد بين الفلسفة والدين كما هو الحال فى علم الكلام 
الاغتز الى.و الفلسفة الالانية بعد الكند ين القحان انو اند 
سينا وابن طفيل وابن باجة وابن رشد. ونشأ تيار عقلانى 
جديد مشابه يرفض الحلول والاتحاد والتجسيم والتشبيه فى 
العقائد ويقول بالتنزيه» ويرفض الجبرية والقدرية بل 
والتوماوية وهى نوع من الأشعرية اللاتينية دفاعا عن حرية 
الإرادة الإنسانية وخلق الأفعال» وإقامة العقائد المسيحية على 
أصلى التوحيد والعدل. ونشأ صراع بين الجدليين» اتباع 
المسلمين» واللاهوتيين فى القرن الحادى عشر لصالح 
الجدليين. وظهر أبيلار فى القرن الثانى عشر ليؤسس النقل 
)١(‏ انظر دراستتا: روح الأندلس ونهضة الغرب الحديث» قراءة فى المسائل 


الصقلية 0 سبيعين » هموم الفكر والوطن ححاآا التراث والعصر 
والحداثة, دار قباءء القاهرة ١5194‏ ص ه42 .1514-١‏ 
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على العقل» ويبين تناقض النقل فى أقوال الكنيسة فى كتابه 
نعم ولؤ وو كذ ين الفلسفة والفين فى اول دو از فيض اللذياة 
فى كتابه "حوار بين يهودى ومسيحيى وفيلسوف””؛ والفيلسوف 
هو المسلم. 

وكان من آثار ترجمة العلم العربى أن نشأت العلوم 
انقو ةاللدديةة :رامد :اسان لوتشيحة و الذتاك 
والموسيقى» والطبيعية والفيزياء والكيمياء والطب والصيدلة 
والنبات والحيوان والمعادن. فقرجم "الجبر والمقابلة" 
للخوارزمى و"المناظر”" للحسن بن الهيثم. وترجمت رسائل 
ابن حيان فى الكيمياء. وظل الطب الإسلامي يدرس فى 
الغرب. حتى القرن السابع عشر بعد ترجمة "الحاوى". 
للرازى» و"القانون" لابن سيناء و"الكليات" لاين رشد. أعطت 
الحضارة الإسلامية أساسا جديدا للعلوم الطبيعية وهو اتفاق 
نظام العقل ونظام الطبيعة. فاتحدت الأنساق الثلاث» العقل 
والوحى والطبيعة. وكان هذا النسق الجديد هو العامل 
الرئيسى وراء النهضة الأروربية الحديثة بعد تحرير العقل 
من كل مظاهر الخرافة. 

الاك اباقع الحسدى فى فقوي عن عار ان اران تن 
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القرن الخامس عشر إنما تم بناء على نموذج الحضارة 
العربية الإسلامية. الكتاب وحده مصدر العقيدة والشريعة 
وليس أقوال آباء الكنيسة» وأن لكل مجتهد الحق فى التفسير 
وليس الكنيسة وحدهاء وأنه لا واسطة بين العجد والرب. 
وكلها مبادئ من الحضارة الإسلامية. وقد رغب لوثر فى 
تعلم العربية لمعرفة التراث الإسلامي من أصوله الأولى. 
وظل هذا النموذج هو أيضا نموذج الإصلاح اليهودى عند 
اسبيتوزاء رفض تسلط الأحبار والدولة الثيوقراطية التى 
يحكم فيها الملوك باسم الله وأثبت تحريف التوراة» ورفض 
عقيدة شعب الله المختار والميثاق الأبدى الذى عقده 'يهوه' مع 
بنى إسرائيل يعدهم بالأرض والنصر والمعبد دون أن يقابل 
ذلك عمل صالح أو تقوى وإيمان. 

وفى فجر النهضة العربية بدأ الاتصال بالغرب الحديث 
فى عصر ترجمة جديد بفضل رواد النهضة فى الشام ومصر 
سواء العلمية مثل شبلى شميل وفرح أنطون ويعقوب 
صروف وسلامة موسى وزكى نجيب محمود أو الليبرالية 
مثل الطهطاوى وأحمد لطفى السيد وطه حسين والعقادء أو 
الإصلاحية مثل الأفغانى ومحمد عبده وقاسم ا ل 01 
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الثقافة الغربية ويترجمون أمهاتها. وتأسست مدرسة الألسن 
شبيهة بديوان الحكمة» أيام المأمون. وذاعت مفاهيم التنويرء 
العقل والحرية والإنسان والطبيعة والعلم والتقدم والعمران. 
ما أخذه الغرب منا فى نهاية نهضته وبداية نهضتتا. وما زال 
الحوار قائماء بالرغم من انبهار البعض بالغرب وتبنى 
العلمانية مما سبب رد فعل فريق آخر رافضا للغرب ومتبنيا 
السلفية. وانقطع الحوار بين الفريقين» ووصل إلى حد 
الخصام والاقتتال كما هو الحال فى الجزائر. 

وذاعت ألفاظ الحرية والديموقراطية والدستور والشعب 
والبرلمان والدولة والكفاح والنضال والصراع والقومية 
والاشتراكية والليبرالية حتى أصبحت من مكتسبات الثقافة 
العربية المعاصرة. وتم تعريب عديد من الألفاظ مثشل 
الأيديولوجيا والتكنولوجيا والبرجماتية. عندما يكون حوار 
الحضارات بين طرفين غير متكافئين» يعطى الطرف لغته 
للطرف الآخر. وهذا ما تم فى فجر النهضة العربية منذ 
القرن الماضى كما تم من قبل فى أوائل النهضة الأوروبية 
وأيضا فى عصر الترجمة الأول فى القرن الثانى الهجرى. 
وقد تم ذلك أيضا فى أوائل عصر النهضة الأوروبية بدخول 
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المسطلحات العربية اللغات الأوروبية القديمة والحديئة. 
فحوار الحضارات مشروط بصراع القوى بينها ثقافيا وليس 
عسكريا. ففى حركة الترجمة الأولى كان العرب فاتحين 
عسكريا ومتلقين ثقافيا. وفى عصر الترجمة الشانى كانت 
مصر فاتحة عسكريا ومتلقية ثقافيا. وإبان عصر النهضة 
الأوروبى كان العرب منتصرين عسكريا فى نهاية الحروب 
الطرف الأقوى إلى الطرف الضعيف. 


ابعا: حوا. نظري أ ا : 

ان حوار الثقافات كبديل عن "صراع الحضارات" ليس 
فقط حوارا نظريا حول القيم والمبادئ والعلوم والفنون. بل 
هو حوار يتضمن هذا المستوى النظرى كنوع من التقفارب 
دن رقن الهو روجو اكنترا تنه العناضير الساقية الشركة 
5 
ادر دازيد بور تون ايعان إلى الكو انس بيصيسر 
الإمبراطورية الرومانية» ومرة من الجنوب إلى الشمال فى 
عصن القرحات الالناقية ودر ف من الفاح إن لوي 
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أثناء الاستعمار الأوروبي الجديد» ومرة من الجنوب إلى 
الخسهال: انقتاع يدرتكاظة التكرق الوطنى: 

ربما يعنى حوار الحضارات الان» لا غالب ولا 
مغلوب. فقد جربت شعوب البحر الأبيض المتوسط هذا 
النموذج عبر التاريخ. إذا قوى الشمال فاض على الجنوب» 
وإذا قوى الجنوب فاض على الشمال. 

وما يحدث من صراع بين الشمال والجنوب يحدث 
أيضا بين الشرق والغرب. إذا قوى الشرق العربى الإسلامي 
امتد نحو الغرب الأوروبي حتى الأندلس من أجل تحويل 
البحر الأبيض المتوسط إلى بحيرة عربية وعودة الفاتحين من 
دمشق إليها من جديد عبر شمال المتوسطء أوروباء بعد أن 
الى الالو عر يحتويف سهان الرسففا ور وي 
الغرب امتد إلى الشرق كما حدث أيام الحملات الصليبية من 
الغرب إلى الشرق والاستيلاء على الأراضى المقدسة. وبعد 
رد العدوان الصليبى وامتداد الدولة العثمانية من الشرق إلى 
الغرب حتى قلب أورويا عاد الاستعمار الغربى الحديث من 
الغرب الأوروبى الصهيونى إلى الشرق من جديد للقضاء 
على دولة الخلافة واحتلال أراضيها. وبعد حركات التحرر 
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تم تحرير الشرق من جديد فى جنوب المتوسط وشرقه ورد 
الغرب إلى حدوده الطبيعية شمال البحر وغربه وربما عبر 
الأطلنطىء امتداد الغرب القديم إلى العالم الجديد. 

تم "صراع الحضارات" حول البحر الأبيض المتوسطء 
قلب العالم القديم» بين شماله وجنوبه» وشرقه وغربه مرتين. 
وكل طرف غالب مغلوب مرتين. مما يجعل عقدة التاريخ 
قابلة للحل عبر الزمن» طالما تم التخفف من ثقل الماأضى 
والعمل: «المشكرك دن أجل تهديات الماصير يحو متيل 
تتساوى فيه الأطراف ومع نموذج جديد بديل» من "صراع 
الحضارات" إلى "حوار الثقافات"» وهذا هو معنى الحوار بين 
الشمال والجنوبء؛ الحوار العربى الاوزوي: والحوار بين 
الشرق والغرب الحوار العربى الأمريكى» فالغرب يمتد عبر 
الأطلنطىء والحوار العربى الأسيوى. 

لم ينجح حتى الآن الحوار العربى الأوروبى لأآن 
أوروبا ما زالت تنظر إلى العرب كمجال حيوى لهاء أسواقا 
وطاقة وعمالة ومناطق نفوذ تكرارا لصورة الغرب 
الاستعمارى القديم. والعرب ينظرون إلى أورويا باعتبارها 
المتحكمة فى. أقذار البشر» اقتضادا وسياسة وثقافة. تراد 
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أوربا الاقتصاد قبل السياسة. ويريد العرب السياسة قبل 
الافتضاد تليق قعتنانا:العرعيه :فى بررفم المصيان سبق البنيا 
والعراق واسترداد حقوق شعب فلسطين. وتقدم إيران وهى 
ظهير الوطن العربىء والثورة الإيرائية رصيد الثورة العربية 
الحوار الثقافى. للعرب رصيد تاريخى طويل فى الثقافة قبل 
ثقافة الغرب فى العصور الحديثة. والتفاهم الثقافى سابق على 
التبادل الافتصادى والتعاون السياسى. وكما ساعد الشرق 
الجنوب إبان حركات التحرر يستطيع الغرب أن يساعد 
الجنوب لبناء الدول الحديثة والتنمية خاصة وأن الجنوب 
يعانى من مشاكل التصحر والفقر والتخلف ومعظمها من آثار 
الاستعمار الأوروبى. 

وما زال الحوار العربى الأمريكى متعثرا نظلرا 
لحصار ليبيا والعراق والتأييد شبه المطلق لإسرائيل» والعمل 
على تفتيت الوطن العربى وشرذمته وتفتيته حتى تبقى 
الوولية كلاد العالم اللحديد. قى مطالم نين قط لدي ,و ينبي 
للعرب صراعاتهم بين العرب والبربر والأكراد والمسلمين 
والشيعة والأقباط» نزاعات عرقية و طائفية ومذهبية فى 


مصر والسودان والعراق ولبنان والخليج والمغرب العربى 
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كله والسودان. ان وطنا عربيا موحدا فى مقابل أوربا موحدة 
على شاطئى المتوسط لقادر على أن يحيل قلب العالم القديم 
إلى قلب العالم الجديد. فالشمال والجنوب على شاطئ 
الغرب. فهما مركز الثقل فى العالم. 

والحوار العربى الأسيوى هو استئناف لتضامن شعوب 
اللاتينية. والشرق امتداد طبيعى للوطن العربى. ليس بين 
الاثنين إرث استعمارى كما هو الحال مع الغرب. ساهما فى 
حركة التحرر العربى» وكوئا كتلة عدم الانحياز. وكحان 
الإسلام أول ما انتشر انتشر شرقا نظرا للامتداد الجغرافي 
للوطن العربى فى آسيا . بل ان ما يزيد على ثلاثشة أرباع 
المسلميرة فى أمفا و أكتو .ذولة ابدلامية فى أسماب:و اعدف 
النهضة الاسيوية اليوم مظهر إعجاب ومنافسة من النهضة 
الغربية التقليدية بالأمس. وأصبحت النمور الآسيوية بالرغم 
من الأزمة الأخيرة نموذجا يحتذى به فى التنمية فى وسط 
عالم متبادل المصالح مع المحافظة على الاستقلال الوطنى. 
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ويتحدث الغربيون أنفسهم عن "فول الغرب" و'ريح 
الشرق". إذ يبدو أن العصور الحديثة الغربية قد أوشكت على 
النهاية بعد أن بدأت منذ الإصلاح الدينى فى القرن الخامس 
عشرء والنهضة فى السادس عشرء والعقلائية فى السابع 
تان فى الثامن عشرء والثورة الصناعية الأولى 
فى التاسع عشرء والثورة الصناعية الثانية فى القرن العشرين 
مع حربين عالميتين طاحنتين أدت إلى الإحساس ببداية 
النهاية. وتحدث الفلاسفة عن "قلب القيم" (شيلر)» و"إفلاس 
الفلسفة" و"أزمة العلوم الأوروبية" (هوسرل)؛ و"الآلة التى 
تصنع آلهة" (برجسون). وإذا كان نيتشه قد أعلن فى نهاية 
القرن الماضى "موت الإله" وحياة الإنسان فان كارل بارت 
قد أعلن فى نهاية هذا القرن موت الإنسان. فسادت العدمية 
والشك والنسبية واللاإرادية. وظهرت فى فلسفات ما بعد 
الحداثة والتفكيكية التى تنكر النظام والعقل والقانون والدسمق 
فى العقل والطبيعة والفن والمجتمع. البداية فى "مقال فى 
المنهج" عند ديكارت»ء والنهاية فى "'ضد المنهح لفايرأبند. 
البداية فى "العقل النظرى" عند كانط والنهاية فى 'وداعا 
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للعقل" لفايرابند» البداية فى "البناء العظيم" لبيكون» والنهاية 
فى "التفكيكية" لدريدا أو "الكتابة فى درجة الصفر" لبارت. 
ليس صعبا أن يكون لحضارات الشمال والجنوب 
والغرب والشرق برنامج مشترك. فالاهتمامات واحدة ولكن 
على درجات متفاوتة ونظام للأولويات متفاوت. فإذا اهتم 
الشمال بتلوث البيئة وبعيوب مجتمعات الوفرة» وبالمخدرات 
والشذوذ الجنسى والجريمة المنظمة وغياب المثل والعنصرية 
ومظاهر الرأسمالية فان الجنوب يهتم أيضا بالفقر والبطالة 
والتخلف والتعليم والإسكان والنظافة وكل مظاهر الحاجات 
الأساسية التى استطاع الغرب توفيرها. وإذا كان البشر 
يعيشون فى عالم واحد» وكان العالم قرية واحدة فانه يمكن 
صياغة مبادئ كوكبية واحدة. فالعدالة الاجتماعية لا تتحقق 
فقط فى المجتمعات والدول بل أيضا على مستوى العالم بين 
الشمال والجنوب» والشرق والغرب. فما يس تهلكه الشمالى 
قدر ما يستهلكه الجنوبى عشرات المرات. وأقلية فى الشمال 
لا تتجاوز 905 من مجموع سكان الأرض يملكون ويتحكمون 
فى 7,656 من سكان العالم. ذلك سوء توزيع للشورات. 
فالعولمة ليست فقط اقتصاديات السوق وتصدير السلع بل 
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وأن ما ينفق فى صناعات السلاح فى الدول الرأسمالية ليكفى 
فى إشباع الحاجات الأساسية للشعوب إلتى ما زالت تحت 
خط الفقر. 

إن التحول من "صراع الحضارات" القديم إلى "حوار 
الثقافات" الجديد ليس فقط على مستوى النظرء العلوم والفنون 
والآداب» ولكن أيضا على مستوى العمل فى صياغة برامج 
إمكانيتها» بحيث تتساوى كل أطراف الحوار وتتجه نحو 
وعلى رأسها الأمم المتحدة ونهاية بشعوب العالمء أطفالا 
ونساء وشيوخاء المهمشين فى الأرض» ولو على مستوى 
الصراخ والأنين. 
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اهادم والصسوه 


-١‏ مقدمة: الموضوع والمنهج. 

يسهل تحديد التصورات وتعريف المفاهيم طبقا لمنطق 
الجواهر وهو لب المنطق القديم. ويصعب تحديد العلاقات 
ومعاملات» الارقاط وهو تب المنظق الحدنت. اذلك يمكية 
تعريف "الإسلام"» وتعريف "العولمة" ولكن يصعب تحديد 
معنى "واو" العطف لربط الإسلام بالعولمة(. 

وقد أصبح هذا الربط شائعا فى الفكر العربى الاسلامى 
الحديث والمعاصر "الإسلام والتنمية"» "الإسلام والتقدم'”. 
'الإسلام والعلم'"» "الإسلام والتكنولوجيا”» "الإسلام وحقوق 
الإنسان"؛ "الإسلام والمرأة". "الإسلام والمجتمع المدنى'”. 
"الإسلام والحداثة" .. الخ. وهى أسوأ طريقة للجمع فيها بين 


(*) ندوة جامعة بيرزيت- فلسطين "الثقافة فى الوطن العربىء تحديات الألفية 
الجديدة وآفاق التثمية الثقافية"؛ الجامعة الأرشية؛ مركز الدراسات 
الإستراتيجيةء» عمان 5١-١9‏ يثاير ١١١؟١.‏ 

)١(‏ العنوان ليس من وضعى بل من اقتراح الدكتور مضرقيسء رئيس دائرة 
الفلسفة والدراسات الثقافية يجامعة بيرزيت - فلسطين. 
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القديم والجديد. إذ توحى بأن الطرف الأول» وهو الإسلام: 
قديم» وأن الطرف الثانى» التنمية والتقدم والعلم والتكنولوجيا 
وحقوق الإنسان والمرأة والمجتمع المدنى والحدائة حديث. 
فلا القديم قادر على أن يتحول إلى الحديث» ولا الحديث تمتد 
جذوره فى القديم. فينشأ صراع بين غير متصارعين» ويقع 
تناقفض بين غير متناقضين. والقديم من الأناء والحديث من 
الآخرء والمسار بالضرورة من قدم الأنا إلى حداثة الآخر مما 
يساهم فى نشأة عقدة نقص فى الأنا من الآخرء وعقدة عظمة 
فى الآخر تجاه الأنا. وقد يتحول الأمر إلى نقد الأنا وجلدها 
وسلخها والقطيعة معهاء ومدح الآخر والانبهار به واعتباره 
تجا الحذانة و الار قا يه تتتوق, الشقافة الوطية: لبي 
فسمين» أنأ جماهيرى قديم يدافع عن نفسه» وأنا نخبوى 
حديث يدافع عن غيره. ويتحول الانشقاق إلى فصام كما هو 
الحال فى وسط شبه الجزيرة العربية وعلى الأطراف» 
والخصام إلى عداء» كما هو الحال فى المغرب وتونس 
ومصر وسوريا والعراق واليمن والكويتء» والعداء إلى حرب 
بين الككوة الأعذاء كما هو الحالع فى الحزائد 1" , 


)١(‏ هناك نصان آخران للعولمة. الأول "العولمة بين الحقيفة والوهم" مع 
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لتناوله('). فالإسلام موضوع لعدة علوم: العقلية النقلية مثل 
الخالصةء القران والحديث والتفسير والسيرة والفقه.ء بل 
و لحان لجيه الحالفك ارياضية من لجاب واإليفيلة 
والفلك والموسيقى» والطبيعية مثل الطب والصيدلة و الطبيعة 
والكيمياء والنيات والحيوان والمعادن. والإسلام له مرحلتان 
القرون السبعة الأولى» والثائية عصر الشروح والملخصات 
وال فى ار الا ار د لبان سن 
القرون السبعة التالية. والإسلام ليس فقط علوماً وحضارة. 


بل هو تاريخ عمران وسكان ودول وفتوحات وحروب 


تعليق 'من مثفف وطنى إلى مثقف غربى" فى "ما العولمة؟" حوار مع 
صحصادق جصلال العفقفمء دار الفكقرء دمشق .5١٠٠١‏ 
والثانى 105311231105 3201 151311 جامعة هلسنكىء قسم العلوم 
السياسية» ندوة "الكوسموبولية" 00852000115 5-7 يونيو 7٠٠٠‏ التلى 
أقامتها جمعية النظرية» والتقافة. والمجتمع 320 عنط1[نت ,لإتمعط]' 
501157 برئاسة ميكل فيذرستون ع27م]75عطلوء 1 .31. 

)١(‏ انظر المداخل المتعددة للموضوع فى صادق جلال العظمء حسن حنفى: 
ما العولمة ؟ دار فكرء دمشق .7٠٠٠١‏ ص197-/7م. 
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وصراعات. فأى إسلام يُقرن بالعولمة؟ 

والعولمة فى الغرب موضوع لعدة علومء السياسة 
والاقتصاد والثقافة والاتصالات. هى ظاهرة مركبة ذات 
أبعاد متعددة» تاريخية فى التراكم الرأسمالى للغربء؛ 
واقتصادية فى الهيمنة» هيمنة الدول الصناعية الكبرى: 
مجموعة السبع والشركات المتعددة الجنسيات على أسواق 
العالم» وسياسية فى تخطى حدود الدول الوطنية باسم العالم 
لة احد ا ب ل د ويو شسةه شاف [ نانك 
والجريمة والعنف وقيم البذخ والغنى والترف» وعسكرية» فى 
استعمال الولايات المتحدة الأمريكية المنظمات الدولية لفرض 
الحصار على الشعوب وتهديد أخرى بالغزو والعقاب 
الجماعى إذا ما شقت عصا الطاعة على نظام العالم الجديد 
ذى القطب الواحد. فأى جانب من جوانب العولمة فى علاقة 
ان 

لا يوجد ارتاط واحد بين الإسلام والعولمة. 
فالككتاوات.متعذقة. و لآ بوحة مدخل .وراكة أفضيل .عن الككن : 
كلها اجتهادات تنير الموضوع. إنما الاختيار الأفضل هو ما 


جب جد 
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للإسلام والعولمة. تقدم الدول وتنهار» وينشأ العمران ثم يعمه 
الخراب. وما يبقى من الإسلام» ثقافته ورؤيته وقيمهء ما 
يجعل التاريخ حيأ قائما. وتأتى العولمة وتذهب كما أتت كل 
أشكال الهيمنة للوعى الأوربى المركزى منذ ما يسمى 
"الكشوف الجغرافية" عندما التفت أوربا حول العالم والقديمء 
أفريقيا واسيا من أعالى البحار والمحيطات بعد أن فشل 
غزوها الصليبى من البحر المغلق» البحر الأبيض المتوسط: 
واكتشفت العالم الجديد واحتلته وتنافست عليه وهى فى 
طريقها إلى استعمار العالم القديم» ونشأة المدن التجارية على 
در احك: البخر النيكن. العو سطه وتصدير الخورة اللرسسة 
وتحويلها إلى استعمار جديد باسم الجمهورية العالمية ثم 
الاستعمار الأوربى الحديث الذى بلغ الذروة فى القرن التاسع 
عر وخاففه مير اطورية العتمانية بعد حزيمتها فى 
الحرب الأولى» والعنصرية الدفينة المستمرة عبر أشكال 
الهيمنة» روما التى ورثت أثيناء وأسبرطة التى مازالت تنبع 
فى أعماق الوعى الأوربى وإن بقيِت أثينا فى عقلهه. 
واليهودية التى شكلت رؤيته للعالم ومعايير سلوكه وإن كان 


مسيحى الدين و اللسان. 
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والمنهج هو تحليل التجارب الشعورية الحية الفردية 
والجماعية لكل من الإسلدمم والعولمة اللتين يعيش هما العالم 
الغربى الاسلامى اليوم دون إعطاء النفس أقل مما تستحق أو 
إعطاء الغير أكثر مما يستحق» ودون إحساس بالأقلية وقهر 
الأغلبية لها مما يدفع إلى الاحتماء بأغلبية أكثرء العولمة»ء 
وذو تفسية. السكدن الذى تقطن كنت العو لمة كأخذد الكل 
القهر والذى تتبعه النظم الحاكمة» ودون نفسية المهاجر الذى 
يجد فى غزل العولمة مصدر رزق وإبرام عقد فى جامعة 
بحثاً عن عمل بعد أن فقد العمل داخل الأوطان للتعالى عليها 
والكفر بها والبحث عن وطن بديل. ليس المنهج هو نصوص 
الإسلام فهذه تخضع للانتقاء والتأويل أو جداول إحصائية 
تخضع أيضاً للانتقاء والقراءات المختلفة. إنما المحك هو 
التجربة المشتركة» وتطابق التجربة الفردية مع التجربة 
الجماعية. وهو أحد معانى الموضوعية» التطابق مع الواقع 
من خلال التطابق مع الاآخرين. ففى التجربة المشتركة يكمن 
الأنا والآخر فى الزمان. 

ويمكن تناول الموضوع بط ريقتين. الأولى رؤية 
الإسلام من خلال العولمة إجابة على سوال هل هناك عولمة 
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إسلامية؟ والثانية رؤية العولمة من خلال الإسلام إجابة على 
سؤال هل هناك إسلام عولمى؟ ولا يكفى فقط الحكم على 
العولمة من وجهة نظر إسلامية أو الحكم على الإسلام من 
وجهة نظر العولمة. وهو استتناف للعبة المرآة المزدوجة 
وومة الآكر عن ككل الذنا ببووروية: الأنا عن كاتل الكفر كما 
مارسها الطهطاوى فى "تخليص الابريز". ولا يمكن رؤية 
الإسلام و العولمة من مور تالنت يكوا وز فيك افلا 
يستطيع ذلك إلا شعور كلى محايد» وهو ما يستحيل على 
البشر. 

وتصعب: الأحكام 'العلمية" الصارمة نكرا ان بات 
والعولمة تجربتان حيتان فى وجداتنا المعاصر. الموضوع 
من الذات» والذات من الموضوع. فالإنسان العربى المعاصر 
محاصر بين الإسلام والعولمة» بين الأنا والآخر. هما 
صورتان لوعيه: النفس واليدن» الروح والمادة وصن خم 
يستحيل إصدار الحكم. المهم أن تبعد الأحكام عن التقفريظ 
للنفس والدفاع عن الإسلام» وهجاء العولمة ونقد الغرب 
ورفض الاخر كما تفعل بعض الاتجاهات الإسلامية الغالبة 
أو العلمانية المتظرفة» وان :تيعد لضا عن مدع الغول: 
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وتقريظها وبيان فوائدها وهجاء النفس وبيان تخلفها وانطلاقها 
كا تنس كن الحرركاكت المستحدةة. 

والمهم أيضأ أن تحليل ظاهرة العولمة من منظور 
فلسفى وعلى مستوى فكرى. فالفلسفة تخصص ونوع أدبى 
وإلا تحول الفلاسفة إلى اقتصاديين وسياسيين وإعلاميين 
خلّص. الفلسفة ماهية التاريخ. وكل الظواهر الاجتماعية 
والسياسية هى ظواهر فلسفية فى أسسها النظرية. هى رؤى 
فردية وجماعية. لذلك ركز بعض المفكرين العرب 
المعاصرين على نظرية المعرفة والبحث عن الوحدة 
المعرفية ©6015]6776 وراء الظواهر تحت أثر فوكو والبنيوية 
فتنفصل المعرفة عن الوجود وتستقل بذاتها فى عالم دففرى 
مغلق. الفلسفة ماهية التاريخ تعنى فقط البحث عن الجذور 
المعرفية لظواهر التاريخ دون أن تنفصل عنها. 


"- العولمة الحضارية. 

الجوعة الحضتار 2 لي اليه لكاي على ححيارة 
الإسلام منذ نشأته الأولى بالرغم من نشأته فى شبه 
الجزيرة العربية حمله العرب شرقا إلى فارس وشمالاً إلى 
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بلاد الشام وغربا إلى المغرب العربى. فقد حول الإسلام 
العرب إلى قوة تاريخية صاعدة بين إمبراطوريتى الفرس 
والروم اللتين أنهكتهما الحروب ودون أن ينتصر أحدهما 
على الآخرء يوم له ويوم عليه. الم غلبت الروم فى أدنى 
الأرضء وهم من بعد غلبهم سيغلبون. فى بضع سنين»4. 
وبالرغم من أن الإسلام نشأ فى شبه الجزيرة العربية 
كدين وطنى لهاء ولسانه العربية الا أن عقيدته الأولى؛ 
1 1000 315 . 
حدود» فى ربوع الشام وفى سهول أسيا الوسطى وجبال 
المغرب العربى. كما انتشر عبر المحيطات إلى جنوب 
شرقى أسيا وعبر مضيق جبل طارق إلى أوربا وفيما بعد 
إلى أفريقيا جنوب الصحراء عبر وادى النيل أو السواحل 
الشرقية والغربية والجنوبية. التوحيد عولمة فى تصور 
العالم» العالم قرية واحدة» والبشر جميعا بلا حدود يتساوون 
حميء ! أباح ا وله الو اكد ويتمتلون يما إسمانية بو لحدة "كلك 
لادم وادم من تراب"» "لا فضل لعربى على عجمى إلا 
بالتقوى والعمل الصالح"؛ 'وأنا شهيد على أن عباد الله 
خرن" لقاو ون أصيل: و اكد الل يو إلى أفبلك 
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واحدء الاستحقاق . 


اعلانه الأول الشهادة التى تتكون من فعلين: نفى فى 
ليذ اندز وانيااك. .فى "الا انندكه تفى كل مكلاسن القساط و المعيدة 
الطبيعية والبشرية حتى يتحرر الوجدان الانسانى فى كل 
مظاهر القهر والطغيان "الله أكبر قاصم الجبارين". التوحيد 
يعنى الحرية الإنسانية» خلق البشر جميعاً من نفس واحدة: 
ومعادهم معاد واحد» الاستحقاق طبن خيلا شيو 
الحرية قيار اذ لكي فى النسدوق و الو هيات ذا يميت 
تفاوت فى الدخول بين الأغنياء والفقراء يبدأ التكافل 
الاجتماعي لتحقيق وحدة المجتمع. وحدة الأمة انعكاس لوحدة 
الله فى البشر والنظامى الاجتماعي7(). 

هذه الوحدة الشاملة لا تنفى التعددية. فالوحدة لا تنفى 
التنوع. والتنوع تناغم يؤدى إلى الوحدة (يا أيها الناسء إنا 
خلقناكم من ذكر وأنثى» وجعلناكم شعوبا وقبائل لتعارفوا». 
الوحدة والتنوع كلاهما حقائق فى الوجود. العالم واحد 
(1) نظن نواسها "ماذا يحتى» أشنهد أن 'ل آله إلا الله وآنمتحمدا سول الند"” 


الدين والثورة فى مصر 2*١‏ 55-ؤغ4 ١5‏ حلا اليمين واليسار فى الفكر 
الدينى» مدبولى» الفاهرة 484 ١‏ ص 1-2 11 
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ومتتوع فى أن واحد. البداية من أصل واحدء والنهاية إلى 
اعن و حدر ها نميا عدن البشين نغ مهدا وأخنذ: 
والاختلاف» هتة الكون و قاتوق الطبيعة. و التكذر ميذا الأنساف: 
ويتفرد الإنسان عن الله بالحرية والمسئولية. والملل والنمل 
كثرة داخل الوحدة كما عبر عن ذلك 'دستور المدينة",. 
اليهود» والنصارىء والصابئة» والبراهمة:؛ والحنيفية» 
والمجوس وأضاف القاضى عبد البر "عبدة الأوثان". كل منها 
أمة واحدة» لها كيانها المستقل» لغتها وأعرافها وعقائدها 
وشرائعها داخل الأمة الواحدة. 

وقذ.نشات يحعطن مقو لانت ومصطلاحهات:وتعيير لق : الفقه 
القديم فى عصر الفتوحات من أجل تقوية الأمة الناشئة ولم 
تعد دالة على هذا العصر مثل "أهل الكتاب» "أهل الذمة".: 
'الإسلام أو الجزية أو القتال". تعبير "أهل الكتاب" الآن يعنى 
مساواة جميع المواطنين فى الحقوق والواجبات ومستمدة من 
آية المباهلة يا أهل الكتاب تعالوا إلى كلمة سواء بيننا 
وبينكم ألا نعبد إلا الله ولا نشرك به شيئاء ولا يتخذ بعضنا 
بعضاً أربابا من دون الله4. "وأهل الذمة" مفهوم أخلاقى؛ 
ارتباط الجميع بقانون خلقى وليس تبعية المولى. فالقانون 
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الخلقى يعم الجميع» قانون السلام بين البشر دون اعتداء أو 
عدوان. و"الإسلام أو الجزية أو الققال" 
تمت صياغته فى العلاقات الدولية فى عصر الفتوحات للقوة 
الجديدة الصاعدة التى تبرز للعالم بين الامبراطوريتين 
القديمتين اللتين أنهكتهما الحروب دون غالب أو مغلوبء» 
الفرس والروم. مفهوم الأقليات إذن مفهوم كمى لا ينطبق 
على الإسلام لأن الملل والنحل مفهوم كيفى حتى ولو كان 
صاحب النحلة فرداً واحداً (وكلهم آتيه يوم القيامة فردا). 
الئن يهدى إليك الله رجلا واحدا خيرا لك من الدنيا وما فيها". 

والمحددات الداخلية للفقه القديم أيضاً محددات تاريخية 
مرتبطة بروح العصر مثل ما يتعلق بالحريات الشخصية 
ووضع المرأة. فقانون الردة قد تمت صياغته من أجل تقوية 
الدين الجديد وعدم الرجوع إلى مراحل الوحى السابقة فى 
التشريع بعد أن اكتملت النبوة طبقا لمبدأ «لا إكراه فى الدين» 
و#ليس البر أن تولوا وجوهكم قبل المشرق والمغرب» 
و#أينما تولوا فثم وجه الله4. والقصاص جزء من قوانين 
الشعوب القديمة والحديثة باستثناء بعض الأنظمة القانونية 
التى لا تبيح القصاص بناء على التوحيد بين الذات والصفات 
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والأفعال فى الشخصية الإنسانية وهو الموقف الاعتزالى. 
حين أن المذهب الأشعرى وهو المذهب السائد فى | 2 
يجعل الصفات والأفعال زائدة على الذات مما يبيح إعادة 
النثر فى موضوع القصاص. فمهما كانتت صفات القاتل 
و أفعالك الا أن ذاته تتحاوز هاء وسمكن أن يقالنفين. الشد 
عذاب البدن مثل قطع اليد والرجم. فالبدن جزء من حقوق 
الإنسان» والتعذيب والام البدن منافية لحقوق الإنسان بدليل 
اعد ؛ الشيات. لمجتيع الصالح الذى تمحى فيه السرقة؛ 
والزواج المبكر الذى يمنع الانحراف. 

ومحددات وضع المرأة تفهم أيضاً فم فى سياق تاريخى 
تدريجى من أجل تغييره وليس لمجرد الإعلان عن النهاية 
قبل أن تبدأ البداية. فالمرأة قبل الإسلام لم يكن لها حق الحياة 
#وإذا الموؤودة سئلت بأى ذنب قتلت»4 فأعطاها الإسلام حق 
الحياة فى مجتمع ذكورى حربى المرأة فيه عورة ونقطة 
ضعف تؤخذ سبية فى حالة هزيمة القبيلة. وكان تعدد 
الزوجات بلا حدود فوضع اردات ل سوط سك وهو 
العدل بينهن دلالة على أن النهاية هى الزوجة الواحدة للرجل 
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الوزاهة كتائعدة الا فى الاك يتاع العامة ورهن ضيف 
وارثة لأنها لم يكن لها حق الوراثة على الإطلاق. والزمن 
كفيل بتطوير الوضع إلى حد المساواة» بالإضافة إلى أن 
الوحذة الحسابية فى قانون الميراث الأسرة وليمن الفرد. وفى 
هذه الحالة كتشناون: الأسة :فى فانون + الميتدو اق لكدل متهت 
نصيب ونصف على الأقل. وهى نصف شاهدة لأنها لم يكن 
لها حق الشهادة على الإطلاق. والتطور والزمن والتاريخ. 
فى ثقافة أمية كل ذلك كفيل بأن يجعلها شاهدة كاملة. 


-٠‏ العولمة الثقافة. 

ولما اتسعت الفتوحات الأولى أصبح البحر الأبيض 
المتوسظةمركن "الماك القذيع متناظفيه التسنه الى :بو الحتسوان: 
أوربا وأفريقياء وحافتيه الشرقية والغربية» فلسطين وجبل 
طارق. إذ ورث الحلف الإسلامى 6ع17514771 70 الحلف 
الرومانى 12011107114 72003 . أصبح البحر الأبيض بحيرة 
عربية لربط أفريقيا بأوروبا عبر البحر الأحمر رابطأ أفريقيا 


)١(‏ متل زيادة عدد النساء على عدد الرجال بعد المربء عقر المرأة. 
المرض الذى يمنعها من الفيام بمسئوليات المنزل. 
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باسياء كان حلم بعيد الرحمن الداخل هاريا ين دعتق: الس 
مصر إلى المغرب العربى العودة إلى دمشق من الشمال عبر 
أرقاو فذ.ورصل: المذ. الأبدلامى بالفعل من الاأتنذلين «حتسى 
'تور" بفرنسا من الغرب» ومن تركيا حتى فينا من الشفرق. 
وفى مرحلة متأخرة عبر الإسلام فوق الأطلنطى إلى "العالم 
الجديد" من أفريقيا. كما عبر إلى جنوب القارة الأفريقية من 
آسيا. وقد أصبح المسلمون الآن سدس سكان العالم؛ الدين 
الثانى بعد المسيحية. يمتد على أسواق مترامية الأطراف» 
ويمتلك مواد أولية وعوائد نفطية وقدرات بشرية ما تسمح له 
بأن يكون كتلة اقتصادية عالمية» مركزا وسط أطراف» أوربا 
الشمالية» وآسيا الشرقية والعالم الجديد ما وراء الأطلنطىء 
بل واستراليا ونيوزبلاندا عبر إندونيسيا والفلبين» دون تبعية 
الأطراف للمركز. فالوطن هو الأساس وليس 
الكوسموبوليتانية. وهناك الخلافة المركزية فى المدينة أو 
دمشق أو بغداد أو القاهرة أو استانيول» وهناك الأمصار. 
وقد كانت اللامركزية أحد الاتجاهات الإأصلاحية للخلافة 
المركزية العثمانية. وحتى الآن فى بعض الأنظمة السياسية 
العربية هناك وزارات للحكم المحلى. 
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ولا توجد ثقافة قائمة احترمت وأكدت وحافظت على 
وصلمت ثقافات: البعوي المفتوهة مقل التقافة العركية 
الإسلامية» اليونانية والرومانية غرباء والفارسية والهندية 
شرقا. فأرسطو هو المعلم الأول» والفارابى المعلم الشانى. 
وبطليوس هو الأول» وابن هيثم بطليوس الشانى. وس قراط 
أحكم البشر» وأفلاطون صاحب الأيد والنورء وجالينوس 
فاضل المتقدمين والمتأخرين» وأرسطو هو الحكيم» وأفلوطين 
الشيخ اليونانى. وسمى مسكويه "جاويدادخرد" الحكمة الخالدة. 
وكتب البيرونى أفضل ما كتب عن الهند 'تحقيق ما للهند من 
مقولة مقبولة فى العقل أو مرذولة". 

وساهفف الدولة يها فى لكي كان التعريب بعلي 
ثقافات الشعوب المفتوحة وترجمة أعمالها مشروع الدولة 
رافة مقة ونى لكك الاريك د العفرن را بطر 
فى المنام فى حوار حول الحسن والقبحء؛ واتفاق العقل 
والشرع وضرورة ترجمة كتب أرسطو التى تقوم على العقل 
المتفق مع الشرع. فأسس المأمون ديوان الحكمة. وعين 
حنين بن اسحق رئيسا له. وساهم نصارى العرب فى هذا 
النقل من اليونانية إلى العربية مباشرة أو عبر السريانية. 
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فالمترجمون كانوا عرباء نصارى دينأء» ومسلمين ثقافة. كان 
ولاؤهم للثقافة العربية» يطوعون النص اليونانى المترجم إلى 
ثقافة المتلفى وتصوراته للعالم. فالآلهة جمعاً تترجم "إله" 
بالمفرد» و"الملائكة" جمعاء والناموس بترجم الشريعة. لم تكن 
الترجمة نوعاً من "التغريب" أى الانبهار بالاغريق كما هو 
الحال الآن فى بعض الترجمات الشامية والمغربية التى تقوم 
على "التغريب" أى الانبهار بالغرب إعجابا بالثقافة الغربية 
مما يحدث رد فعل أصولى لدى أصحاب الثقافة الموروثئة 
باسم الهوية ضد الثقافة الوافدة باسم التحديث 7). بل عن 
الترجمة تجاوزت الحرفية إلى المعنوية. ثم تجاوزت المعنوية 
إلى :اد ! نا و اكبافة: .و استعملت. النقل, أكذن مين التعريب 
حرصا على نقاء اللغة العربي”). ولم تعرب إلا أقل 


)١(‏ ونموذج هؤلاء المترجمين جورج طرابيشى السورى الأرثوذكسى المقيم 
فى باريس. 

)١(‏ متل قاطيغورياس - المقولات» بارى هرمنياس - العبارة» أنالوطبقا 
الأولى > الفياسء أنالوطيقا الثانية > القياس. ريطوربقا - الخطابة. 
سوفسطيقا - المغالطة» التبكيت. بويتيقا > الشعر. تراجوديا > المأساق 
حكوموديا > الملهاة. فوزيقا الطبيعيات. ميتافوزيقا > ما بعد الطبيعة أو 
الإلهيات» جيومطريا > الهندسة. أسطروئوميا > الفلك ... الخ. 
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المصسطلحات الباقية إلى اليوم: موسيقىء» فلسفة. 

وبعد الترجمة والتعليق ونشأة المصطلح الفلسفى جاء 
العرضء» التعبير عن الموضوع بأسلوب عربى أصيلء 
وإعادة كتابة الفلسفة اليونانية خاصة وكأنها تأليف مستقل. 
ويكون العرض جزئياء كتابا كتاب لأرسطو مثل 'تحقيق 
غرض أرسطو فى كتاب ما بعد الطبيعة” للفارابى كب" 
ف سه بر ل ليه ليا حار ل رورس 
يكون 6 0 الرؤية. فالحكمة 
لا تتناقض» والحكيمان لا يتناقضان» والأجزاء تدخل فى الكل 

مثل "الجبمع بين رأيى الحكيمين أفلاطون الإلهى 
وأرسطوطليس الحكيم" للفارابى. ثم يدخل الوافد فى الموروث 
ويتم عرض الحكمة ذاتها بعنصريها مثل "تحصيل السعادة" 
للفارابى الذى يتحدث فيها الفارابى كحكيم خالد؛ لا يوفانهاً ولا 
22*00 لاسي سعادة فى جزء أول ثم 
'فلسفة أفلاطون" فى جزء ثان يعرض فيه نظرية أفلاطون 
ف ى السعادة ثم "فلسفة أرسطو" فى جزء ثالث لعرض نظرية 
فيكو ف ى السعادة. فالبنية هى التى تتحكم فى التاريخ 
بصرف النظر عما إذا كانت سابقة عليه أو تابعة له. 
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ثم يستمر التأليف جمعاً بين الوافد والموروث» بين 
الداخل والخارج» بين علوم العرب وعلوم العجمء بين أساليب 
القراآن ومنطق اليونان. فالنحو منطق العرب. والمنطق نحو 
اليونان27. ويبدأ التأليف بتمثل الوافد حتى يتم هضمه 
والاستفادة منه والتعلم عليه دون وفضيةه أو "احتفازه او تدده 
باعتباره كفراً وزندقة. ثم يدخل تنظير الموروث مع تمشل 
الوافدء» فالوافد يوفظ الموروث من ثباته ويدفعه إلى مزيد 
التنظير .والتعتيل حت يقار من عل الواقد. .و اللعقتل هبو 
العنصر المشترك بين الوافد والموروث» عقل اليونان وعقل 
الوح ع نايك لطي ابر شاي ل اه تار 
التأليف العربى على ساقين متساويين. ثم يتقدم تنظير 
الموروث على تمثل الوافد»ء فالوافد وسيلة وليس غاية. أدى 
درق لطر لمر ل ذه يختدى ارررفلة قي يات 
تنظير الموروث. فالحضارة الان احتوت الأخر وض مته 
وتبدح من تلفاء ذاتها من سحزوتها الخاصض. و أخير ا يختفى. 
)١(‏ أنظر دراستتا "جدل الوافد والموروث” قراءة فى المناظرة بين المنطق 
والنحو بين متى بن يونس وأبى سعيد السيرافى» هموم القكقر والوطن 


عدا التراث والعصر والحداثة, دار قباعء الفاهرة م535 دق ص ل/ا. -١‏ 
ناي" 
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تنظير الموروث لصالح الإبداع الخالص اعتمادا على العقل 
وحذة كون ها بحاخة إلى 'شكاريخ؟ أن اسناذقين”؟ أن "تهامفة" 
خارجيتين» الوافد والموروث بعد أن تحولا إلى طاقة إبداعية 
الم 

وإذا ما وجد العرب فيلسوفا يونانيآً ناقصا أكملوه حتى 
بدى فسوفا كام فالكمال مطانيه بعريى» والحكمة ميطلب 
1ك ليت ا و ين الامو عات اين إلى 
أرسطو حتى تكتمل الإلهيات الناقصة لديه. فإن لم يوجد فى 
النصوص ما يتم به إكمال الناقص انتحلت نصوص جديدة 
من وضع العرب بروح اليونان. فيتاغورث له 'وصية 
ذهبية". فليس من المعقول أن هذا الحكيم الرياضى الإلهى لا 
يوصى. وكذلك لسقراط كتاب "التفاحة" فليس من المعقول ألا 
يوصى سقراط لتلاميذه فى الليلة الأخيرة قبل استشهاده كما 
فعل السيد المسيح. وأرسطو له مراسلات مع تلميذه 
الاسكندرء والاسكندر له رسائل متبادلة مع أمه. وأفلاطون 


)١(‏ من النقل إلى الإبداع مج ١ء‏ النقل ج١.ء‏ التدوين» ج؟ النصء» ج"؟ 
الشرح. مج؟ التحول» ج١‏ العرض» ج؟ التأليف. ج”" التراكم. مج 
* الابداع» ج١‏ تكوين الحكمة» ج٠١‏ الحكمة النظرية» ج” الحكمة 
العلمية» دار قباىء القاهرة ,71١.١-7..-‏ 
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"العهود اليونانية" وأرسطو له 'سر الأسرار" الذى دون فيها 
الحكمة "المضنون به على غير أهله". وله 'وصية فى تربية 
الأحداث" وهو المربى صاحب الجمهورية. ولكل من أرسطو 
وأفلاطون كتاب فى "السياسة". والقول الداترى الشهير فى 
السياسة "العالم بستان سياجه الدولة» والدولة سلطان تحيا به 
السنة» والسنة سياسة يسوسها الملك» والملك نظام يعضده 
الجند» والجند أعوان يكفله المال» والمال رزق تجمعه 
الرعية» والرعية عبيد يكنفهم العدل» والعدل مألوف ويه قوام 
العالم” ينسب إلى الفرس واليونان فى أن واحد. فهو جزء من 
الحكمة الخالدة بصرف النظر عن قائلها. وعندما اكتشف 
نص '"ينبوح الحياة" ادعت كل طائفة تأليفه» اليهود والنصارى 
والمسلمون قبل أن يتحقق المحدثون أنه لابن جبرول. فثقافة 
الأندلس واحدة شاركت فيها جميع الطواتف طبقا لنموذج 
الوحدة فى التنوع» والتنوع فى الوحدة. 

بل استطاع الحكماء صياغة نوح أدبى ثالثء؛ لا هو 
يوناتى :و لا كو ادف يوتاتى اللفظة اسدديى المعنى. 
يونانى الشكل إسلامى المضمون. فاله هو العلة الأولى 
والعحرك الاول والصورة المحخية والجوهر الخالص. 
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فحدث تبادل بين الثقافتين اليونانية والإسلامية. اسقط اللففظ 
الاسلامى واستبدل به اللفظ اليونانى» واسقط المعنى اليونانى 
واستبدل به المعنى الاسلامى. فالعلة الأولى خالقة للعالم 
ومدبرة له. وهو ما عرف باسم التابكل الكان ا : 


لمة التبادلة ذات آلة 

وتعنى العولمة "التبادلية" ذات الاتجاهين:» العولمة 
المزدوجة» تأخذ وتعطى» تؤثر وتتأثر. فكما أخذت الثقافة 
العربية الإسلامية من الحضارات المجاورة خاصة اللغة 
فط معائى و تضدوز اكه أكمل ورهن متكون أوسعء افير 
والجماعة» العقل والقلب» النظر والعمل» المعرفة والأخلاق»: 
الدنيا والآخرة. واستمر ذلك من نشأة الحضارة الإسلامية إلى 
نهايتها عندما بدأ الغرب اللاتينى فى العصر الوسيط المتأخر 
يترجم منها. فإذا كانت الترجمة الأولى من الآخر إلى الأنا 
بفضل النصارى العرب فإن الترجمة الثانية من الأنا إلى 
لاخو يتن الهوة: العروضة؛: النضباوودق الحو خافية مده 


ع- ]ا 





1( التراث و التجديد.ء المركز العريى للبحث والتشرء الفاهرة عأرة 3ق 
عي اح ار 
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الأندلس» فى غرناطة وأشبيلية وقرطبة وطليطلة. وكما أسس 
المأعوثة كبوا الحكية 5 أسس أسقف طليطلة الأسقف 
رس و0 الشييية. لك ام اليه لطر ييه الحينن 
اليومية فيها على مدى قرنين من الزمان بعد سقوطها. كما 
تمت الترجمة أيضا عبر صقلية وجنوب إيطاليا غربا 
وبيزنطة شرقا. وقد ظلت اللغة العربية لغة العلم والتأليف 
كما كان الحال فى بلاط فردريك الثائنى. وكاذت البعشات 
ترسك من الماك إلى الحنوب» .ومن الغرب إلى التببرق. 
وكانت الأسئلة الفلسفية التى تورق الأباطرة لا يجدون 
حاف سي ا عد السين عن فياك الفنة لان 
سبعيد '(01. 

وكما تمت الترجمة الأولى من اليونانية إلى العربية 
الضالح, المكلقى: «الحنات: و الإضافة لتوسيع المتكون وات 
المغلق إلى منظور إسلامى مفتوح بضم إمكانيات أوسع كذلك 
تمت الترجمة الثانية من العربية إلى اللاتينية مع الحذف» 
حذف كل العبارات الدينية وأسماء الجلالة التى اعتبرها 
)١(‏ أنظر دراستنا: روح الأندلس ونهضة الغرب الحديثء قراءة فى المسائل 


الصقلية دبن سبعين » هموم الفكر والوطن خحأ التراث والغرب 
والحداثة, ص © : 12-1 1 
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المترجم أقرب إلى الدين منها إلى العلم. فبدأ العلم ينغلق على 
نفسه من جراء الفصل بين الدين والعلم» بناء على التجربة 
الغربية مع الكنيسة. فبدأت تظهر أزمة العلم بعد انتصاره 
وبعد التمييز بين حكم الواقع وحكم القيمةه مع أن الواقع 
قيمة» و القيمة واقع. 

وكين الأول-هزرة فى الفلسحفة: المكرسححة اللاهسوت 
العقلانى عند الجدليين فى فرنسا فى القرن الحادى عشر فى 
صراعهم ضد اللاهوتيين. الفريق الأول يعتمد على الجدل 
العقلى البرهانى عند انسليم لإيجاد البراهين العقلية على 
وجود الله وخلود النفس. وانقلب النموذج من '"أؤمن كى 
أعقل" عند أغسطين إلى "أعقل كى أؤمن"” بعد أن كان 
التناقض أساس الإيمان منذ ترتليان والذى رد إليه كيركجارد 
اعتباره فى القرن التاسع عشر. وازدهر عند ابيلار فى القرن 
الثانى عشر التيار العقلانى حتى أنه تم تحكيم العقل فى 
النص فى كتابه الشهير 'نعم ولا" لإثبات تناقض أقوال آباء 
الكنيسة. وكان المسلم نموذج الفيلسوف فى كتابه الآخر 
'حوار بين يهودى ومسيحى وفيلسوف". واستمر الحال كذلك 
عند توما الاكوينى فى الاعتماد على العقل الطبيعى لإثبات 
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حقائق الدين» وجود الله وخلق العالم وخلود النفس. وبلغ 
العقل الذروة مرة أخرى عند الرشديين اللاتين» سيجر 
البرابنتى فى القرنين الثالث عشر والرابع عشرء يؤكدون 
وحدة الويحى و العفل .و الابيعة» بهذا التمواج الابدلانى. الذي 
كان وراء قيام العلوم الرياضية والطبيعية فى العالم 
الإسامى .و اسمن العلم الالئيى اتمونيا العلم بالمذريتى 
عند دنزسكوت ووليم أوكام قبيل العصور الحديئة بعد أن 
ترجمت الأعمال الرياضية والطبيعية (الكندى).؛ والكيمياء 
فحن اديه اضر لحي بن يض 
والجبر (الخوارزمى)» والفلك (البيرونى). ونقلت تكنولوجيا 
الرى (عجلات الرى) والحرب (المنجنيق) والاتصالات 
عله نارح ب أن لله ادرب ل 
راس اللر ع التي شيل العصرر الحرينت لى 
الإصلاح الدينى فى القرن الخامس عشر عند مارتن لوثر 
الذى تعلم العربية لمعرفة كيف استطاع الإسلام أن يحل 
متعطيلات الكاث ليكية, قحاعت البروشيقاشة بلي التعب ودج 


)١(‏ أنظر دراستنا: الوحى والعقل والطبيعة» الفلسفة والعصرء العدد الأول؛ 
المجلس الأعلى للثقافةء الفاهرة ,١599‏ صصلل/اء. 70-١‏ 1. 
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الاسلامى ومبادثه: الكتاب وحده» حرية التفسير.ء رفض 
التوسط بين الإنسان اللهء أولوية الإيمان القلبى على الشعائر 
الخارجية» الدين للوطن. ثم استمر فى عصر النهضة فى القرن 
لبذ نمو فى عاك التذيا عرو دشنن القضاد التس ةم اد 
القدماء باسم التطور والتغير والزمن والتاريخ» والتحول من 
لشركو يحول 1لن لي اقزر كن يحول لتساك »يدنه القن الي 
البدن فتم اكتشاف الدورة الدموية» ومن التمركز حول الأرض 
لى الكير فق جو تسد كن يولم التلك الحديةه :رفي التخصبرل 
من النص إلى الواقع» ومن الكتاب المغلق» الكتاب المقدس» إلى 
كتاب الطبيعة المفتوح. العقل مصدر العلم الرياضىء» والطبيعة 
مصدر العلم الطبيعى» والعقد الاجتماعي مصدر السلطة فى 
المجتمع» والمجتمع المدنى البديل عن الكنيسة. 

وافتون: التمواج الالساقمى فى القرين البداتع عزن تحب 
المنهج العقلى عند ديكارت 'أنا أفكر فأنا إذن موجود". فالعقفل 
فى أعدل الأاشياء قسيفة نين النا. ودلا فرق ميق شك 5يكازت 
المنهجى وشك الغزالى النفسى "من لم يشك لم ينظرء ومن لم 
ينظر لم يبصرء ومن لم يبصر بقى فى العمى والضلال". 
والنظر أول الواجبات عند المعتزلة» ومناط التكليف عند 
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الفقهاء» وأساس النقل عند الحكماء بل والفقهاء كما قال ابن 
تيمية "درأ تعارض العقل والنقل"» "موافقة ص حيح المنقول 
أصريح المعقول": وما لا دليل عليه يجب نفيه #قل ههاتوا 
برهانكم إن كنتم صادقين»4. واستمر العقل عند اسبينوزا مطبقا 
إيأه ضو الموضوعات التى استثثاها ديكارت من المنهج مطبق 
فيها "الأخلاق المؤقتة". وانتهى إلى إثبات التحريف فى الكتاب 
المقدس» وأن النبوة ليست حكرأ على اليهود وحدهم» وانتهاء 
عصر المعجزات» ونقض العهد الأحادى المطلق المجانى بين 
الله وبنى إسرائيل لصالح عهد تعاقدى روحى مشروط بتقفوى 
الثيووقراطى لصالح "مواطن حر فى دولة حر" وهو الشورى 
قبل أن تظهر الديموقراطية فى الغرب كنظام سياسى» فالإمامة 
عقد وبيعة واختيار('). 

'الآلة الجديدة' مؤسسا منهج التجريب الحديث الذى أسسه 
المسلمون عند جابر بن حيان» والكندى والرازى وابن سينا 


)١(‏ أنظر ترجمتنا: اسبينوزا "رسالة فى اللاهوت والسياسة". الهيئة المصرية 
العامة للكتابء القاهرة .١517١‏ 
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وابن رشد فى الطب والصيدلة. وهو منهج الأصوليين فى 
التعليل قبل وضع جون استيوارت مل مبادئ الاستقراء("). 
وهو ما سماه الشاطبى "الاستقراء المعنوئى' لأن الأجزاء لا 
تكون الكل؛ والنوازل لا تنشئ القاعدة. وقد بدأت أزمة 
الاستقراء فى الغرب بفصل الاستنباط عن الاستقراء» وإيعاد 
العقل عن الحس وكما لاحظ لاشيلييه فى "أسس الاستقراء" 
وكما تقذ كلود برتار فى "المدخل إلى الطلفب التحريب» " 
وهوسرل فى الجزء الأول من "بحوث منطقية" فى نقد المنطق 
التجريبى. 

ولم تبتعد مثل التنوير فى القرن الثامن عشر عن 
الأصول الخمسة عند المعتزلة ولا عن نموذج الحكمة عند 
الفلاسفة أو المصالح العامة عند الأصوليين7). فالعقل والحرية 
والمساواة والعدالة الاجتماعية والطبيعة والتقدم هى نفسها 
المثل التى قامت عليها الحضارة الإسلامية. اكتشفها الوعى 
الأوربى فى صراعه ضد المعجزات والإقطاع والقهر والظلم 
)١(‏ على سامى النشار: مناهج البحث عند مفكرى الإسلام» ونقد المسلمين 

للمنطق الأرسطوطاليسء دار الفكر العربىء القاهرة .١95141‏ 


2191/41-١9687 أنظر بحتتا: نحن والتنويرء الدين والثورة فى مصر‎ )١( 
. 1 1-  ؟ص‎ 368 جا التحرر التفافى» مدحبولى» الفاهرة‎ 
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الااجتماعى و العودة إلى الماضى بالرغم من نقد فلاسفة التنوير 
القضاء والقدر والاستبداد الشرقى والنظم الثيوقراطية وهو مأ 
ينقده الإسلام أيضاً. بل إن الجدل الهيجلى لا يبعد عن جدل 
الوحى» من اليهوديةء الشريعة» إلى المسيحيةء المحبة إلى 
الجمع بين الاثنين فى الإسلام» #وإن عاقبتم فعاقبوا بمثل ما 
عوقبتم به. ولئن صبرتم لهو خير للصابرين»4. والدولة عند 
هيحل »: الروح فى التاريخ» والمطلق فى المجتمع أشبه 
بالحاكمية عند الحركات الأصولية. وإعطاء الأولوية للففون 
السمعية على البصرية أقرب إلى النظرية الإسلامية('). 
والوحدة المطلقة عند شلنج أقرب إلى قراءة جديدة لابن عربى. 
ولم تبدأ الأزمة فى الغرب إلا فى القرن العشرين عندما بدأ 
فإذا كان الوحى قد أعطى الحقائق حي فإن العقل وجد 
البراهين على صدقه فى الحضارة الإسلامية. ووجدت الطبيعة 
والتجربة والواقع البراهين على صدقه فى الحضارة الغربية:؛ 


)1( 1101 [مناع ]ا لتنة عناع 101310 قنام سناع ]ا دعناع ‏ لامعث و اعوع11] 
-ه ١١1ب‏ ظط ١191‏ رمقتلةت) ,ممطاعام0ط سممتامع؟ع ط-ماعصةى 
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نظراً لوحدة الوحى والعقل والطبيعة. فالحضارة الغربية تقوم 
د نسي على ل حت احرف كارن اق لخي كارا 
لآن تدوين الوحى لم يصمد أمام النقد التاريخى» وأقوال الكنيسة 
لم تصمد أمام النقد الفلسفى. 

ومن ثم فإن تيار "أسلمة العلوم" الذى يقوم على استيراد 
العلم من الغرب ثم قراءته قراءة إسلامية عن طريق وضع 
نظارة النص عليه لا يعرف أن هذا العلم فى بواعثه» معرفة 
قوانين الطبيعة» وقوانين المجتمع وقوانين التاريخ علم إسلامى 
فى بداياته وليس فى نهاياته» فى مقدماته وليس فى نتائجه. 
فالبحث عن الحقيقة أقرب إلى الحقيقة من أخذها جاهزة ثم 
الحكم عليها بمقاييس خارجية. ما يحدث حالياً هو نقل العلم 
الغربى بلا تمحيص ثم انتقاء نص قرآنى أو حديث نبوى 
وإلصاقه عليه. فإذا كانت النتيجة إيجاباً كان القرآن أسبق من 
العلم الغربى فى اكتشاف الحقائق العلمية وإن كان ساباً كان 
القرآن على حق والعلم الغربى على باطل لأن الوحى لا 
يخطئ» فى حين أن علم البشر يخطئ. والرهان كله على 
المؤول و المنتقى الذى يستطيع أن ينتقى ويؤول العلم الغربى 
والنص الدينى فيحدث الاتفاق أو الاختلاف بينهما. فإذا كان 
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النص الدينى يحتوى على العلم الغربى فلماذا لم يعلن عن ذلك 
من قبل؟ وإن كان العلم الغربى خاطئا فلماذا لم يعط النص 
الدينى العلم الصحيح من قبل؟ وبهذه الطريقة يكون للعلم 
الغربى الريادة والاكتشاف» ويكون النص الدينى مجرد تابع 
له. وماذا يحدث إذا ما تغير العلم الغربى وأتى بالنظرية 
العضعادة يعد اه كان النص الدينى قد اتفق معه» فهل يتغير فهم 
النص وتأويله حتى يتفق مع النظرية المضادة الجديدة؟ وبهذه 
الطريقة يضيع ثبات النص ويصبح متحولا بالتحول العلمى. 
وتصبح كل الحقائق متغيرة ولا ثبات لأى منها وهو ما يضاد 
العقائد الثابتة للدين. ويمصل الأمر إلى منتهاه عندما يُعلن أن 
الله سكر القورب لناء ناكد علمةهو لديتا الذيق فنفوث بالحسنين: 
الدنيا والآخرة» فى حين أن الغرب يفوز بالدنيا دون الآخرة. 
فنسجل نقطة زائدة عليه. ولما كانت الدنيا بمفردها خاسرة 
يكسر الغربه: .و لما كانت الآخرة ذون. الذنيا كاير ةتكسب 
نحن باسم الكسل والتبعية. 

وربما يعود الغرب الآن إلى اكتشاف مصادر أخرى 
للمعرفة غير نفسه» فى الشرق القديم وفى الثقافات النقيضة» 
راداكرشنان» بوذاء أو الإسلام الصوفى أو فى الإيقاع الأفريقى 
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لعله يستطيع اه 00 ا على الإبداع(!). فالحضارة 

الغربية ليست إبداعا على غير منوال وبدون أصول سابقة. 
حور كنا ين الرورن: وكتدان ا وتكر السيادر لين كه 
كانت مصادر 'للمعجزة اليونانية. وفى التاريخ لا شئّ يحدث 


من لا شيع. 


ه- العولمة كأحد أشكال الهدمنة الغربية. 

ومنذ اقل من عقد من الزمان استشرى فى الثقافة العربية 
مفهوم العولمة 271052117211011؛ المشتق من لفظ الكوكب 
بالإنجليزية لذلك يترجم أيضاً الكوكبية أو 7/1050181128640 
المشتق من لفظ 7/0206 بالفرنسية أى العالم. وتتداخل معه 
ألفاظ المدينة الكونية 005152020115583 أى العالم قرية 
واحدة. ولا يوجد مفهوم فى الفكر العربى المعاصر وجد هذا 
الكم الهائل من الشرح والتعليق بالبحوث والندوات المحلية 
و العو قر اتذكما وبحق هذا المنهويم. 

والحقيقة أنه ليس مفهوما بل لفظأ يشرع على مستوى 


)١(‏ وهذا ما يتضح فى الموسيفى الغربية المعاصرة وإدخال الريم لون 
وموسيقى الإيقاع وألحان الشرق عند دبيوسى ورافل وسترافنسكى. 
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الفكر والأيديولوجيا لحدث وقع عام ١49١؛‏ سقوط الأنظمة 
الاشتراكية فى أوربا الشرقية والاتحاد السوفيتى ونهاية 
عصر الاستقطاب» وانتصار الرأسمالية سلباء بغياب البديل 
الآخرء وليس لمقوماتها الذاتية. فهو مفهوم تبريرى بعدى؛ 
تشريعاً لحدث وليس مفهوماً قبلياً نظرياً سابقا على الحدث. 

وهى ليست قدرا تاريخياً أو حتمية كونية بل حدث 
طبيعى نتيجة لسيادة الداروينية الاجتماعية على الأيديولوجية 
الاشتراكية والتسلط القيصرى على النظم الاشتراكية التى لم 
تمر بفترة ليبرالية كما مر الغرب» وتحولت من القيصرية 
الإقطاعية إلى الاشتراكية وديكتاتورية البروليتاريا. هى 
حصيلة أفعال البشر وتراكماتها عبر ثلاثة أرباع القرن. 
وكان الوقت قد فات للمصسارحة والمكاشفة وتصحيح 
الأخطاء. وهى دورة طبيعية فى تاريخ البشر #وتلك الأيام 
نداولها بين الناس4. 

والعولمة الغربية ظاهرة اقتصادية سياسية إعلامية 
وليست ظاهرة حضارية كما هو الحال فى الثقافة العربية 
الإسلامية. هى أحد أشكال الهيمنة الغربية الحديئة وأحد 
أشكال التعبير عن المركزية الأوربية التى تقوم ليس فقط 
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على تراكم الخبرات البشرية من الشرق إلى الغرب» من 
الصين والهند وفارس وحضارات ما بين النهرين ومصر 
وكنعان واليونان والرومان والعرب واللاتين فى العصر 
الوسيط بل على عنصرية دفينة تقوم على اللون» الأبيض 
أفضل من الأسود (أفريقيا) والأسمر (أمريكا اللاتينية) 
والأصفر (أسيا). تقوم على علاقة القوى بالضعيف والغنى 
بالفقير» والسيد بالعبدء وصاحب رأس المال بالعامل 
والمستهلك؛ والعالم بالجاهل» والمتحضر بالبدائى» والمتقدم 
بالمتخلف» والحديث بالقديم» والعالمى بالمحلى؛ والعولمى 
بالوطنى. 

هى ظاهرة اقتصادية أولا مثل طبيعة النظام الرأسمالى 
بالرغم من أن الليبرالية نظرية سياسية قبل أن تكون مذهبا 
قتصادياء تجميع رأس المال فى الدول الصناعية الكبرى: 
مجموعة السبع» وتأسيس الشركات العملاقة المتعددة 
الحشياف و اضاظ الخر اين لحر كي الت شر ضييا دوك 
المستقلة على البضائع المستوردة» وإخضاع العالم كله إلى 
منظمة التجارة العالمية» وقوانين السوق الحر الذى يقوم على 
المنافسة والربح وإقامة الصناعات فى المناطق ذات الأيدى 
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الرخيصة خارج المركز حيث يمكن دفن النفايات والتخلص 
من تلوث البيئة. ونظرا لارتباط الاقتصاد بالنظام المالى 
الدولى تدخل البورصات لتحويل رؤوس الأموال بالمليارات 
فى اليوم الواحد لإحداث هزات فى أسعار العملات وانخفاض 
لها خاصة عملات الدول التى تنافس مجموعة السبع مثشل 
التمورو الأسيوية. 

وهى ظاهرة سياسية ثانيا تبغى تحويل العالم كله إلى 
المنظمات الدولية كأداة لفرض العقوبات على الدول التى 
تشق عصا الطاعة على نظام العالم الجديد ذى القطب 
الواحد» وفرض الحصار الجوى والبحرى عليهاء والتهديد 
بالغزو العسكرى مثل حصار العراق وليبيا وتهديد السودان 
وإيران» وتفتيت يوغوسلافيا والدور على أندونئيسيا وربما 
الهند» وهو ما يخطط للوطن العربى أيضاً تكفيرا عن قومية 
العالم الثالث فى عصر الاستقطاب. العولمة إذن ليست ذات 
اتجاهين» وحدة المركز وتشرذم الأطراف» ومناهضة أى 
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تجمع إقليمى آخر يحتمل أن يكون قطباً ثانياء والعودة إلى 
لحان يشا رط الى فى تحير الرريهة يكو 
كاذ و اهدا ١‏ نكما امد ول جحمويعة مق الطو كفب و الفحل 
والملل والأعراف مهدد بالتقسيم إلى شيعى وسنى فى العراق 
والخليج» عربى وبربرى فى المغرب العربى» علوى ودرزى 
فى سورياء مارونى وسنى فى لبنان» زيدى وشافعى فى 
اليمن» وهابى قديم ووهابى جديد فى شبه الجزيرة العربية: 
إياضى وسنى فى عمان» مسلم وقبطى فى مصرء شمالى 
وجنوبى فى السودان» سلفى أصولى وعلمانى حدثى فى 
الجزائر» بدوى وحضرىء فلسطينى وأردنى فى الأردن؛ 
نر طى يدن لشاعة اير الاي م 
إسرائيل الدولة الطائفية الكبرى فى المنطقة» وتحصل على 
شرعيتها باسم اليهود ضد لا شرعيتها كاستعمار استيطانى 
وشوفينية قوميات من مخلفات القرن التاسع عشر. 

ليست العولمة ظاهرة حديثة فقط فى العقد الأخير بل 
تمتد جذورها إلى بدايات تكوين الغرب القديم فى العصر 
اليونانى الرومانى. فقد أراد الإسكندر بفتوحاته واندفاعه نحو 


الشرق تكوين امبراطورية يونانية وإنهاء عصر الاس تقطاب 
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اليونانى الرومانى غربا والفارسى شرقا بقيادة أثينا. عالم 
واحدء ولغة واحدة» وثقافة واحدة باسم التنوير اليونانى 
والعقل اليونانى حتى لقد اعتبرته بعض الكتابات المنحولة من 
الحضارة الإسلامية نبيا من أنبياء الله ربما ذو القرنين 
المذكور فى القرآن» الداعى للتوحيدء المجاهد فى س بيل الله. 
وحاول الفرس ذلك مندفعين نحو الغربء؛ واحتل قمبيز 
مصرء وحارب كسرى قيصرء ولكن لم يقدر له النجاح مما 
أعطى الغرب فى أصوله ثقة بالنفس. واستمر الرومان فيما 
بدأه اليونان. واستولت روما على العالم القديم» على شاطئ 
البحر الأبيض المتوسط» فى الجنوب والشمالء والشرق 
والغرب باسم 100111416 20 أحد مصادر 203 
08 

ولم يكن الصراع من أجل العولمة بين الشرق والغرب 
وحده بل أيضا بين الشمال والجنوب» بين روما وقرطاجنة؛ 
بين أوغسطين ودوناتوسء» بين القيصر وهانيبال» بين أوربا 
وأفريقيا على زعامة العالم الرومانى ثم العالم الرومانى 
المسيحى. وعاد الصراع من جديد بين الشرق والغرب 
شان و الكرب مقا اشام لذ العتى فس العسور 
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الوسطى عندما اجتمعت الدول الأوربية "المسيحية" تحت 
دعوى إنقاذ بيت المقدس من أيدى المسلمين من أجل 
السبطرة على الشرق بعد أن عزت السيطرة على المغرب 
و لصاف يدا الت رك السيلية را طة 
وغرناطة. وكانت طليطلة قد سقطت من قبل. ولم ينجح 
الغزو الصليبى فى تركيز العولمة الغربية فى أحد أشك كالها 
القديمة. 

وبعد سقوط غرناطة فى القرن الخامس عشر عام 
15 عام مؤتمر مدريد واستسلام العرب المحدثين كما 
استسلم العرب القدماء بدأت العولمة الأوربية فى العصور 
الحديثئة بمساعدة الخرائط العربية والملاحين العرب بالالتفاف 
حول العالم القديم من المحيطات حول أفريقيا إلى آسيا. فتم 
اكتشاف العالم الجديد» وسميت جزره قبل القارة الجديدة جزر 
الهند الغربية. بدأت المركزية الأوربية الحديثة بما سمى 
'الكشوف الجغرافية" وكأن العالم القديم لم يوجد قبل قدوم 
الرجل الأبيض ومعرفته به» توحيدا بين الوجود والمعرفة 'أنا 
أرى فهو إذن موجود". 


واستمر الخروج الأوربى خارج حدوده فى القرن 
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السادس عشر عصر تكوين القوميات الأوربية بعد الإصلاح 
الدينى فى القرن السابق. ونشأت المدن التجارية الكبرى 
خاصة فى إيطاليا. وأصبحت التجارة عبر البحار أحد مظاهر 
العولمة التجارية 716703111115112. بدأ الوعى الأوربى 
يتصدر العالم منذ القرن السابع عشر الكوجتيو الديكارتى "أنا 
أفكر فأنا إذن موجود". الأنا مركز العالم. وتأكدت مرة ثانية 
عند كائط فى "الثورة الكوبرنيقية". الذات مركز العالم والعالم 
يدور حولها كما تدور الأرض حول الشمس. وخرج نابليون 
فى القرن الثامن عشرء الاسكندر الأكبر الثانى» مجسدا روح 
الثورة من أجل تصديرها وإنشاء الجمهورية الشاملة 1,3 
©1511 110110116م16. باسم التنوير» العقل وحقوق 
الإنسان وتحت شعار الحرية والإخاء والمساواة والعلم المثلث 
الذلو ات 

ولما انحسرت الثورة وعادت فرنسا إلى حدودها 
الطبيعية تكاتفت القوى الغربية كلها فى القرن التاسع عشرء 
ذزقة الاستعمار الأوويى الحذسته.ىو اعلى موحلة هن هو احل 
الرأسمالية على افتسام العالم القديم ابتداء من احتلال فرنسا الجزائر 
عام » واحتلال بريطانيا للهند من قبل» والقضاء على 
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إمبراطورية المغول. ثم احتلال أفريقيا وآسيا على مدى قرن 
من الزمان حتى هزيمة تركيا فى الحرب الأولى -١9١4‏ 
وكان الوطن العربى كله قد وقع تحت الاحتلال 
البريطانى والفرنسى والإيطالى7'). 

وبالرغم من أن حركات التحرر الوطنى قد استطاعت 
فى القرن العشرين التحرر من الاستعمار إلا أنها تراجعت 
بعد إنشاء الدول الوطنية الحديثة» وزادت تبعيتها للغرب فى 
الغذاء والسلاح. وتحول زعماء التحرر الوطنى أو الجيل 
الثانى لهم إلى نظم قمعية تسلطية. فتفرقت قوى المقاومة 
والجبهة الوطنية إلى أحزاب متصارعة» الحزب الواحد فى 
الحكم وأحزاب المعارضة فى السجون. وقد سهل ذلك 
اراي دلي على ارك المقدر ميا 2 متهي 
حيث وجد حكامها فى الحليف الجديد خير حليف ضد القوى 
الوطئية المعارضة؛ إسلامية أو ناصرية فى حالة الوطن 
العربى» باسم الاقتصاد والرخاء والخصخصة ونظام العالم 
الجديد وثورة الاتصالات والعالم قرية واحدة. فالحليف 
)١(‏ أنظر دراستنا: إستراتيجية الاستعمار والتحريرء مراجعة وحواء جمال 


حمدان .)١155-١9474(‏ حوار الأجيالء دار قباءء القاهرة ١19/8‏ 
ص١١778-7.‏ 
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الخارجى خير دعامة للنظم السياسية كبديل عن الحليف 
الداخلى» قوى المعارضة الوطنية. 


5- المفا 





ومفهوم العولمة "العولمة" ليس بمفرده بل تصاحبه عدة 
مفاهيم أخرى للمساندة. فهو المفهوم الرئيسى الذى يحتاج إلى 
مفاهيم أخرى تجره وتصحبه وينزلق عليها. وكلها مفاهيم 
تنتجها أجهزة الاستخبارات الأمريكية ومراكز الأبحاث التى 
وراء صنع القرارات فى الولايات المتحدة. منها 'نهاية 
التاريخ" وكأن الرأسمالية قد انتصرت إلى نهاية الزرمان. 
فالتاريخ توقف» والزمان انتهى» وعقارب الساعة لم تعد 
تذورج ويح اللا سدم أمل قحي .صطوادة الاشطدن كيك ا كحقد 
الرأسمالية. مع أن الرأسمالية لم تنتصر بل النظم الشمولية 
هى التى انهارت» فهو انتصار سلبى. وبغير مقارنة مع النظم 
الشمولية مظاهر التفسخ فى المجتمع الرأسمالى يعرفها أههل 
الاختصاصء» زيادة التض خم ومع دل البطالة» والفقرء 
والجريمة» وأزمة الطاقة» ورفض قيم الاستهلاك» وزيادة 
معدل الانتحار. وفى الوطن العربى لا يوجد إحساس بنهاية 
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التاريخ. بل ببداية التاريخ بعد حركات التحرر الوطنىء ويناء 
الذوك الوطنيةة الحدريتة:.ومظطاهن الصيهوة اي تين 
والمقاومة فى جنوب لبنان وفى فلسطين وكش مير وأوربا 
الشرقية وأواسط آسياء واستقلال جنوب أفريقياء والثورة 
الإسلامية فى إيران وأندونيسياء واستعادة ماليزيا لعملتها 
الوطنية» والهبات الشعبية فى الوطن العربى والانتفاضة 
الفلسطينية. 
ومنها أيضا "العالم قرية واحدة" أو العالم قرية شاملة 
6 01031وهى صورة رمانية لعالم الاتصالات 
المترابط لرجال الأعمال الذى يستطيع عن طريق وسائل 
الاتصال الحديثة وشبكات المعلومات والهواتف النقالة أن 
يشعر أن العالم كله بين يديه على شاشة صغيرة بل أن يحول 
العالم الخارجى داخلها فيما يسمى بالواقع الممكن 111181 
81117. والحقيقة أن البشر فى هذا العالم لا يعيشون لحظة 
زمنية واحدة أو فترة تاريخية واحدة. هناك قبائل تعيش من 
أجل قتل بعضها البعض 62001016©» تأكل لحم بعضها 
البعض. وأخرى فى الأدغال وقبائل فى الصحراء وآلاف 
المعتقلين السياسيين والمعذبين فى السجون وفقراء النجوع لا 
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تعلم عن ثورة الاتصالات شيئاً. عالمها قرية واحدة هى 
قبيلتها وأحراشها. كما أن ثورة الاتصالات تنظم المعلوأمات 
المتراكمة لكثرتها ولا تبدع علماً جديدا. هى نظام إلكترونى 
لل سه د من الملكات: التشيية وار سن المجامنات 
والعلم. المعلومات معروفة سلفا أما العلم فهو الجديدء القراءة 
لما بين السطور. المعلومات نقل» والعلم إبداع. المعلوأمات 
خارج الذهن والعلم داخله. يمكن احتكار المعلومات ولكن 
العلم مرهون بالإرادة والحرية الإنسانية. لا تتجاوز 
المعلومات الأشكال التقليدية للنقل» النقل من مكان إلى مكان» 
ومن شخص إلى شخص. هى شفرة ورموز تفقد الواقع قيمته 
داعبا الحا ا يي ين لكر ار ب ادر 
والتقابل بين البشر لا يزيد عن كونه تكنولوجيا خاضعة لكل 
فيروساتها وسرقتها7). 

ومنها "السوق" وقوانين السوق» واقتصاديات السوق» 
الربح والتسويق وقيم الاستهلاك والتوزيع. فمازال المشروع 
الغربى يقوم على أكبر قدر ممكن من الإنتاج لأكبر قدر من 
الاستهلاك لأكبر قسط ممكن من السعادة. والإنتاج مشروط 


.١99/ أنظر بحتنا: ثورة الاتصالات» السياسة الدولية» القاهرة» يناير‎ )١( 
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يارفة المواة الأوايسة» و الطانة: بوالاستيالتك مشييرزوط 
بالتوزيع والأسواق وغياب المنافسة. والسعادة بعيدة المفال. 
ففى مجتمعات الوفرة والرفاهية مثل المجتمعات الاسكندنافية 
يوجد أكبر معدل للانتحار. والجريمة المننظلمة والعشف 
والاغتصاب والعزلة والجنون كلها مظاهر للشقاء. 

إن مفهوم "العولمة" نفسه الذى ينزلق على هذه المفاهيم 
المساندة يقوم على التقابل بين المركز والأطراف. فأوربا 
على شرق الأطلنطى وأمريكا على غربه» واليابان فى أقصى 
الشرق يكوتون قلب مجموعة الدول الصناعية السبع فى 
مقابل باقى أسواق أفريقيا وآسيا وأمريكا اللاتينية حيث المواد 
الأولية والطاقة. ويمكن مقابلته بمفاهيم أخرى من خارج 
المركز مثل الاعتماد المتبادل ©©2ع121606610: التعاون 
الإقليمى 11681011211511 مثل مجالس التعاون» اللجان 
المشتركة» السوق العربية المشتركة» مجموعة الثمانية:؛ 
مجموعة الخمسة عشر التى تضم بعض دول أفريقيا وآأسياء 
السوق الأوربية المشتركة» منظمة جنوب شرق أسياء الشرق 
أوسطية» المتوسطية. وكل مفهوم ليس بريئاً كما أن العولمة 
ليست مفهوما بريئا أيضاً. فالشرق أوسطية باب خلفى لادخال 
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إسرائيل فى النظام العربى كأداة للتحديث بدلاً من مصر. 
والمتوسطية باب خلفى لاخفاء الصراع بين الشمال والجنوب 
على امب اندر 

وحطر 1ت العوبية ون يفبيورعا ان انها 
الجانبية السلبية وما تحدثئه من رد فعل عليها من الحركات 
الأصولية التى تقف فى مواجهة التغريب وقيم الاستهلاك. 
فيشق الصف الوطنى. فريق يخون فريقاء وفريق يكفر فريقاً. 
وقد يصل الأمر حد الافتتال بالسلاح كما هو الحال فى 
الجزائر. وبدلا من تطوير المجتمع وتنمينه يتم تطوير 
النخبة» بينما تظل الجماهير تقليدية» تطوير قطاع الأعمال فى 
وس ثقافة ته + :محافظة؛ افتشتد .محافظتها يوما وراعيوم. 
ومن آثارها أيضاً نهاية الدول الوطنية والأيديولوجيات 
القومية لصالح الشركات العابرة للقاراتء: والتضحية 
بالأيديولوجيا لصالح التكنولوجيا»ء وضياع معالم الهوية 
والوطنية والقومية. وتزداد المسافة بين الأغنياء والفقراء 
ا ل 0 2522517 
الأموال إلى الخارج» والتهرب من الضرائب. وإذا كان فى 
العولمة بعض الفائدة الوقتية فإنها تكون لطبقة واحدة 
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تحدياف: الطرى الور بدو اكات ند ف عيبا 
الطبقات المتوسطة. 


-١‏ المفاضيم المساعدة لتصدير العولمة الى الأطراف. 

ويسهل تصدير "العولمة" من المركز إلى الأطراف عن 
طريق مفاهيم أخرى مساعدة مثل الحكم أو الإدارة العليا 
6 اللمجتمع المدنىء الأقليات» حقوق الإنسان» 
المرأة» صراع الحضارات» ما بعد الحداثشة وغيرها من 
المفاهيم التى ينشغل بها الفكر العربى المعاصر بالشرح 
والتلخيص والعرض والتأليف دون أن يكتب هو نصأ ويبدع 
هو مفاهيمه التى تعبر عن مرحلته التاريخية وتترك الآخرين 
يعلقون عليها ويشرحونها ويعرض ونها. فالنص والشفرح 
دلالاات على صراع القوى بين الحضارات. النص أقوى 
والشرح أضعف لأنه يدور فى فلك النص. والنص أقوى لأنه 
هو الذى يحدد موضوع الشرح. 

يعنى "الحكه" أو "الإدارة العليا" أن الدولة أشبه 


بالمؤسسة أو الشركة يديرها متخصصون فى فن الإدارة 
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وليس بالضرورة حكاما وطنيين يضعون سياسات أكبر من 
حجمهاء ديماجوحية غير قادرة 5 الننمية واستهلاك محلى 
سرعان ما ينهار. الدولة فى حاجة إلى خبراء دوليين 
وموظفين كبار من المنظمات المالية الدولية للتخطيط ووضع 
الوضيفات: وتشتكيضن. الأمحو اعون فهبيى. انكام ووس 
الأمق لفك الشلكة الذوالى و همدو قم لتقف الذوالى عند صتدن 1 
الدين الذى أشرفت عليه القوى الغربية فى عصر إسماعيل 
دون سياسة» إنتاج دون تنظيرء تكنولوجيا دون أيديولوجيا. لا 
وق ون ذولة:و أخوفن: الكل يخضع لنفس الإدارة. فالاقتصاد 
إدارة» والسياسة إدارة. وأهم مؤسسة تعليمية هى كلية إدارة 
الأعمال. وإن نجاح النظم الرأسمالية بالإدارة. وفشل الدول 
الوطنية سوء الإدارة» والبيروقراطية والتحايل على القانون» 
وكثرة الموظفين غير الأكفاء للعمل الواحدء مع 0 
البيروقراطية في كل المجتمعاتء لا فرق بين نامية 
ومتطورة. 

ويعنى "المجتمع المدنى" البديل عن الدولة القاهرة 
الظالمة المتسلطة الفاسدة التى تقوم على القوانين الاستتنائية 
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والأحكام العرفية وقوانين الطوارئ وتزوير الانتخابات. 
قوة الدولة هى السبب فى ضعف المجتمع. والحل هو تقوية 
المجتمع المدنى حتى يقف أمام جبروت الدولة» وتشجيع 
المنظمات الأهلية غير الحكومية كبديل عن المؤسسات ومن 
أجل حشد الطاقات وتنظيم الجهود خارج الدولة ومؤسساتها. 
وال فزق :مين .تكفين :الذولة عتذ -الأصية ليم :و استتعادها تسد 
العلمانيين. وهو يتفق مع العولمة التى تريد زحزحة الدولة 
الوطنية والإرادة الوطنية المستقلة أو على الأقفل إضعافها 
حتى ترفع الحواجز الجمركية وتذوب فى اقتصاديات السوق. 
والقضية الرئيسية فى المجتمع المدنى هى الديموقراطية 
وليس إعادة توزيع الدخلء والليبرالية وليست الاشتراكية. 
فأقوى دعامة لاقتصاد السوق هى الليبرالية فى الداخل لأن 
الاشتراكية ارتبطت بتوجيه الدولة. وإن عصر عبد الناصرء 
وتيتو» ونهرو» وبومدين» وسوكارنوء ونكروما وسكوتورى 
فد انتهى إلى غير رجعة؛» وكأن الدولة الوطنية المس تقلة 
والمجتمع المدنى نقيضان لا يجتمعان» وكأنه يستحيل وجود 
دولة قوية ومجتمع مدنى قوى عن طريق المؤسسات 


الدستورية والرقابية. 
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ويذاح أبضأ مفهوم "الأفليات" وتعنى الملل والنمل 
والأعراف والطوائف والعشائرء "الموزايك" ع7240531 الذى 
منه يتكون الوطن العربى. فبما أن النظم السياسية فى الوطن 
العربى تقوم على القهرء : فمن الطبيعى أن تقهر الأغلبية 
قلت السام ال فى مصيرة و لسنة يي فى 
الح حيري فى لفحي عرسي اشيزررن 
الجنوبين فى السودان» والبدو الحضر فى الأردن» والنجديون 
الحجازيين فى شبه الجزيرة العربية» والأباضيون الأشاعرة 
فى عُمان» والسنيون الموارنة فى لبنان» والعرب الأكراد فى 
العراق» والشوافع الزيدية فى اليمن» والعرب الأفارقة فى 
الصومالء» والسلفيون العلمانيين فى كل مكان. مما يولد رد 
فعل عند الأقليات فتقوم تأضيطياذ. الاغلبية متنل: اخمطهاد 
العلويين للسنة فى سوريا. ومن ثم تص بح إسرائيل دولة 
طائفية لحماية الأقلية اليهودية وسط الأغلبية العربية من 
المحيط إلى الخليج. وتنال شرعية الطائفية بدلا من لا شرعية 
الاستعمار الاستيطانى والتوسع والغزو واقتلاع الفلسطينيين 
عر أراضيهم. وتتفكك الدول باسم حقوق الأقليات لصالح 
العولمة» وحدة المركز فى مقابل تجزئة الأطراف. وهو 
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مفهوم كمى خالص غريب على الوطن العربى الذى يقوم 
على التعددية بين محتلف» التبار :الت و التساات: الفكرية: 
والساسة ومساواة الحميع .فى الحوق والزاجيبات أماء 
القانون. 

وانتشر مفهوم "حقوق الإنسان" وذاع صيته» حقيقة 
مطلقة لا ينكرها إلا جاحد أو كافر أو همجىء» تراث إنسانى 
عام» وأفضل ما أنتجت الثورة الفرنسية فى الإعلان الأول: 
وأفضل نتيجة فى نهاية الحرب الأوربية الثانية عام ١546©‏ 

ى الإعلان الثانى. فالإنسان الأوربى شرع عير بن 
برائن الملكية والإقطاع فى الثورة الفرنسية فى القرن التاسع 
عشرء متحرراً من النازية والفاشية فى القرن العشرين. وهو 
مفهوم فردى خالص يقوم على الفلسفة الليبرالية» حرية الفردء 
ل ريك لعل ال ري الى مير 
جماعى. وعلى نفس المفهوم قامت الرأسمالية والفوضوية. 
وقة. أيذهت ثقافات: أخرى "الاعلان العالس لحفوق, الشعوت" 
فى الجزائر عام 0 شرات بد ريل المصسيرء 
كن اس اسان بت مده كد إرطضيه كرا 


شري نت تالسلسم و ساسم 
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ويقوم على مفهوم جماعى» حق الجماعة دون أن يكون 
بالضرورة نقيضاً لحق الأفراد. وهو إغماض للأسس 
الاجتماعية والثقافية لحقوق الإنسان» وتجنب لنقد ممارس تها 
فى الواقع الغربى» حقوق الإنسان الأبيض دون حقوق السود 
والأقليات والعمالة المهاجرة. 

ومن ذلك أيضا قضية "حقوق المرأة" أو ما يسمى 
نفضبية 63061 © التي لست لها نطيرا فى اللغة العريية مما 
بدل على أن المفهوم نفسه وافد عليها. هناك قانون الأحوال 
الشخصية القديم الذى تعانى منه الأسرة الآن فيما يتعلق 
بحرية الانتقال للزوج» وحضانة الأطفال» وقضايا الطلاق؛: 
وتعدد الزوجات والإضرار بالزوج. هناك قضايا خاصة 
بالميراث والشهادة والقضاء والإمامة فى الفقه القديم فى 
حاعة إلى اعاذة تكن الفذهاع المحدين. متها لالحق الخييور 
بالزوج. وإن تصور القضية الاجتماعية على أنها قضية 
المرأة فى مواجهة الرجل للتحرر منه لهو تبسيط لقضايا 
التغير الاجتماعى. فالمرأة والرجل كلاهما يجمعهما مفهوم 
المواطن. فكيف فى ثقافة مازال يغيب عنها مفهوم المواطن 
وهو المفهوم الرئيسى؟ويتم النضال الوطنى على أساس 
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مفاهيم فرعية ليس لها أية دلالة اجتماعية أو سياسية. وإن 
أذييات» "تحرير الغر أذ" و"الموأة الحديدة" و"احتوق الغر أذ" 
و"الأذبه النساكى" و "الحركة النسوية" لين أذبيات منقو لةمن 
الغرب فى إطار النقل العام من الغرب واعتبار الغرب نمظأ 
للتحديث فى الثقافة والسياسة والاجتماع. ولا تتفرد الثقافة 
العربية بذلك. مثلها مثل ثقافات الشرق» مثل اليابان حيث يتم 
تقسيم العمل بين الرجل والمرأة دون أن ينافس أحدهما الآخر 
فى. سملكتة. 

وأخيرا يأتى مفهوم 'صراع الحضارات" ليشغل به 
الغرب ومراكز أبحاثه المجتمعات الشرقية التى مازالت 
مرتبطة بتراثها ولم تقطع معه كما فعل الغرب كغطاء 
للصراع الاقتصادى والسياسى بين الشرق والغرب. ففى 
عصر العولمة وهى أحد أشكال الهيمنة الغربية يتم التدمستر 
عليها بصراع الحضارات» الحلف الاسلامى» البوذى فى 
مقابل الحلف اليهودى المسيحى. حتى ينشغل الشرقيون 
بالديانات والثقافات ويحتكر الغربيون المال والافتصاد. 
وطالما مارس الغرب سياسات التفوق العنصرى والتميز 


الحضارى على غيره من الشعوب الالسوية الأفريقية: يفضى 
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على اللغات المحلية لصالح الفرنكفونية أو الانجلوفونية كما 
فعل فى أفريقيا وآسياء» ويدمر الثقافات المحلية العربية 
الاسلانية فى المغريه العريى. حتى ال تكو ,حافاة لحركات 
التحرر الوطنى وتأكيدا للهوية. والغرب الذى يزهو بتعدديته 
فى الداخل الآن يقول بالصراع فى الخارج. فى حين أن 
الشعوب فى أفريقيا وآسيا تقول بحوار الثقافات والتعددية 
الفكرية والسياسية فى الداخل والخارج بدلاً من المعيار 
المزدوج الذى يمارسه الغرب» حوار فى الداخل» وصراع 
فى الخارج. كما يشغل الغرب المجتمعات التراثية بأحلاف 
تقليدية» الحلف الاسلامى بين باكستان وإيران والسعودية فى 
الستينات كغطاء للنهب الاقتصادى للشعوب العربية الإسلامية 
وتحت ستار حمايتها من الشيوعية والمادية والإلحاد. 

ويكثر تمويل مشاريع البحث العلمى وتأييد المنظمات 
التى تعمل للترويج لهذه المفاهيم التى ينشرها فريق من 
النخبة المثقفة المنعزلة عن ثقافات الشعوب وموروثئها الثقافى 
والذى تعمل عليه الجماعات الإسلامية وتستند إليه مما يوقع 
فى الخلف بين ثقافة النخبة الوافدة وثقافة الجماهير الموروثة. 
وتؤيد الدول الغربية والمنظمات الأوربية أنشطة هذه 
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المراكزء وتمول صحفها ونشراتها ومؤتمراتها بدعوى 
التحول الديموقراطى والدفاع عن التنوير فى مواجهة 
الخركاف اأصوة و الجماه ات الكاذيية: ميا يحصبية 
الجماعات المحافظة ضد التحديث والأفكار التى قد تكون 
أقرب إلى الموروث منها إلى الوافد. ويكسب الجميع: 
والخاسر هو الوطن. 





إن خطورة مثل هذا الاقتران "الإسلام والعولمة" أننا 
نضع أنفسنا فى مسار تاريخى لسنا فيه. وأيضا عندما يقال 
التحول من القرن العشرين إلى القرن الواحد والعشرين أو 
من الألفية الثانية إلى الألفية الثالثة نضع أنفسنا فى المسار 
التاريخى لغيرناء ونترك مسارنا التاريخى الخاص أنقص فى 
الوعى التاريخى ومعرفة فى أى مرحلة من التاريخ نحن 
نعيش؟ 

وتتعدد مسارات التاريخ بتعدد الشعوب. فالشعوب كلها 
سبار 122 يد السشدرة فقوي 
الحعيا 2 نري القن يجيت عار ار ييا لحاس الى 
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قديم ووسيط وحديث ووضعتنا فى الوسيط مع أنها فترة 
الحضارة الإسلامية فى عصرها الذهبى الأول عندما كان 
النقل يتم منها إلى غيرها» عندما كان علماء الإسلام 
رحكيارى مني لد اف اليك ارم كن خسار 
تحقيبها الخاص للتاريخ تؤرخ اليابان لمسارها التاريخى 
ابتداء من اعتلاء الامبراطور العرش. وتؤرخ فارس القديمة 
بعصر قورش والعصر البطولى. وتؤرخ روما أيضأ بفترة 
حكم قيصر. وأرخ العرب قبل الإسلام بعام الفيل وبعد 
الإسلام بالهجرة. 

ويرتبط التحقيب بمدى عمق التاريخ. فمثلاً يمكن 
تحقيب تاريخ مصر إلى مصر القديمة ومصر اليونانية 
الرومانية»؛ ومصر القبطية ومصر الإسلامية. وفى كل حقبة 
يمكن التمييز بين مراحل جزتية. مصر الإسلامية يمكن 
تحقيبها فى ثلاث مراحل. الأولى القرون السبعة الأولى:ء 
حيث كانت الحضارة الإسلامية فى عصرها الذهبى الأول 
وذروتها القرن الرابع عصر البيرونى والمتنبى والحسن بن 
الهيثئم. وانتهت بظهور ابن خلدون فى القرن الثامن والذى 
أرخ لها مبينا كيف نشأت ولماذا انهارت. ثم نشأت فترة ثانية 
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من القرن الثامن حتى القرن الرابع عشر سبعة قرون أخرىء: 
عصر الشروح والملخصات والموسوعات الكبرى. حفظ نا 
بالذاكرة ما عجزنا عن إبداعه بالعقل» واجتررنا القديم كما 
يفعل جمل الصحراء إذا ما أعوزه الخصب. وهو العصر 
المملوكى التركى العثمانى والذى انتهى بحركات الإصلاح 
الدينى وسقوط الخلافة. ومنذ قرنين من الزمان ونحن على 
أعتاب فترة ثالثة» ربما لسبع قرون أخرى من الرابع عشر 
إلى الواحد والعشرين» ونحن نحاول النهوض من جديد منذ 
فجر النهضة العربية الأول. ومررنا بتجربتين. الأولى 
الليبرالية فى النصف الأول من القرن العشرين والتى انتهت 
بالثورات العربية الأخيرة. وكانت صدمة الحداثة نقطة تحول 
من الفترة الثانية إلى الثالثة والتى صاغها شكيب أرسلان فى 
هو ال : لماذا تآخر المسلمون وتقدم غيرهم؟ 

وفى تحقيب تاريخى حديث يمكن رصد المسار 
التاريحى فى تهفيب كلاكى_كذلك, كنك مستعمرا ثم تحررت 
من الاستعمار ثم عاد الاستعمار من جديد فى شكل 
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العربية الأولى والتى بلغت ذروتها فى ثورة ١5١59‏ وانتهت 
بثورة »١5657‏ وهو ما يعادل عصر الاستعمار. ثم بدأت 
الفترة القومية الاشتراكية العربية حتى هزيمة يونيو حزيران 
7 وهو ما يعادل عصر التحرر. ثم بدأت فقرة ثالنة 
أوشكت على الانتهاء بمخاض جديد لم يتشكل بعد وهو 
معاصر للعولمة وهو ما يعادل عصر عودة الاستعمار. 
وللغرب فى عصوره الحديثة مساره التاريخى أيضاء 
من الليبرالية الرأسمالية فى السابع عشر إلى الثورة الفرنسية 
فى الثامن عشر إلى الاشتراكية فى التاسع عشر إلى أزمة 
القرن العشرين وبداية النهاية. بل إن لكل مذهب مراحله. 
لا اك ل ل ليخن يس اللبارقة 
الطوباوية إلى الاشتراكية العلمية إلى الانتراكية الجديدة. 
وكل المذاهب الغربية فى العصور الحديثئة لها هذا التحقهيب 
الثلاثى من العقلانية إلى الحسية إلى العقلانية الجديدة»ء من 
الصورية إلى المادية إلى الصورية المادية» من المثالية إلى 
الواقعية إلى الواقعية الجديدة» من الكلاسيكية إلى الرومانسية 
إلى الرومانسية الجديدة أو الكلاسيكية الجديدة» من الليبرالية 
إلى الاشتراكية إلى الليبرالية الجديدة أو الاشتراكية الجدية:؛ 
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من للش إلى التوسيو عي الى الذات موصيو هن ومن اله 
اكتراكة البصور : الحفوقة مرن ري لكها فى, القررن السام كتير 
ألا" أفكن ادناه زذق مويحويك الى نهانقها: فى القررى المتدريرة نا 
أفكر وأنا موضوع التفكير"»؛ من "الكوجيتو 008160" عند 
ديكارت إلى "الكوجيتاتوم 008118311111" عند هوسر 1 

إن الغرب نفسه يعيش فى صراع حاد الآن بين أنصار 
العولمة وخصومها بعد مظاهرات دافوس وسياتل وبراج 
ولندن. وربما هناك حركة اشتراكية وليدة قادمة يقودها 
الععال نو لفون ك اقان: لعافو وهنا اللقوة الشركة 
الكبرى فى »١3177‏ والمثقفون مظاهرات الشباب فى الغرب 
كله فى 354 .١‏ وربما تنشأ المنافسة القاتلة بين الدول الغربية 
والولايات المتحدة» أو بين اليابان والدول الغربية أو بين 
الدول الغربية نفسها. فالقومية لم تنته بعد من فرنسا أو ألمانيا 
بالرغم من السوق الأوربية المشتركة والاتحاد الأوربى 
والعملة الواحدة والبرلمان الموحد والحدود الموحدة. وعند 
المتشائمين ربما العولمة هى آخر وهج قبل أن تنطفئ الشمعة 


)1( مفدمة فى علم الاستغر اب» الدار الفنية» الفاهرة 55 تصن 115-45 
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ذورة حهديدة لحضنار اك المتو» ركفا يدات "روح التاريخ من 
الشرق إلى الغرب فقد تعود من الغرب إلى الشرق من جديدء 
مارا بالمنطقة العربية الإسلامية مرتين» فى الذهاب والإياب. 
ربما نحن الآن فى عصر فول الغرب", كما يقول اش بنجلر 
وهوسرل و"ريح الشرق" كما يقول (جوزيف نيدهام وألور 
عبد الملك). 

وفى نفس الوقت تتوحش العولمة مستندة إلى العالم ذى 
القعطي الو احد.وقدر انه الاقتسنانذية .و العقم كرية والخضبار 
والغزو والتهديد. ويتم التركيز على العالم العربى والإسلامى 
لأن احتمال القطب الثانى قد يظهر منه. فأمريكا اللاتيئية 
مازالت ترزخ تحت المخدرات والجريمة والنظم التسلطيةء 
ولم يعد جيفارا يعيش فى الوجدان أو يثير الخيال. وآسيا 
مترولة ينا ففييةة رب والفد ريا 
وماليزيا وإندونيسيا مؤجلة إرادتها السياسية فيما بعد. لذلك 
يتم التركيز على الوطن العربى فمازال تراه حياً يأبى 
اع ع يل ل لي ل ار 
مظهر من مظاهر الاستعمار بعد أن تحررت جنوب أفريقيا. 
وهو قادر بإمكانياته المادية والبشرية» وعوائد النفطء السكان» 
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والاسو اق 4و القدق انق التكتو لونهية ».و العتفوك الممجاحكرة أن 
كوخ فخا نانفا أماء القطيه الأول كما كن مقة بالذوهم ككلة 


4- الموقف الحضارى. 

إذا كان اقتران "الإسلام والعولمة" يكشف عن مسارين 
تاريخيين متفَادز ين للانا و الأخو ككنب و الشدرية :فمنه] شن 
طبيعة اللحظة الراهنة التى يلتقى فيها هذان المساران؟ ما هو 
الموقف الحضارى الذى تعيش فيه الأنا فى علاقتها مع الآخر 
حتى تصبح "واو" العطف بينهما صيرورة تاريخية وليس 
مجرد ربط بين جوهرين ثابتين؟ 

إن الأنا الآن تعيش فى مثلث متساوى الأضلاع أقرب 
إلن الشكن الفئلت: الروانا أى إلى القتتنة فى المغصدمية 
والقدمين. تعيش حالة من الحصار فى الزمن» بين الماأضى 
تلق معار ك مثز امنة حت افك قيدا وقم فى قينة. آأخير: 
وتستبدل عضا بسيد. وتختلف القيود الثلاثنة في العمق 
التاريخى والارتفاع الرأسى. فبينما القيد الأول» وهو التراث 
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القديم أكثر عمق فى التاريخ: أربعة عشر قرناً أو يزيد فإن 
القبد الثانى التراث الغربى أقل مند»؛ قرنين من الزمان منذ 
صدمة الحداثة مع الغرب. والقيد الثالث أقل من القيدين 
الأولين لأنه الحاضر الذى لا يعيشه أحد. يتمرد عليه 5 أو 
يتسلل إليه أو يأتيه من أسفل سرا أو يهاجر منه قطيعة. 
ا كر حصيو ادي لباه الاي نفدي السمسة: 
والثالث ليس حاضرا فى ذهن أحد لأنه يدفع إلى الفرار 
واقع إليهم لم يتحول بعد إلى نص والمطلوب كتابته. هذا هو 
حصار الزمن بين الماضى والمستقبل والحاضر الذى لم 
تستطع الذات العربية حتى الان الفكاك منه وإن كانت الخلخلة 
قد بدأت منذ فجر النهضة العربية الحديثئة حتى أدمت المعصمين 


والقدمين(). 


)١(‏ أنظر تحليل هذه الجبهات الثلاث فى "التراث والتجديد". موقففا من 
التراث القديم» المركز العربى للبحث والنشرء القاهرة ١98٠‏ ص ".7- 
15», 'مقدمة فى علم الاستغراب"” الدار الفنية» القاهرة 2.١55١‏ ص 4- 
.١‏ وفى عدة دراسات أخرى مثل: موقفنا الحضارىء قضايا معاصرة 
ج١‏ فى فكرنا المعاصرء دار الفكر العربىء القاهرة 475١ء‏ "ما 
السؤال؟. ص 58-9 المثشروع الحمضارى الجديدء 
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الحاجز الأول التراث القديم الذى تحول إلى مخزون 
نفسى عند الجماهير من خلال الثقافة الشعبية. نشأ فى عصر 
الانتتصار ونحن الان فى عصر الهزيمة؛» فى عصر 
الفتوحات ونحن الآن فى عصر الاتكسارات. وربما أحد 
أسباب انتكاسات النهضة العربية وهزاتم الأمة المتتالية هو 
أننا نحارب بالبدن دون الروحء باليد وليس بالعقل» بالسلاح 
وليس بالثقافة. ولا يقوى البدن إلا بسلامة الروح. والروح 
فى حاجة إلى إعادة بناء. هم رجال ونحن رجالء» نتعلم منهم 
ولا نقتدى بهم. والاجتهاد أصل من أصول التشريعء والتقليد 
ليس | من مصادر العلم. إعادة بناء الموروث القديم 
ميد كر رك ابكار و اده تقار ل القن المت 
وإيداع بدائل جديدة إذا صعب السؤال وعظمت المواجهة. 
ففى الكلام يتم التحول "من العقيدة إلى الثورة", وفى علوم 
الحكمة "من النقل إلى الإبداع"؛ وفى علم أصول الفقه "من 
النص إلى الواقع"» وفى علوم التصوف "من الفناء إلى 


الماضى والحاضر والمستقبل ص وم الموقفا من الغرب» 
الماضى والحاضر والمستقبل ص5 أحمه ١‏ 55 'أهموم الفكر والوطتن" 
عدا التراث والعصر والحداثة, دار قباءء الفاهرة 016 
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البقاء"» وفى العلوم النقلية "من النقل إلى العقل". فى علوم 
القرآن "من الوحى إلى التاريخ"» وفى علوم الحديث "من نقد 
السند إلى نقد المتن"» وفى علوم التفسير "من التفسير الطولى 
إلى التفسير الموضوعى"'» وق علوم السيرة من الششئخخص 
إلى المبدأ"» وفى علوم الفقه "من فقه العبادات إلى فقه 


المعاملات7). بهذه الطريقة يتم التحول من العصر الذهبى 
اددرة سيية ل لفو الى ةد" 


اد تصبح الذات عد للقديم تصبح ا له("). 


والقيد الثانى الانبهار بالغرب والتبعية له واعتباره 
نظا" ا 2د تقلت ار نا اللشافة الا 237 17 حكني 
بهاء ولا داعى لتكرار ما جربه الغرب» وضرورهة اختصار 


)١(‏ وصدر منه حتى الآن: من العقيدة إلى الثورة» محاولة لإعادة بناء علم هبحو 
الدين؛ مدبولىء القاهرة ١9/88‏ (خمسة أجزاء). من النقل إلى الإبداع؛ محاولة 
لإعادة بناء علوم الحكمة؛ دار قباءء القاهرة ٠١١١-76٠١‏ (ثلاث مجلدات فى 
تسعة أجزاء). ومازال تحت الإعداد: من النص إلى الواقع» محاولة لإعادة بناء 
علم أصول الفقه. من الفناء إلى البقاء» محاولة لإعادة بناء علوم التصوف. من 
النقل إلى العقل» محاولة لإعادة بناء العلوم النقلية (القرآن والحديث والتفسير 
والسيرة والفقه)» (خمسة أجزاء). 

)١(‏ وهذا ما فعله بيكون فى إعادة البناء العظيم " وهوسرل فى "أزمة العلوم 
الأوربية". 
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الزمن واللحاق بالقرن العشرين» والقطيعة مع الماضى 
والاقتران بالمستقبل. فيزداد تغريب النخبة ويحدث رد فعل 
فى عطاس حياط نضا عن اريت ري فصر 
النهضة العربية منذ قرنين من الزمان والنموذج الليبرالى 
لشي وان خا فى شرا الكرية الاي عمسي 
الذى يبدأ من الدين» والعلمى العلمانى الذى يبدأ من الطبيعية 
والمجتمع» والليبرالى الذى يبدأ من الدولة. البداية مختلفة 
والنتيجة واحدة. بل إن المدارس الفكرية التى حاولت الجمع 
بين الموروث والوافد أخذت المنهج أو المذهب من الوافد 
والموضوع من الموروثء الروح من الوافد والبدن من 
الموروث مثل المثالية المعتدلة (الطويل)» والجوانية (عثمان 
أمين)» والشخصانية الإسلامية (لحبابى)» والماركسية العربية 
(العروى)» والانسانية والوجودية (بدوى). وهى لعبة المرأة 
المزدوجة التى بدأت منذ الطهطاوى فى "تخليص الابريز" 
رؤية الأنا فى مرأة الآخرء والآخر فى مرأة الأنا. وهى 
مازالت مستمرة بالرغم من التباعد بين الوافد والموروث فى 
عصر الاستقطاب الثقافى. والسؤال هو: هل يمكن التحرر 
كلية من هذا القيد وتحويل الغرب فى وعينا الثقافى والعلمى 
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من كونه مصدرأ للعلم كى يصبح موضوعا للعلمء وأن 
يقضى على أسطورة الثقافة العالمية» وأن تنتهى عقدة النقص 
لدينا منه وعقدة العظمة فيه عليناء وأن نصف تاريخيته» بداية 
ونهايته» تكوينه وبنيته» ثقافته وعقليته فيما يمكن تسميته "علم 
الاستغراب" عندما يتحول الغرب إلى موضوع ونحن إلى 
ذات كما حولنا الغرب إلى موضوع وهو ذات فى علم 
الاستشراق».وان. ندم البالاحظ ماعطا وهو أناء 
والملاحظ ملاحظاً وهو الغرب»ء تبادلاً للأدوار وربما صراعا 
للقوى من خلال علاقة الذات العارفة بموضوع المعرفة: 
با ل لد ار طلى مسري المطواريةا 


والقيد الثالث هو الحاضرء الواقع الذى نعيش فيه 
وكيفية تنظيره تنظيراً مباشراء وإدراك الموروث القديم 
المخزون فيه من أعماق التاريخ» والوافد الغربى الحديث 
الذى تلقاه منذ فجر النهضة العربية» كيف يتفاعلان فيه من 
أجل فهمه وتغييره فالحاضر هو الممر من الماضى إلى 
المستقبل. يحط الماضى فيه وينطلق المستقبل منه. وهو 
الأساس الذى يبنى عليه القديم والحديث على حد سواء لفك 
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شفرته والاقلال من موانع تقدمه ودوافع تطوره. يتحول 
الواقع إلى نص جديد وإلى ميدان للفعل. كيف يمكن الدخول 
فى الواقع دون الهروب منه تحت الأرض أو الهروب منه 
خارج الأرض والتمرد عليه أو الانخراط فيه فوق الأرض. 
كيف تصاغ أولوياته وقضاياه» تحرير الأرض» تحرير 
المواطن» العدالة الاجتماعية» وحدة الأمة» التنمية المستقلة» 
الدفاع عن الهوية» وحشد الجماهير» وإيداع فلسفة الأرض 
وثقافة التحرر» وفقه العدالة الاجتماعية:؛ وأصول وحدة 
الأمة» وحديث التنمية المستقلة» وتوحيد الهوية» وتصوف 
ثورة الجماهير. 

لم التقليد دون الإبداع؟ ولا فرق بين تقليد الس لفيين 
وش العلجايين انها الحاتك فى حي السك رو الشيية المسمساء 
أم المحدثون. كلاهما أصولى يهرب من الحاضر وينزع إلى 
عام وى إلى الس كدنها يعاري مه يض فقن 
فريق يعتبر نفسه الفرقة الناجية» المخلص والإمام والمهدى 
المنتخلر. كلاهما يقول بالحاكمية» حاكمية الله أو حاكمية 
الأيديولوجية» ليبرالية أو قومية أو ماركسية. والمفاتيح 
السحرية لا وجود لها. وإن وجدت ليس بيد أحد. 
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إنما هو الاجتهاد» سبر الوعى التاريخى وتحقيب 
مساره» وتحديد أعماقه مع نقاء الضمير والطهارة الثورية» 
الإخلاص للنفس» والوعى بالعالم» يوم لا ينفع مال ولا 
بنون إلا من أتى الله بقلب سليم». 
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الثقافة العربية بين العولمة 


١‏ - تعدن مسارات التاريخ. 

لكل ثقافة مسارها. ولا يوجد مسار واحد لجميع 
الثقافات. فالثقافة تعبير عن مرحلة تاريخية بعينها» وتتشكل 
فى إطار الوعى التاريخى لأمة ومن خلاله. وتتعدد 
المسارات بتعدد الثقافات عبر التاريخ. فإذا ما سيطرت ثقافة 
وذاعت» وتحولت إلى ثقافة مركزية وأصبحت باقى الثقافات 
فى الأطراف» وأصبح مسار الثقافة المركزية هو العصر 
والتاريخ والمسار لباقى المسارات» يعادل الثقافة العالمية»ء 
وغيرها ثقافات محلية. حدث ذلك فى الحضارة المصرية 
القديمة بل وفى مجموع حضارات ما بين النهرين وكنعان 
(*) "ما العولمة؟", حوار مع صادق جلال العظمء دار فكرء دمشق 21544 

.5 1-07 


ويِضا ندوة 'تراتتا: الواقع والمستقبل فى ظل العولمة"» جمعية بيروت للتراث. 


بدبروت ١١-4‏ سبتمير دآ 
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عندما كانت تمثل الثقافة المركزية وغيرها من الثقافات 
اليونانئية فى الغربء والفارسية والهندية فى الشرق ثقافات 
الأطراف. وحدث ذلك أيضا مع حضارات الشرق القديمء 
عندما كانت ثقافة الهند فى المركز تنتشر خارج حدودها إلى 
الصين وأواسط أسيا فتحولت ثقافاتها إلى ثقافة الأطراف. 
كما بفسة ذلك :فى “الصددم غندما" انتشووة ثقافانها ودناناتها 
خارج حكو اذ ها اضيتكتة مركز العالم» وتحولت باقى 
الثقافات حولها إلى امتدادات لها. ثم تكرر ذلك مع اليونان؛: 
بعد فتوحات الإسكندرء عندما أصبحت الثقافة اليونانية ثقافة 
المركز وباقى الربوع التى انتشرت فوقها اللغة العربية 
والثقافة اليونانية عند الرومان غرباء وفى مصر جنوياء وفى 
آسيا شرقاء وفى وسط أوروبا شمالاء هى الأطراف. ثم 
ورثت الثقافة العربية الإسلامية الثقافات القديمة» وذاعت فى 
الشمال الغربى إلى أوروبا عبر الأندلس» وفى الشمال 
الشرقى فى أواسط أسياء وفى الشرق فى جنوب أسيا عبر 
فارس والهند حتى الصين» وأصبحت هى ثقافة المركز 
تفيض على غيرها من الأطراف. ثم جاء الغرب الحديث 
يرث الثقافة العربية الإسلامية. فتصبح أوروبا مركز الثقافة 
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العالمية» وثقافات أفريقيا واسيا وأمريكا اللاتينية فى 
الأطراف. وقد يكون العالم على أعتاب تحول جديد فى علاقة 
المركز بالأطرافء من أورويا إلى آسيا من جديد بمفردها أو 
فى لقاء مع أفريقيا وكما تجسده الثقافة العربية الإسلامية فى 
آسيا وأفريقيا. وكما انتقلت الروح من الشرق إلى الغرب عبر 
ألاف السنين» فقد تعود الروح من الغرب إلى الشرق من 
جديد فى المستقبل القريب أو البعيد 'وتلك الأيام نداولها بين 
الناس". 

وفى خضم سيطرة المركز الأوروبى فى عصوره 
الحديثة وترويجه لثقافته خارج حدوده إلى باقى التقافات 
أصبح مسار التاريخ الأوروربى عن وعى أو عن لا وعى 
هو المسار التاريخى لجميع الثقافات. فنحن فى نهاية قرن 
وفى بداية قرن آخرء فى نهاية القرن العشرين وبداية القرن 
الحادى والعشرين» فى نهاية الألفية الثانية وبداية الألفهية 
القالفده كان قاريم لالم بيدا فك همقل الفى عاد انه 
اتبيه ابسحت ركان :قل كلك له يكن انالك :نورت :وان قافا 
وكا العوب م ماعن كخشنار لك الشف القديد يمنا فى دك 
مصر التى بدأت منذ أكثر من ثلاثة آلاف عام أى ما يقارب 
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من ضعف التاريخ الميلادى. ولما يكون ميلاد السيد المسيح 
هو الحد الفاصل بين ما قبل التاريخ» وما بعد التاريخ» بين 
القديم والجديدء بين الشرق والغرب؟ لكل ثقافة بدايتها كتوي 
التاريخ. فاليابان تبدأ التاريخ كل مرة ببداية تولية الامبراطور 
العرش. وفارس وحتى عصر الشاه تيدأ التاريخ منذ فورش. 
والعيز انيوؤث: يبذ أو التاريخ متد أكثر من خمسة ألاف عام 
منذ خلق الله العالم. والمسلمون يبدأون بالتاريخ الهجرى: 
وهم الآن فى الربع الأول من القرن الخامس عشرء فى نهاية 
64 وبداية .١54١9‏ ومع كل حدث عظيم يبدأ التاريخ.: 
عام الفيل» هناد الإسكتذر؟ تنصيب أمبراطور. لا توجد 
المؤكز” .هو :الذئ فوركن مسارة على الأطرداقة, لما كسان 
الغرب الحديث الان هو المركز فهو الذى يفرض مساره 
علي باقى الثقافات» ويجعل العالم كله يمتثل بمساره هو نهاية 
ويزداد الاغتراب الثقافى والحضارى عند كل الشضعوب 
نسيان المأضى» وفى زحمة الو عى السياسى يدم طَى الو عى 
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ا 0 5 
بدأ غرسها قبل فصل الحصاد. وفى تدوين التاريخ الحديث» 
وقعت مؤامرة صمت على الجذور لصالح الثمار ربما لنزعة 
نفعية مباشرة أو بنية إخراج الشعوب التاريخية القديمة من 
التاريخ وحصرها فى متاحف تاريخ الحضارات القديمة 
لاتساع المجال للشعوب اللاتاريخية الأوروبية الحديئة التنى 
ابتلعت عصورها الحديثة فى القرون الخمسة الأخيرة كل 
تاريخ البشر السابق» اعتزازا بالجديد على حساب القديم. 
وهناك فرق بين التاريخ والوعى بالتاريت!') التاريخ 
لمن :زهان او حصيو ١‏ وسنو ات طبقا لدوو لت الافلاف. هدذا 
هو الزمان الكونى الفلكى الذى لا يشعر به أحد. هو زمان 
تقريبى للحساب وليس زمانا شعوريا وإحساسا بالتاريخ. إنما 
التاريخ هو الوعى بالتاريخ»: والزمان الكقونى هو الزمان 
للسورى. فالنو اتن اللرى اندى اذى "لقال ,طليقا للهورية ذواتو 
أو توتسى لا يعيش نهاية القرن العشرين وبداية القرن الواحد 
والعشرين» بل يدافع عن بقائه فى العالم كجسد وكائن حى. 
)١(‏ أنظر دراستنا: دراسة التاريخ والوعى بالتاريخ فى 'هموم الفكر والوطن" 


خط 3 "الك والعصر والحدافةك وان تناو القاهر 15513 ضن 
ل 
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هويته القبلية بما تمثله من لغة وعددات وأعراف» 
وصراعات» هزائم أو انتصارات. بدي الندف فل 
افع قري ينلد مقو قد ولد الروين لفن يقل الجزائرى. 
و السكتن :و الموااطر: الفلسطيتى: فى إستز اتدل8: 9 الحومالن ١‏ 

السافقع المنيةة: «الموت» عكريا: أو حوها ل يعدن الحة 0 
على مشارف التحول إلى ألفية ثالثة بل يعيش كل منهم 
تاريخه» ويحمل همهه؛ ويئن تحت ثقافته» ويحاصر فى وطنه» 
ويريد البقاء حيا بدافع غريزة حب البقاء. وفى الوطن العربى 
يعيش المواطن أدم ونوح وإبراهيم وموسى ويعقوب ويوسف 
قدر عيشه للضنك والفقر والقهر والضياع والإحباط» وكأنهم 
حاضرون معه» يحادثهم ويستشهد بأقوالهم» ويتأسى بحياتهم: 
ويتخذهم له قدوة وسلوكا. ويعيش الخلفاء والصحابة والأئمة 
والفقهاء والعلماء. يقرأ "الموطأ" و " رياض الصالحين" و 
'إحياء علوم الدين"» وهى طبقا للتحقيب الغربى ثقافة العصر 
الوسيطء الثقافة القديمة فى عصر ما قبل الحداثة والعالم الآن 
كلقا روباة انكتدا م توقهة: إلى ها سد التعداقة إن الغ يكن بستنا 
بالفعل كما ببدو ذلك أحيانا فى خط اب المثقفين والأدياء 
والفنائين العرب» وقد لا يعيش مواطن فى المركز الأوروبى 
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رافضا لثقافته ومحتجا على نظامه» مساره التاريخى الخاص؛: 
ويعيش مسار الشرق البعيد» الهند أو الصين» حالقا شعرهء 
لابسا مسوح الرهبان» متعبدا فى جبال الهيمالاياء يعشق 
الدالاى لاما أو فى الحسين والأزهر وخان الخليلىء يقرأ 
القران» ويسترجع عصر النبوة. فالوعى بالتاريخ لا يتعدد 
فقط بتعدد الثقافات والشعوب ولكنه قد يختلف من فرد إلى 
آخر. لا يوجد تاريخ واحد لكل الشعوب بل هناك وعى 
تاريخى متعدد عند كل شعب وربما عند كل فرد. 

وتكشف تحليل ألفاظ الشكال مشل الهوية الثقافيفة 
والعولمة» الخصوصية والعالمية» المحلى والكونى عن ثتائية 
أعمق هى ثتائية الأنا والآخر. وعادة ما يكون الأنا هو الذى 
يدافع عن الهوية الثقافية والخصوصية والمحلية فى مواجهة 
الآخر الذى يتحد مع العولمة والعالمية والكونية. فالعلاقة بين 
الطرفين ليست مجرد موضوع لبحث علمى بل هى أزمة 
وجودية تاريخية تعبر عن صراع أكثر مما تعبر عن مجرد 
تضايف أو حوار. وقد تعبر عن إحساس مرضىء مركب 
النقص فى مقابل مركب العظمة» المقهور والقاهر» المستعمر 
والمستعمر. فهى علاقة غير متكافئة بين خصمين وليست 
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علاقة متكافأة بين ندين. لا يستطيع المثقف العربى أن 
يجردها بدعوى الموضوعية والحياد لأنه جزء منها إن لم 
يكن طرفا فيها. بل ولا يكفى عرضها من أدبياتها التى تزداد 
يوما وراء يوم من علماء الاجتماع والأنثروبولوجيا الثقاففة 
وفلاسفة السياسة والتاريخ. فهى تجربة معاشة عند كل مثقف 
عربى يشعر بهذا التمزق» منذ القرن الماضى» بين القديم 
والجديد» بين الأصالة والمعاصرة:» بين الخصوصية 
والعالمية» بين الأنا والآخر» وتنعكس فى الفكر والأدب 
والفن» فى حياة الإبداع وفى السلوك اليومى. وغالبا ما تكون 
الأحكام تعبيرا عن مواقف نفسية وانفعالية إما بالاتجاه إلى 
الآخر رغبة فى أن يكون حديثا عصريا فى مواجهة ثقافة 
قديمة ترائية وعقل ظلامى قطعى مغلقء أو بالاتجاه إلى 
الذات رغبة فى أن يكون أصيلا مدافعا عن هويته الثقافية فى 
مواجهة التغريب والتبعية الثقافية والهيمنة الحضارية. وتحليل 
هذه التجارب المعاشة وراء هذين الموقفين المتضادين الحدين 
قد يكشف عن عمق الأزمة وصدقهاء ويساعد على سبر 
غورها واستبصار مسارهاء وتحويلها من ظاهرة انفعالية 
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أوسع من أجل تحقيق مُثشل التقدم والنهضة التى يشارك فيها 
الجميع ويسعى إليها حتى ولو اختلفت الوسائل وتعددت 
الطرق. وتحليل التجارب المعاشة الفردية والجماعية لإدراك 
ماهيتها هو ما يسمى بلغة الصوفية القدماء وصف أحوال 
النفس» وبلغة المعاصرين المنهج الظاهرياتى. أما الأدبيات 
فى موضوع للمراجعة» الفحص والنقد لمعرفة الحالة الراهفنة 
للموضوح 316 156 01 51816 1126 من أجل تجاوزه. وقد 
يأتى التجاوز الإبداعى أحيانا قبل المراجعة المدرسية!'» 


"- العولمة وأشكال الهدمنة الغربية. 

إن "العولمة" هى أحد أشكال الهيمنة الغربية الجديدة 
التى تعبر عن المركزية الأوروبية فى العصر الحديث والتى 
بدأت منذ الكشوف الجغرافية فى القرن الخامس عشر ابتداء 
من الغرب الأمريكى والتفافا حول أفريقيا حتى جزر الهند 
الشرقية والصين. بدأ النهب الاستعمارى للسكان من أفريقيا 
والثروات من آسيا وأفريقيا والعالم الجديد لتكوين الإقطاع 


)١(‏ تمت بعض الحالات إلى دراستنا السابقة من أجل استكمال الموضوع 
فحسب وليس نتكرأ لاجتهادات السابفين وأدبيات الموضوع. 
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الأوروبى فى عصر الإصلاح الدينى فى القرن الخامس 
عشرء ثم النهضة فى السادس عشر ثم العقلانية فى السابع 
عشر حيث تحول الإقطاع إلى ليبرالية تجارية» ثم الثشامن 
عشر والتنوير الأوروبى فى التاسع عشر والثورة الصناعية 
الأول :و النيق ‏ الاستعماووق الات فى :ضحي 5 الاسسستعمار. 
القديم لأفريقيا وأسيا فى القرن العشرين» واندلاع حربين 
أوروبيتين على أرض الغرب سميت الحربان العالميتان 
الأولى والثانية. وبعد عصر التحرر من الاستعمار فى هذا 
القرن بدأت أشكال الاستعمار الجديد فى الظهور باسم مناطق 
النفوذ» والأحلاف العسكرية فى عصر الاستقطاب» 
والشركات المتعددة الجنسيات» واتفاقية تعريفة التجارة 
الخارجية» واقتصاد السوق» ومجموعة الدول الصناعية السبع 
أو الثمان. والعالم ذى القطب الواحدء وثورة الاتصالات؛ 
والعالم قرية واحدة. 

كما تظهر العولمة فى إحكام الحصار حول مناطق 
الاستغلال الاقتصادى أو السياسى أو الحضارى عن المركز 
مثل حصار العراق وليبيا» وتفتيت السودان» وتهميش مصرء 
وتهديد إيران. فاحتمال ظهور فطب ثان وارد حضاريا من 
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المنطقة العربية الإسلامية بإرثها الثقافى التاريخى الطويل. 
وتظهر أيضا فى إحكام الحصار الاقتصادى حول آسيا كما 
حدث فى انخفاض العملات الأسيوية المحلية أخيرا 
والمضازنات فى أسواق. الأوراق: المالية نهلير ١‏ لأآن ماليزيا 
تحاول أن تنمو وهى مستقلة ثقافية ومتميزة حضاريا. 
فالمركز لا يقبل إلا التبعية المطلقة لضمان استقرار السوق. 
أما أمريكا اللاتينية فإنها مشغولة بمشاكلها الداخلية» العشف» 
والجريمة المنظمة» والمخدرات» والفقر» والبطالة. فقد انتهى 
عصر جيفارا. وخفت لاهوت التحرير و'"تامرك" الشباب» 
وتميعت الثقافة الوطنية» فلا هى هندية أو أفريقية؛ ولا هى 
أسبانية برتغالية» لاتينية غربية» ولا هى أمريكية شمالية» فلا 
يوجد إلا الوطن العربى الإسلامى الذى يحتمل أن يأتى منه 
التحدى للعالم ذى القطب الواحد. ومن هنا تأتى معاداة الغرب 
للإسلام بوجه عام وللصحوة الإسلامية بوجه خاصء» 
والتركيز عليه بالضرب والحصار والتهديدا' 


والعولمة تعبير عن مركزية دفينة فى الوعى اوروض 


)١(‏ أنظر كتابنا "الدين والثقافة والسياسة". الوضع العربى الراهن» دار قباءء 
القاهرة .١597.8‏ 
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تقوم على عنصرية عرقية وعلى الرغبة فى الهيمنة 
والسيطرة::قالتيضن: افظئل: فن- الاو و الأضفو .و اللخمير 
والأسمر». استتضبل المنوة. الحمر فت أفريكا وابمتر ايا 
وس ف اقارقة الب يه التخيسي. الحوسة شسيةا 
كالحيوانات لبناء القارة الجديدة. وتم احتلال العالم العربى 
الإسلامى الأسمر. وألقيت أول قنبلة نووية على الجنس 
الأصفر فى هيروشيما وناجازاكى. وفى قلب كل أوروبى 
مازالت تقبع اليونان القديمة» وفتوحات الإسكندر الأكبر 
وانتصاره على الفرسء» وانتشاره حتى الهندء وعسكرية 
أسبرطة وامبراطورية روما. البحر الأبيض المتوسط بحيرة 
أوروبية» تسيطر على ضفته الشمالية» جنوب أوروباء وعلى 
ضفته الجنوبية» شمال أفريقيا أو المغرب العربى» وتسيطر 
إسرائيل على ضفته الشرقية فى فلسطين. وتظل أسبانيا 
محتلة لسبته ومليله» وبريطانيا جبل طارق. فلما انقلبت 
الموازين» وورث العرب المسلمون الامبراطورية الرومانية 
على جميع ضفاف البحر الأبيض المتوسط فى الجنوب» فى 
مصر والمغرب العربى» وفى الشرق فلسطين» وفى الشمال 
فى بحر إيجه» وجنوب إيطاليا وجنوب فرنسا وأسبانيا وكل 
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جزر البحر الأبيض المتوسط. أراد الغرب الثآر فى الحروب 
الصليبية» هذه المرة تحت غطاء المسيح واسترداد السيطرة 
على البحر. فلما فشلت الحملة الصليبية استؤنفت من جديد 
فى الاستعمار الجديد بالإلتفاف حول أفريقيا وآسيا ثم إعادة 
التوجه نحو القلب عبر البحر فى فلسطين27 وبعد حركات 
التحرر الوطنى» استقل العالم العربى فى جنوب البحرء ورد 
الغرب إلى حدود الطبيعية على المستوى العسكرى وإن بقت 
اناه على الممذر عن الافتسناد و السياهين .و التقنافي مو اراد 
الغرب أن يعيد الكرة فى مرحلة ما بعد التحرر فأفرز أشكالا 
جديدة للهيمنة عن طريق خلق مفاهيم ووزعها خارج حدوده 
مثل العولمة» العالم ذى القطب الواحد»ء نهاية التاريخ؛ صراع 
الحضارات» الإدارة العليا ©205761121166» ثورة الاتصالات» 
العالم قرية واحدة» الكونية» وكلها مفاهيم بريئة تكشف عن 
سيطرة المركز على الأطراف فى تاريخ العالم الحديث؛: 
وتجعل المثقفين فى العالم الثالث يلهثون وراءها بالشرح 
و التفسير والتعليق والتهميش دون أن يعلموا أن التهميش ليس 


1( أنظر دراستتا: "استر اتيجية الاستعمار والتحرير”". تحية إلى وحوار مع 
جمال حمدان فى حوار الأجيال» دار قباءء القاهرة .١59,/‏ 
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الكتابة على النص بل الإخراج من التاريخ» ودعوة إلى التقليد 
فى الأطراف وترك الإبداع للمركز وحده. وبمجرد نهاية 
الاستقطاب برز مفهوم العولمة لإحكام السيطرة على العالم 
باسمه ولصالح المركز ضد مصالح الطراف. واجتهد 
المفكرون العرب فى ترجمة 01056311736012 عولمة أو 
كونية. ويستحسنها البعض لأن الهامش سيجد له مكانا فى 
المركز ولو فى حوار بالرغم من إخفاق حوار الشمال 
والجنوب. والحوار العربى الأوروبىء وحوار الشرق 
والغرب. وأصبح كل من يدافع عن الخصوصية والأصالة 
و الموية التقافنةنو الاليتكاذن كينا رفن و كف تمي 
ولا و د لاصو ا را يمر 
مع أن الدفاع عن العولمة يأتى من الخليج واموال النفط التى 
تساهم فى اقتصاد السوق وشراء أسهم الشركات الأجنبية. 
كما انتشر مفهوم الإدارة العليا 00561181106 أى مركزية 
القمكم, إضداز العو ارا حاتي عات البوتسيحات: 
واللامركزية» والعمال وفائض الإنتاج. وازدهرت كليات 
الأعمال والإدارة5]52110تمتطتلخ © 55عاوناظ: و أتشئت 
الجامعات الخاصة المنتقاة لتكوين رجال أعمال المستقبل فى 
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'"إفران" مثل 'جامعة الأخوين" فى المغرب العربى حيث تدخل 
الثقافة الإنجليزية لأول مرة مخترقة الثقافة الفردسية بعد 
تحول المركز الثقافى اللغوى من الفراتكفونية إلى 
الأنجلوفونية. ولا فرق فى البنية بين العولمة والإدارة العليا 
فن اغطاة الأولونة المو كلق هق الأطفن اقعء :كفا فونه 
مراكز البحث الاستراتيحى فى الغرب خاصة فى الولايات 
المتحدة مفهوم 'نهاية التاريخ" بعد انهيار المنظومة الاشتراكية 
وانتصار الرأسمالية وكأن التاريخ قد تحقق» والزمن قد 
انتهى» والقيامة قد قامت. ولم يعد هناك تطور ولا تغير ولا 
انتقال إلى مرحلة أخرى قادمة. فتم الحكر على المستقبل 
وإيقاف دورات الزمن. وضاعت أزمات الرأسمالية فى زحمة 
الإعلام» وسيطرة الرأى الواحد على شبكات الفضاء. بدأه 
هيجل إعلانا عن قيام الدولة الألمانية القوية الموحدة ومركزها 
بروسيا. وكانت فرنسا قد أعلنت من قبل عن توقف الزمن 
بانتتصار الثورة الفرنسية ومبادئها الثلاثة: الحرية» الإخايئ 
المساواة. كما اعتبر كل تيار ومذهب نفسه نهاية التاريخ. 
الرومانسية» المثالية المطلقة» الوضعية» الشورة الصناعية» 
الظاهراتية» الوجودية» البنيوية:» الماركسية»ء البرجماتية» 
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التحليلية» بل والأيديولوجيات السياسية فى هذا القرن كالنازية 
والفاشية. ووقعت حضارة التقدم المستمر فى تناقض مع 
نفسها بإيقاف التقدم وإعلان نهاية التاريخ. مع إنه فى 
حضنان اتا أختف ينيدا التاريخ دورة جديدة» نهضة وتقدم 
وحداثة كما هو الحال فى الشعوب المتحررة حديثا. 

وإذا تم إخراج مفاهيم العولمة أو الكونية والإدارة العليا 
ونهاية التاريخ لتقوية المركز فإنه قد تم نحت مفاهيم أخرى 
للتصدير خارج المركز إلى الأطراف مثل مفاهيم "ما بعد 
الحداثة" نهاية عصر الحداثة الذى ارتبط بالقانون والنظامء 
والتنظير والتعقيل والترشيدء والتحكم فى قوانين الطبيعة» 
وغائية الإنسان والكون» والتقدم والطموح» وهى المفاهيم 
التى قامت عليها حضارة المركز ذأته منذ بداية عصوره 
الحديثة حتى الاآن» وبالتالى بداية عصر الفوضى 
الطبيعة» والمعاداة للمنهج» وهد العقل» والتعددية بلا غاية أو 
هدف» وغياب الحوار والتفاهم والتخاطب (فاير أبند)» وكان 
الغرب بعد ما نعم بالحداثة ومأثرها واكتفى منها وس ثكمها 
يريد هدمها بما فى الغرب من قوة على التجاوز يحاول منع 
الحكبار اكه الأخرئ هر الوصوال ليهاو الاستفادة متها خاضة 


قى 
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وأنها فى مرحلة التحول من القديم إلى الجديد» ومن التراث 
إلى الحداثة» ومن الماضى إلى المستقبل. كما ذاع مفهوم 
'التفكيك" كخطوة أبعد من التحليل» تفكيك كل شىء بما فيه 
العثل و بحدذة4 اللوحكوسن. الذى حعلة القيدماء احة ‏ تهجلييات 
الألوهية وأشكالها. أصبح الشيطان الذى يجب التخلص منه؛ 
نسيج العنكبوت الذى يجب تقطيعه حتى لا يبقى شىء ولا 
العنكبوت نفسه (دريدا). فى التحليل كانت الغاية ضبط 
العبارة وإحكام اللفظ تجنبا للإنشاتية والخطابة. وفى التفكيك 
تبدأ الكتابة من درجة الصفر (بارث). فالفكر مجرد وحدات 
كتابية لا تعبر عن معنى سابق ولا تفيد معنى لاحق. الفككر 
أجراس اللغة وأصوات الألفاظ وحخضنارات الهامش تحاول 
التجميع و التركيب خوفاً من التفتت والتشرذم والضياع باسم 
الملل والنحل والأعراف وبحجة الطوائف والأجئاس. وأخيرا 
يتم تصدير "صراع الحضارات" للنطق بما كان مسكونا عنه 
سلفا ولتحويل العالم إلى دوائر حضارية متجاورة ومتصارعة 
على مستوى الثقافات لإخفاء الصراع حول المصالح 
والثروات» وإلهاء الشعوب الهامشية بثقافاته التقليدية. بينما 
حضارات المركز تجمع الأسواق» وتتنافس فى فائض الإنتاج 
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8و إلى الحفية اليم ورميا ني القوك و ووحاينة التسوق: 
العامة الدفوكية السيهية "فى مو لهم" الكظنا :ة اساي 
البونية الكنغوشوسية. 


-٠‏ مخا 





إن مخاطر العولمة على الهوية الثقافية إنما هى مقدمة 
لمخاطر أعظم على الدولة الوطنية والاستقلال الوطنى 
والإرادة الوطنية والثقافة الوطنية. تعنى العولمة مزيدا من 
تبعية الأطراف للمركزء تجميعا لقوى المركز وتفتيتا لقفوى 
الأطراف بما فى ذلك الدولة الوطنية التى قامت بدور التحرر 
الوطنى وتحديث المجتمع والتى قاومت شتى أشكال الهيمنة 
القديمة والجديدة حتى انهيار المعسكر الاشتراكى. وتقذف 
عليها مفاهيم جديدة أشبه بالسوط على ظهر من لا يدخل بيت 
الطاعة فى نظام العالم الجديد: حقوق الإنسان» حقوق 
الأقليات» حقوق المرأة. وقوى الدعم الغربى لمراكز حقفوق 
الإنسان بالمفهوم الغربى الفردى دون مراعاة لحقوق 
الموااظئة: قوق الشهكاء.ووانتشوت» النخوظة هنين الأفليات 
العرقية والطائفية من أجل إيراز الخصوصيات والهويات 
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والتعدديات الثقافية للقضاء على وحدة الثقافة» ووحدة الوطن» 
ووحدة التاريخ» ووحدة المصير. وانتشرت مشاريع دراسات 
المرأة وجمعياتهاء وأدخل مفهوم النوع 61061© فى كل شىء 
فى ثقافات لم تعرف بعد مفهوم المواطنة التى لا تفرق بين 
ذكر وأنثى. وغام النضال الوطنى بخلق عدو وهمى للمرأة 
هو الرجل بينما المراة والرجل كلاهما ضحايا عدو مشترك 
هو التقاليد والتخلف والفقر والقهر والاستعباد. وكل ذلك بداية 
للهدف العطم وهو فتح الدولة الوطنية لحدودها الاقتصادية 
والسياسية» والسير فى نهج الخصخصة:؛ والتحول من القطاع 
العام الذى تبنته بعد تحررها الوطنى إلى القطاع الخاص 
الذى يساهم فيه رأس المال الأجنبى ويزاحم رأس المال 
الوطكتوى» و هلين الأفهياة الوطنن أن تتهو ل الى هد م ممعي 
الاقتصاد العالمى» برفع الدعم عن المواد الأولية» وترك كل 
شىء لقانون العرض والطلبء فى الغذاء والإسكان والتعليم 
والخدمات العامة. واتفاقية "الجات" كل شىء أسواق الدول 
منتويك: الفذا فية: ل لمححة ونح اخماة ليدنق القد نكن 
الاقتصادى للدول الصناعية. وبالتالى تنتهى الصناعات 
الوطنية والحماية الجمركية» وتنشأ المناطق الحرة للتبادل 
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التجارى الحر حتى تصبح الدول الوطنية بالأمس القريب 
كلها أسواقا حرة مثل هونج كونج وتايوان» ومن لا يقدر على 
المنافسة على السواق عليه أن ينزوى إلى متاحف التاريخ. 
ولا مكان للأقزام بجانب الكبار. 

وتعم قيم الاستهلاك والمتعة بالحياة» ولا تنظر الأمم 
إلى مشاريع قومية وخطط استراتيجية بعيدة المدى» فذلك من 
اختصاص المركزء وما على الإطراف إلا ركوب القطار 
الذدى يحدد المركز إتجاهه وسرعته ونوع حمولته وقائده 
ووقوده ومحطاته التى يتوقف فيها أو التى يتجاوزها. فإذا ما 
اتسعت المسافة بين الأغنياء والفقراء انتشرت الجرائم 
المتظة بوتي الو “الالطود ابو الخودادة التمخضيةة وو الجن كاذ 
الحقوق أو نهبها باليد» وتطبيق الشريعة بالعنف والكره 
والإجبار» وما دام العنف أصبح وسيلة لتحقيق المطالب. 
وينتشر الفساد ووسائل الكسب السريع وتهريب الأموال. 
ويزداد الغلاء والترف. ويزدهر الجنس متعة رخيصة لمن 
يملك المال ولمن يبيع الرقيق البيض. وتضيع القيم العامة. 
وينتهى ما يربط الناس» ويزداد التفكك الأسرى والتشرذم 
الاجتماعى. من كل فرد وكل طائفة تبحث لها عن قضية بعد 
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أن غابت القضية العامة وبعد أن انحسر الوطن فى قلوب 
المواطنين. ويسود الشك والنسبية كما ساد فى المركز. وتعم 
العدمية» وتنقلب القيم» ويسرى الخواء فى الروح:ء فتنهار 
الأمة» ويغير التاريخ مساره من الشعوب المتحررة حديثا إلى 
الاستعمار الجديد ليستعيد مجده القديم تحت شعارات براقة 
مثل النظام العالمى الجديد» والعالم قرية واحدة: وثورة 
المعلومات. وتنشر أساطير الثقافة العالمية» والوعى الكونى؛: 
والكوكبة» والعولمة. ويتوحد العالم كله تحت سيطرة المركز. 
وتصبح ثقافته هى نموذج الثقافات. ويتم تخطيط كل شىء 
بحيث يختفى الخاص لصالح العام الذى كان فى بدايته خاصا 
ثم أصبح عاما بفعل القوة» مهما نبه علماء الاجتماع على أن 
المعرفة قوة (فوكو) أو المعرفة مصلحة (هايرماس). وباسم 
المثاقفة يتم انحسار الهويات الثقافية الخاصة فى الثقافة 
المركزية مع أن اللفظ سلبى 406111101521101 ويعنى القضاء 
على ثقافة لصالح أخرىء» ابتلاع ثقافة الأطراف داخل ثقافة 
المركز. وتخفف بعض المصطلحات الأخرى من مستوى عدم 
الندية بين الثقافات فتبرز مفاهيم التفاعل الثقافىء التداخل 
الحضارىء» حوار الحضاراتء التبادل الثقافى» وهى مفاهيم 
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تنتهى إلى أن ثقافة المركز هى الثقافة النمطية ممثلة فى الثقافة 
العالمية والتى على كل ثقافة إحتذاؤها. وتنتهى أسطورة 
التعددية التى طالما قامت عليها حضارة المركز» وعبر عنها 
وليم جيمس فى 'عالم متعدد" لصالح عالم أحادى الطرف. 
ثقافة تبدع وثقافات تستهلكء ثقافة تصدر وثقافات تنقل. 
وبطريقة لا شعورية وتحت أثر تقليد المركز والإنبهاء 
بثقافته يتم استعمال طرق تفكيره ومذاههيه كإطار مرجعى 
للحكم دون مراجعة أو نقد. وتتبنى ثقافة الأطراف كل ما 
يصدر فى المركز من أحكام خاصة: ثنائيات الحس والعقل» 
وتعارض المثالية والواقعية:. الكلاسيكية والرومائنسية؛ 
وتعارض الدين والعلم» والفصل بيد الدين والدولة» والانقطاح 
مع القديم. وكلها أحكام صدرت فى المركز بناء على ظروفه 
الخاصة ولا يتم تعميمها على غيره من ثقافات الأطراف التى 
فد يكون فيها اتفاق شهادة الحس وشهادة العقل وشهادة 
الوجدان» والجمع بين المثالية والواقعية كما حاول الفارابى من 
قبل الجمع بين رأيى الحكيمين أفلاطون الألهى وأرسطاطاليس 
الحكيم» وخروج العلم من ثتايا الدين» وقيام الدين على 
تصورات العلم» واستنباط شريعة وضعية تجمع بين القيم 
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الدينية العامة وهى مقاصد الشريعة التى هى فى نفس الوقت 
مجموع المصالح العامة» والتواصل بين القديم والجديدء 
المسيحية من اليهودية» والإسلام من المسيحية واليهودية معا. 
يفكر الهامش بمقولات المركزء ويعمم أحكامه» ويقع فى خطأ 
الانتقال من 'الخزء.: إلى الكل دوق أخ يريد هذه الأحكام تمن 
ظروفها التى نشأت فيها ويتحرر منها ويقيم أحكامه الخاصة 
بناء على ظروفه الخاصة التى قد تختلف مع ظروف المركز 
وأحكامه وقد تتفق. تمنع ثقافة المركز إذن» نظرا للإنبهار بها 
وتقليدها وتبنيها وإطلاقها واعتبارها الثقافة العالمية الممئلة 
لجميع الثقافات» والتجربة النموذجية التى تحذو حذوها كل 
التجارب الأخرى. تمنع إيداعات الأطراف الذاتية والتفكير 
المستقل» والإنعكاف على الذات وممارسة قوى التنظير 
الطبيعية فى كل عقل بشرىء واستنفار الاجتهاد الكامن لدى 
كل الشعوب. فالغرب ليس بدعة» ولا نسجا عبقريا على غير 
منوال» ولا يتمتع بقدرة فريدة على التنظير دون غيره. بل أن 
قوة رفض الماضىء الكنئيسة وأرسطوء هى التى دفعته إلى 
التوجه نحو الواقع والمجتمع اعتمادا على العقل البديهى. فأنشأ 
العلم التجريبى» وأقام المجتمع على العقد الاجتماعى» وانتفل 
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من التمركز حول الله والسلطان إلى التمركز حول الإنسان 
والدستور. وليس هناك ما يمنع أية ثقافة من التحول الطبيععى 
من" الققلئة: إلى : الأحنهاة واعتهاذا على الحيد امار نواه 
على نفس نمط المركز أو على أنماط أخرىء فتتعدد الإبداعات 
البشرية» ولا يتم إيقافها أو إجهاضها بتقليد نموذج واحد فى 
ايداع المركز. 

وبمقدار ما يزداد التقريب فى المجتمع» وتنتشر فيه القيم 
الغربية» والعادات الغربية وأساليب الحياة الغربية خاصة عند 
الصفوة التى بيدها مقاليد الأمر مع شريحة كبيرة من الطبقة 
المتوسطة» يزداد تباعد الجماهير عنها واتجاهها إلى ثقافتهاء 
وتمسكها بتقاليدها. فالفعل يولد رد الفعل المضادء ليس 
المساوى له بل الأعنف منه» فتتشأ الأصولية عن حق؛ دفاعا 
عن الأصالة» وتمسكا بالهوية. تغريب فى الظاهر وأصولية 
فى الباطن» انبهار بالغرب عند الصفوة ورجوع إلى التراث 
عند الجماهير. فباسم الحداثة يتم التمسك بالقديم» وبدعوى 
اللحاق بالمستقبل يتم تأصيل الرجوع إلى الماضى والتشريع 
له» وباسم الانفتاح والتنوير يتم الإنغلاق والإظلام. وينشق 
الصف الوطنى إلى فريقين: العلمانية والسلفية» كل منهما 
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يستبعد الآخر إن لم يكفره أو يخونه» وكما هو الحال فى 
الجزائر إلى حد سفك دماء النساء والأطفال والشيوخ وزهق 
أرواح الأبرياء» وكما هو الحال فى مصر بصورة أقل وفى 
باقى أرجاء الوطن العربى فى الخليج واليمن وليبيا والمعغرب 
والعراق والسودان. كل فريق يمتلك الحقيقة المطلقة ويس تبعد 
الآخر. والدولة تؤيد مرة هذا الفريق الإسلامى إذا كان الخطر 
قادما من العلمانية» ناصرية شعبية مثلا» ومرة أخرى الفريق 
العلمانى إذا كان الخطر قادما من الحركة السلفية» من أجل 
إشعال النار بين جناحى الأمة فيضعفان معا ويقوى القلب أو 
الوسط الذى تدعى الدولة تمثيله حماية له من التطرف. 
ويتحول الخصام الثقافى بين أعضاء العولمة وأنصار الهوية 
إلى صراع على السلطة عندما تضعف الدولة. وينهار 
مشروعها القومى. كل فريق يرى أنه أحق بوراثئة الحكم من 
الفريق الآخر بمفرده» يتحول إلى صراع على السلطة» صريح 
أو ضمنى» يصل إلى حد الاقتتال بالسلاح وتصفية المجتمع: 
فيكون الضحية. ويجد كل فريق اعوانه فى الخارج» الغرب 
لأنصار الحداثة والنظم التقليدية لأنصار السلفء» والوطن هو 
الضحية» ميدان لصراع القوى الكبرى بالمال والسلاح. 
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وتضيع الخصوصية لصالح الصراعات المحلية والدولية» 
ويصمت الحوار الوطنى» ويشق صف الوطن. فالمعركة إذن 
ين الكعموطه و الجر انه لبي صر كل رررلة ويدة الا 
أكاديمية علمية بل تمس حياة الأوطان ومصير الشعوب. 





لا يتأتى الدفاع عن الهوية الثقافية ضد مخاطر العولمة 
خطأ بخطأء ومجموع الخطأين لا يكونا صوابا. إنما يتأتى ذلك 
أولا بإعادة بناء الموروث القديم الكون الرئيسى للثقافة الوطنية 
بحيث تزال معوقاته وتستئفر عوامل تقدمه» وكلا العغكنصرين 
موجود فى الثقافة. ويتم إعادة الموروث القديم بتجديد لغته من 
اللغة القطعية والألفاظ التشريعية إلى اللغة المفتوحة والألفاظ 
الطبيعية. وتغيير مستويات تحليله من المستوى الإلهى الغييى 
القديم» وهو الرافد الرئيسى فى الثقافة الوطنية» نشأ فى عصر 
يعد معبرا عن مطالب العصر وإن كان قد عبر عن مطالب 
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فضيق . متطتد» لق تكن «العصين أكلهمة: النضين الى الور تسلة: 
ومن الإبداع إلى النقل» ومن الاجتهاد إلى التقليد» ومن العقل 
إلى النقل» ومن الحرية إلى القدرية» ومن البيعة إلى الشفوكة» 
ومن المر بالمعروف والنهى عن المنكر إلى الطاعة لله 
وللرسول ولأولى الأمر. وهذا يحتم إبداع ثقافة جديدة تعبر 
عن ظروف العصر من إحتلال وقهر وتجزئة وظلم اجتماعى 
وتخلف وتغريب ولامبالاة. هم رجال ونحن رجالء» نتعلم منهم 
ولا نقتدى بهم. وتكون البداية على الأقل بإعادة الاختيار بين 
البدائل» واختيار الأصلح لنا الذى ربما لم يكن أصلح للقدماءء 
وربما لم يكن اختيار القدماء فى عصرهم أصاح لنا فى 
عصرنا. فإن لم تسعف البدائل القديمة» على الثقافة العصرية 
إبداع بدائل جديدة تكون إضافة من هذا الجيل على اجتهادات 
الأجيال السابقة. على هذا النحو يمكن تجديد الثقافة العربية. إذ 
لا تعنى الخصوصية الإنغلاق والتقليد والإتنكفاء على الذات 
واستبعاد الآخر والخوف من العصر. إنما تعنى الخصوصية 
البداية بالأنا قبل الآخرء وبالقريب قبل البعيد» وبالموروث قبل 
الوافد كما قعل القدماء فى تأسيس علم الأصول» أصول الدين 
وأصول الفقه بل وعلوم التصوف منذ القرن الأول قبل الترجمة 
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فى القرن الثائنى وإنشاء الفلسفة فى القرن الثالث. تعنى 
الخصوصية ادبياء البداية بالجذور قبل الثمارء وبالجذع قبل 
الأوراق» وبالطين قبل الماء» ويالأرض قبل السماءا'» 
ويتطلب الدفاع عن الهوية الثقافية ثانيا كسر حدة 
الإنبهار بالغرب» ومقاومة قوة جذبهء وذلك برده إلى حدوده 
الطبيعية» والقضاء على أسطورة الثقافة العالمية. فكل ثقافة 
مهما إدعت أنها عالمية تحت تأثير أجهزة الإعلام فإنها نشأت 
فى بيئة محددة» وفى عصر تاريخى معين. ثم انتشرت خارج 
حدودها بفعل الهيمنة ويفعل وسائل الاتصال. فلماذا يطبق 
المركز مناهج علم اجتماع المعرفة والأنثروبولوجيا الثقاففة 
على ثقافات الأطراف ويستثنى نفسه منها؟ ألا يمكن أن يصبح 
الدارس مدروساء والملاحظ ملاحظاء والذات موضوعا؟»: وهنا 
يأتى أهمية إنشاء علم "الاستغراب" من أجل تحويل الغرب من 
كونه مصدرا للعلم كى يصبح موضوعا للعلم. فيتم القضاء 
على أسطورة الثقافة العالمية المنتشرة خارج حدودها نظراء 
)١(‏ وهذه هى الجبهة الأولى من مشروعنا "التراث والتجديد", الموقف من 
التراث القديمء وهو البيان النظرى الأول» القاهرة .١11/8٠‏ وقد تم إخراج 


المحاولة الأولى بالعربية فى 'من العقيدة إلى الثورة"» مدبولىء القاهرة 
١4 /‏ . 
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وفى الممارسة تمارس المعيار المزدوجء قيم التنوير داخلهاء 
ونقيضها خارجهاء الحرية والديموقراطية والعقل والعلم والتقدم 
والمساؤ آة فى الداخل» :فى المركز ».و القهر :و التسلظ و الك اففة 
والجهل والظلم الاجتماعى فى الخارج» فى الأطراف»؛ كما 
تنتهى علاقة مركب النقص فى الأطراف مع مركب العظمة 
فى المركز» ويصبح كلاهما دارسا ودروساء ذاتا وموضوعاء 
ملاحظا ولاحظا. فإذا كان الغرب يقوم بدور الذات وثقافات 
الأطراف بدور الموضوع فى "الاستشراق" فإن الغرب يقوم 
بدور الموضوع وثقافات الأطراف بدور الذات فى 
"الاستغراب". هنا تتحرر الأنا عن عقدة الخوف» وتنشيع لها 
مشروعها المعرفى المستقل وتكون لها طموحها العلمى» 
وتقضى على عقدة الرهبة من الآخر وتبين حدود مشروعه 
وطموحه العلمى وتحوله إلى شىء اليوم كما حولها هو إلى 
شىء بالأمس. وعلى هذا النحو تكمل الأنا تحررها الثقافى 
تطويرا لتحررها السياسى والاقتصادى وحفاظا عليهما. وتنهى 
الأشكال للجديدة للهيمنة القديمة؛ وتعيد التوازن لحوار 
الحضارات» وتجعلها كلها على مستوى التكافؤ والندية» بحيث 
يمكن كتابة تاريخ البشرية بطريقة أكثر عدلا. فلا يعتبر ما قبل 
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العصور الحديثة بدايات التاريخ» وسيطا وقديما وكان ما قبلهما 
العماء» وما بعد العصور الحديثة هو التاريخ وما بعده الخواء. 
إن الإنسانية أوسع رحابا من أن تحصر فى تاريخ الغرب 
الحديث» والتاريخ أكثر عمقا من أن يبتسر فى العصر 
اللحديك 1" 

ويمكن التخفف من غلواء العولمة ثالثا عن طريق قدرة 
الأنا على الإبداع بالتفاعل مع ماضيها وحاضرهاء بين ثقافتها 
وثقافات العصر ولكن ليس قبل عودة الثقة للأنا بذاتهاء وليس 
قبل الانبهار بالآخر كنقطة جذب لها وإطار مرجعى لثقافتها. 
الفاطل :فى :الواقع الخصيت؛ و إعضنان الناظدى :و الي ل قحي 
لعاضن هو لتق لتر التصوى من الحصوصية و لع 1 
وصهرهما فى أتون الواقع الجديد ومتطلبات العصر. وإذا كان 
الصراع بين الخصوصية والعولمة هو فى الحقيقة صراح 
على السلطة فى المجتمع بين فرقين متخاصمين: السلفية 
والعلمانية» فإن المدخل الأيديولوجى لكليهما يمكن تعريته 
لفون إلى النعائه رويط لل كن ريق الاروة وروالانكانة ‏ دن 


)١(‏ وهذه هى الجهة الثائية من مشرو عنا. وقد صدر مثها البيان النظرى مم 


محاولة أولى للتطبيق فين 'مقدمة قوم علم الاستغراب'", الدار الففية» 
القاهرة .١99١‏ 
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تحديات العصر. ففى الواقع يتم انصهار الفكر. ولا فرق بين 
أن يتم تحرير الأرض باسم الخصوصية» والجهاد فى سبيل 
الله» والإذن بقتال المظلومين للظالمين وبين أن يتم دفاعا عن 
الحريات العامة للأفراد والشعوب كما هو الحال فى فلسفة 
التنوير. ولا خلاف بين أن يتم تحرير المواطن بإعلان 
الشهادة» الشهادة على العصر بأن الله أكبر على كل من طغى 
وتجبر» والله أكبر قاصم الجبارين كما يعاول أتنصار 
الخصوصية» وبين أن يتم ذلك باسم حقوق الإنسان كما يدعى 
أنصار الثقافة العالمية. ولا ضير أن يتم تحقيق العدالة 
الاجتماعية باسم الزكاة والتكافل الاجتماعى وحق السائل 
والمحروم والفقراء فى أموال الأغنياء والمترفين؛ 
والاستخلاف» والشركة وبين أن يتم ذلك باسم الاشتراكية أو 
الماركسية أو النزعة الإنسانية. ولا حرج فى أن تتم وحدة 
الأمة باسم التوحيد وبين أن تتم باسم القومية أو وحدة النضال 
العالمى. ولا خوف من أن يتم الدفاع عن الهوية والخصوصية 
الثقافية باسم الأصالة كما يريد أنصار الخصوصية أو باسم 
الثقافة الوطنية كما يريد أنصار الثقافة العالمية وكما اتضصحت 


فى الأدبيات الاشتراكية. ولا ضرر من أن تتم تنمية الموارد 
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البشرية باسم تسخير قوانين الطبيعة لصالح البشر وبين أن تتم 
باسم التقدم والتصنيع. فالغاية واحدة وهى السيادة على 
الأرض. ولا فرق أن يتم تجنيد الجماهير باسم الأمانة التى 
حملها الإنسان وأشفقت الجبال والأرض والسماء منها وبين أن 
تتم باسم النضال ووحدة النضال العالمى للعمال» وتحالف قوى 
الشعب العامل. فالغاية العملية واحدة وإن اختلقفت الأطر 
النظرية!' التعددية النظرية إذن ممكنة. إذ لا يمكن توحيد 
أفكار البشر وإن أمكن توحيد قلوب الناس. قد يفكر كل إنسان 
بطريقة وإن كان الهدف مع الآخرين واحدا. لذلك تساعل 
الأصوليون القدماء: هل الحق واحد أم متعدد؟ وأجابوا: الحق 
نظرى متعددء والحق العملى واحد. الأطر النظرية عند الناس 
متعددة» والأهداف العملية لهم واحدة. ففى الواقع ينصهر 
الفكر: وفى التغير الاجتماعى يتحقق الخطاب. والوفاق 
الوطنى تجميع للجهود وبذل للطاقة حتى ولو كانت المداخل 
النظرية متعددة. وهنا يبدو الخطاب الأيديولوجى هو الظاهر 


)١(‏ لم يصدر بعد بيان نظرى عن هذه الجبهة الثالثة فى مشروعنا. ومع ذلك 
هناك مادة أولية 0 "الذي والثورة في مصر " (ثمانية أجزاء)» مدكبوليى» 
الفاهرة ا" 'هموم الفكر والوطن" (جزءان)ء دار قياعءعء الفاهرة 
١ 31‏ 
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الذى يحتاج إلى تأويل» وفى الواقع تأويله. وهو المجاز وفى 
المجتمع حقيقته. وهو المجمل وفى الفعل بيانه. وهو المتشابه 
وفى حياة الناس أحكامه. قد يكون الخلاف فى اللفظ بين 
الخطابين» خطاب الخصوصية وخطاب العولمة» هذا يستعمل 
ألفاظ القدماء» وذاك يستعمل ألفاظ المحدثين. وقد يكون فى 
المضدر وكلاهما لغة» ولا فشاحة فئ الالفاظ كما يقحول 
الحكماء. هذا يستمد فكره من التراث» والآخر يستمد فكره من 
اللغذ نشي ك قي لودو لها ل قد افيد اونا :لاف واه 
كين فى اتيس كنأ ستع دل لتقي لاوجاك سيد 
فكي رن ةمركعو ا يقينية مطاه سلفاء والاآخر يستعمل المنهج 
الاستقرائى» يستقرىء مقاصده من مصالح الناس واحتياجات 
العصر. كلاهما منهج واحد فلا فرق فى أسباب النزول عند 
القدماء بين من يأتى من أعلى ومن يصعد من أسفلء» بين ما 
تاكن :من الوكين وها :نسفة من :نذاهة العفل و اذو الك المتصياكة 
كما تحقق ذلك فى غمر محذت الأمة. وقفذ يكون فى 
الإحساس بالزمان وحركة التاريخ» هذا يرى أن الماضى 
أفضل من الحاضر وأن السلف خير من الخلفء وأن خير 
القرون القرون الأولى وان الخلافة ثلاثون سنة تتحول بعدها 
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إلى ملك عضودء والآخر يرى أن المستقبل أفضل من 
الماكظي 4و اث اش عق حلى و أشن كل« ضاقة أسفة مم محدة: لها 
0 الاجتهاد» مصدر من مصادر التشريع» والتنافس فى 
الخيرات. فالسابقون السابقون. هذا إذا خلصت النوايا»ء وصفت 
القلوب وزهد الناس فى السلطان وراعوا مصالح الناس» 


)١(‏ أنظر دراستتا فى هذا الموضوع حول الحوار الوطنى فى "الدين والثورة 
فى مصر". جح ان اليسار الإسلامى والوحدة الوطنية» مدكبولى» 
الفاهرة .١53,3‏ 
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الدور الحضارى الاسلامى الأسيوى 
الغضاح وال خحلافت 
بين الاسلام والحضارات الأاسيويسة 


أولا: الإسلام دين أسوى. 

[* يكن الناين بفطا اق الزملة الشسن كريد تحو 
المغرب العربى ابتداء من فتح مصر حتى الأندلس 
وفتح المستعمرات الرومانية على شاطئ البحر الأبيض 
المتوسط بشاطنثيه الشمالى الأوروبى والجنوبى 
الأفريقى نظر لطول علاقة قلب العالم الإسلامى 
بالغرب منذ"الحروب الصليبية حتى الاستعمار الغربى 
لحديث ومنذ حضور الثقافة اليونانية وانتشارها على 
نطاق واسع'فى الثقافة الإسلامية حتى أنها يعتبران 


(*) الحوار الحضارى الإسلامى الأسيوىء أوراق أسيوية» العدد 54 
أغسطس أ ءا مركز الدراسات الأسيوية؛ كلية الإقتصساد والعلوم 
السياسية» جامعة القاهرة. 
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د ل نا ناته ياي الفوان 
ومنطق اليونان. 

”- والحقيقة أن الإسلام انتشر شرقا قدر امتداده 
غريا وفتحت فارس أثناء ولاية الخليفة النانى عمر بن 
الخطاب» وفتحت أواسط أسيا أثناء ولاية الخليفة الرابع 
عثمان بن عفان. واستشيد عديد من الصسحاية هناك 
مثل قتثيم عباس حتى تحولت سير الصحابة إلى دين 
شعبى جديد. وبلغ عشق السنة أن تم جمعها وتدوينها 
فى بخارى وترمذ. وقد ساعدت السهولة الممتدة من 
فارس شمالاً ومن العراق شرقاً وعبر المحيط من 
عن ولي ا تك الضين على 12 لشي . 

.و إذا كان الإسلام قد ارقيط بالقاف ات العريبة 
واليونانية والفارسية والهندية كما ارتبط بالديانات السابقة 
لس لك سس لاك 
الأسيوية بدياناتها الرئيسية: الهندوكية: والبونيةةء 
والشامانية» والزنء والكنفوشيوسية والطاوية والشنتوية 
فى الهند والصين واليابان. فلا فرق بين الدين والثقافة 
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السياسية والعادات والأعراف والتقاليد الشعبية. 


ثانا: أوجهالتشابه سين الإسلام والحضارات 
الأسسوية. 

-١‏ إذا كانت عقيدة التوحيد هى جوهر الإسلام: 
فحن الطاقات البشيوية الداخية والخارهية: الؤحذن 
والفكر والقول والعمل» وتوحيد الأسرة: النواة الأولى 
للمجتمع فى صورة القوامة» وتوحيد المجتمع فى 
التكافل الاجتماعى» وتوحيد البشرية تحت شعار "لا إله 
إلا الله" فإن ديانات اسيا كلها ديانات توحيدء توحيد 
الإنسان مع نفسه بالسيطرة على الأهواء والانفعالات؛: 
وتوحيد الإنسان مع الطبيعة. روح بوذا واحدة. الإسلام 
والديانات الأسيوية كلاهما دين اللانهائية على امتداد 
الصحراء العربية الكبرى أو سهول أآسيا الوسطى. 

؟- الإسلام دين أخلاقىء يعتبر العمل الصالح 
جوهر الإيمان. والرسول قدوة فى السلوك الأخلاقى 
(وإنك لعلى خلق عظيم4 وغاية الإنسان الوصول إلى 
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الكمال الخلقى. والديانات الأسيوية أيضا تقوم على هذا 
الدافع الأخلاقى بسيطرة الإنسان على الانفعالات 
والعواطف والأهواء والرغبات والميول والغرائز. 
لذلك أنزل كونفوشيوس الدين الصينى فى '"كتاب 
التغيرات" من السماء إلى الأرض. 

*- الإسلام دين اجتماعى يقوم على الترابط 
الاجتماعى فى الأسرة والمجتمعء؛ صلاة الجماعة؛ 
وخر يكيان وارقام. ولمع حياابيعة 
اجتمايا وسياسيا. ويحرم الاستغلال والاحتكار. 
الملكية وظيفة اجتماعية؛ والمجتمع الواحد وحدة 
عضوية واحدة كاليِدن الواحد. وفى الحضارات 
الأسيوية بالرغم من أهمية الكمال الفردى إلا انه عضو 
فى جماعة. فالكونفشيوسية ما هى إلا مجمورعة من 
العلاقات الاجتماعية بين الفرد وأسرته. الأب والأم 
والأخ والأخت؛ وبين الفرد وجيرانه وأصدقائه» وبين 
الفرد والدولة. وحياة الرههبان فى الهندوكية نموذج 
الحياة الروحية الاجتماعية. الإسلام نظام اجتماعى 
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سياسى وكذلك الديانات الأسيوية لا تفصل بين الحياة 
الخاضية و الحياة العامة, 

4- المرأة فى الإسلام لها حمضورها الفعلى حتى 
ولو لم تكن مساوية للرجل كلية فى مواضيع الميراث 
والشهادة والإمامة الكبرى والقضاء. هى جزء من حياة 
المجتمع كما كانت زوجات الرسول(88) فى حياته 
وحياة المؤمنين. وفى الحضارات الأسيوية المرأة فى 
آسيا تشارك فى الحياة العامة. هى رمز المواطنة بزيها 
الوطنى. ومع ذلك تخضع للقوامة. 

ه- الفن الإسلامى بالأصالة هو فن الزخرفة 
عن طريق الأشكل الرياضية المتكاثرة تجاوراً أو 
1 دروف اتوي الرية ونس الشيائي 
ضد التصاويرء فن النهائى. وفى أسيا خاصة 
أوزبكستان» فن الزخرفة فن أصيل هو الذى أصبح 
فيما بعد الأرابيسك 6 الروح واحدة 
النسقء والنظام والجمال فى الرؤية اللانهائية:؛ 
والانسجام والتألف فى تجاور الأشكال الرياضية. 
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ثالثا: أوجه الاختلاف بين الإسلام والحضارات 
الأسسوية. 

-١‏ إذا كانت عقيدة التوحيد هى جوهر الإسلام 
فين الاختلاف فيها واقع. التوحيد فى الإسلام ج10 
6 والاختلاف 13010 ©10: اأختلاف الألسنة 
والألوان والشعوب والأقوام والقبافل. كما إن التعددية 
فى الديانات الأسيوية فكر ودافع» عقيدة وشريعة» مبدأ 
وكين اية ومطادر الحيعحت و المشاف و الكواقف 
متعددة تسير وفقاً لقانون التنوع والاختلاف. لذلك نشأً 
الصراع بين المسلمين والهفدوس. يريد المسلمون 
توحيد العقائد والناس والرؤى والشرائعء؛ ويريد الهندوس 
يقاء الطبيعة على حالها دون التبشير وإخراج الشىء عن 
مساره الطبيعى. الوحدة فى الإسلام أصل والاختلاف 
فرع والاختلاف فى الحضارات الأسيوية أمصل 
والوحدة فرع. الإسلام للفتح والجهاد وثقافات أسيا 
تتعايش فيما بينها دون أن تكون إحداها حق والأخرى 
باطل. 
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؟- الله فى الإسلام مفارق للعالم وخالق له 
وباعث له بعد فنائه ومحاسب للإنسان بعد الموت طبقاً 
لقانون الاستحقاق. فالجزاء طبقاآً للأعمالء» ثواب أه 
عقاب. والنفس الفردية محاسبة ومسئولة عن أفعالها. 
فالعقل قادر على التمييز بين الحسن والقبيحء والإرادة 
قادرة على الاختيار الحر. وفى الديانات الأسيوية لا 
يوجد إله خارج العالم» خالق وباعث له بعد فناءء 
يحاسب الناس. الله روح العالم والحساب والعقاب فى 
الدنيا وليس فى الآخرة. وتعود الروح إلى الدنيا فى 
بدن خسيس عقابا لها أو فى بدن حسن ثوابا لها. 
الأرواح واحدة تتناسخ فى دورة بين الحياة والموت. 

؟- الإسلام دين واضح وبسيطء؛ خال من 
التعقيدات. يقوم على العقل والبرهان. فالعقل أساس 
النقل عند المعتزلة. ومن قدح فى العقل فقد قدح فى 
النقل» وموافقة صحيح المنقول لصريح المعقول عندابن 
تيمية. والبرهان منطق الفلاسفة الذين يوحدون بين 
الدين والفلسفة فى حين يغلب على ديانات أاسيا 
الأسطورة وبعض وسائل السحر وقراءة الطالع. 
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وتصل الأسطورة إلى حد الخرافة. وإذا كان من ضمن 
الوضوح والبساطة الطهارة والنظافة فان بعض 
الديانات الأسيوية خاصة فى المعابد لا تراعى النظافة. 

4 - لا توجد سلطة دينية فى الإسلام منعا 
للوساطة بين الحق والخلق بعد الاسنفادة من تجارب 
أهل الكتاب» وأخذ الأحبار والرهبان أولياء من دون 
الله ليس .ية كنيسية صاحية سملاطة علدى المزمنين نفدي 
تقنين العقائد أو تفسير الكتاب. والعلماء لييسوا رجال 
دين أو كهنوت بل هم المتفقهون فيه العالمون به. فى 
حين يوجد رهبان للهندوكية والبونية ورجال دين فى 
الكونفوشية والبوذية والشنتوية. وقد كانوا أحياناً هم 
الحكام أو يشاركون الحكام فى سلطاتهم. لذلك يدين 
الإسلام نظام الرهبنة ويدافع عن العمل فى الحياة الدنيا 
طريق إلى الآخرة. 

4- ولاء المسلم للآأمة الى لجماعة المسلمين. 
والأقطار والأوطات أحسزاء فسن الآأمة:. وحذة الأمة 
صورة من وحدة الإله. الهوية الإسلامية لا تنبع من 
الحدود الجغرافهة بل من القيمة؛ الإيمان والعمل 
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الصالح. وفى نفس الوقت تخرج منه الحركات الوطنية 
الاستقلالية باسم الدفاع عن الوطن. فحب الوطن من 
الإيمان. وديانات آسيا الغالب عليها الديانات الوطنية 
والقومية» الهندوكية الدين الوطنى للهندء والشنتوية 
الدين الوطنى لليابان» والكونفوشيوسية الدين الوطنى 
للصين؛ لذلك أتى الإسلام الأسيوى إسلاماً وطنياً يدافع 
عن الاستقلال الوطنى للشعوب مثل المسلمين فى 
الفلبين. 

إن التشابه والاختلاف بين الإسلام والحمضارات 
الأسيوية لا يعتمد فقط على تاريخ الأحيان العما .نه 
كوحدات مستقلة خارج المجتمع والتاريخ بل هورصد 
لأوجه التشابه والاختلاف فى الممارسات الاجتماعية 
وتأصيلها على نحو نظرى. ويمكن إعطاء مزيد من 
الشواهد الاجتماعية والسياسية والتاريخية على هذا 
لتقايل إيكابا اد سلبا معدراسات لعدية من الحالات. ليس 
الإسلام الأسيوى هو صاحب خصوصية فريدة فقط بل 
الإسلام الأفريقى والإسلام العربى بل والإسلام 


الوووص التركى انضناء وما أبفيل يعد زنك ين 
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لا يقل أهمية عن الوصف الكيفى. 
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تعبير 'خليج فارسى" تسمية جغرافية قديمة فى كتب 
الجغرافيين العرب مثل "بحر العرب" الذى يطلق عليه الان" 
المحيط الهندى". فالأسماء متغيرة عبر التاريخ طبقا لميزان 
القوى» مثل "بحر الروه" وهو البحر الأبيض المتوسط. ولما 
كان عصر الصراعات الكبرى مؤذنا بالرحيل مثل الصراع 
بين إمبراطوريتى الفرس والروم» والعرب والروم قديماء فقد 
توارت أسماء الشعوب الغالبة لصالح أسماء المناطق المحايدة 
فثل: "النكو -اللاسيوة"4"النكن الأحمر "..وقاسا على ذلك فمكة 
تسمية الخليج "الخليج العربى الفارسى" نظرا لوجود العرب 
والفرس على ضفتيه الجنوبية والشمالية. ولما وحد الإسلام 
بينهما عبر التاريخ يمكن تسميته أيضا "الخليج الإسلامى". 
(*) ندوة الخليج الفارسى: "الواقع الموجود وآفاق المستقبل", مركز دراسات 
الخليج الفارسى والشرق الأوسطء معهد الدراسات السياسية والدولية: 


.١19919 فبراير‎ 7١-77 طهران‎ 


5/3 


وإذا كانت التسمية غير مألوفة فى تاريخ الجغرافيا التى 
غلبت عليها مصطلحات الأقوام والشعوب والمناطق يمكن 
تسميته "الخليج" فحسبء لفظ واحد تقع عليه دول الجوار التى 
تنتسب إلى دين واحد وثقافة واحدة ولغات متعددة» العربية 
والفارسية» اللغتين الرئيستين للشعوب الإسلامية. ومع ذلك 
فالتسميات لا تهمء محورة: الفاظ :و اشكال: المهم هو المضمون» 
ألا يكون الخليج أمريكيا بريطانيا من حيث القوات الرابضة 
فيه أو غربيا من حيث الثقافة المهيمنة عليه. وكما قال ابن 
سينا " لا مشاحة فى الألفاظ": وكما هو فى الحديث النبوى 
"إن الله لا ينظر إلى صوركم ولكن ينظر إلى قلويكم 
وأعمالكم". وما يهم فى البحث العلمى ليس أخذ المواقفف 
الحدية والمناداة بالحد الأقصى. فهى مواقف أيديولوجية 
مسبقة بنزعات قومية سوفيتية لا تؤدى إلا إلى إثارة الضغائن 
والأحقاد وربما إراقة الدماء. ما يهم هو البحث العلمى 
الموضوعى الهادئ الذى يبغى المصلحة العامة للجميع 
متجاوزا الحسابات الصغيرة القديمة إلى الاستراتيجيات 
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الكبيرى من منظور تاريخى طويل وليس السياسات المتغيرة 
لكلف اس كاز 1 

ولقد عاش الخليج منذ أقدم العصور منطقة س كانية 
وثقافية واحدة لا فرق بين عربى وعجمى. ومن ذلك أتى 
حديث الرسول "لا فرق لعربى على عجمى إلا بالتقوى 
والعمل الصالح". تكلمت الشعوب على شاطلنيه العربية 
والفارسية. وتصاهر العرب والفرس قبل الإسلام وبعده. 
وتعاونا على الصيد والعيش المشترك والسعى للرزق والكدح 
فى الأرض. فالأرض للهء يرثها عباده الصالحون كما عبر 
القرآن. والتاريخ هو الرصيد الأول للسياسة. ولا وعى 
سياسى دون وعى تاريخى. 

ثم جاء الاستعمار البريطانى الحديث ليحتل دول 
الجوار حيث يقطن العرب والفرس وبعد القضاء على 
الخلافة العثمانية. وبدأت الثقافة الغربية» ثقافة المستعمر» فى 
الانتشار. تقوم على التفرقة بين الشعبين المسلمين ووضع 
بذور الفتنة بينهما طبقا لسياسة "فرق تسد". وكما فعلت بين 


1( ذد. محمد الرميحى وآخرون: الخليج العريبى واأفاق الفرن الواحد 
والعشرين. كتاب العربىء الكتاب الثلاثون أكتوبر 1551ء الكويت. 
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مصر والسودان فى حلايب وشلاتين» وبين اليمن والسعودية 
فى عسير ونجران» وبين اليمن والحبشة حول جزر باب 
اندي » وزوة البودية و الكويكة والع و الى ايت تمك 
وصاية الأمم المتحدة شمال غرب الخليجء وبين الحبشة 
وإريتريا حول ترسيم الحدودء وبين العرب واليهود فى 
فلسطين» والهندوس والمسلمين فى شبه القارة الهندية لقسمة 
درسو قد اع كل كاذ انها 'الرمطتنة انون 0ك الذي تمد 
على وحدة الثقافة والأقوام. وقد فعل الاستعمار الفرنسى نفس 
الشيء بين الجزائر والمغرب فى واحة تندوف» وبين سوريا 
ولبنان وتقسيم سوريا الكبرى» وبين سوريا والأردن فى 
وافق الحنة كما فلن الاندقكنا د "الو ساني وا إتطاني ين 
و اكه حورو ان الخذيرة امسرودة ١‏ الس ب ة اللساتة 
الواخذة مثل: قنائل: أوالأك يعلى: الى كوالكحيخ محدوة منعلة: 
ا ل 01 
أن قسم الشعوب والقبائل باسم الحدود الدولية فوقت الحروب 
بين الدول المتجاورة» كل منها تود توحيد قبائلها. كما وقعت 
الحروب الأهلية بين القبائل المتناحرة داخل الدولة الواحدة 
مكل التو كيدي و لازت قري وب للد ابو ةلتف سق : الكتسوزية 
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الموزع بين أربع اق فى قول هنا “امس في الاتهحان: 
وأقرت الأمم المتحدة الحدود التى وضعها الاستعمار فى 
القارة الأفريقية ورثتها الدول المستقلة بعد حركات التحرر 
من الالنتهمان .بز لذ مكو( :كفس ها وضبعة: الأستعهان. عسي 
تظل أفريقيا مجزئة مقسمة متشرذمة متحاربة فيما بينها باسم 
الحدائة. فالدولة أفضل من القبيلة» والحدود الجغرافية أبقى 
من السكان. أفريقيا للأفريقيين شكلاء وأفريقيا للأوروبيين 
مضمونا. والثقافة هى السياسة على الأمد الطويل. 

لقد زرعت الثقافة الغربية فى شعوب المنطقة 
أيديولوجيات سياسية غربية عليها مثل الأيديولوجية القومية 
ومفهوم الدولة ذات الحدود الجغرافية الطبيعية. فالدولة ذات 
شعب وأحدء لغة وثقافة وتاريخا ودينا باستثتاء القليل مثل 
فوسو والذول:ذاكه القومنات المتعذذة خاضية فين انا وهم 
ثم ينشأ الصراع بين القوميات داخل الدولة القومية -1/18110 
81 الواحدة. فالهوية القومية من الحدود الجغرافية:؛ 
والدفاع عن الوطن الأم دفاع عن هذه الحدود الجغرافية التى 
تم وضعها بفضل تقسيم الإمبراطوريات الكبرى مثل 
الزومائية :و النفستاورية :و العتمادية وعانت ناتك الأمنة 
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الإسلامية التى لا تستمد هويتها من الجغرافيا بل من التاريخ. 
ولا تتوحد مع الحدود المصطنعة» إرث الاستعمار الأوربى 
الحديث بل مع عقيدتها التوحيدية الشاملة. فما ينشأ بين 
الشعوب الإسلامية من خلاف حول الحدود مثل الخلاف حول 
جزر الخليج إنما هو ناشئ من مفهوم الدولة القومية وليس 
من مفهوم الأمة الإسلامية. الخليج عربى أم فارسى؟ جزره 
الثلاث عربية أم فارسية؟ وهى مشكلة مصطنعة لا حل لها 
من خلال مفهوم الدولة القومية. والأمة الإسلامية المتعددة 
الشعوب والثقافات واللغات قادرة على جعل الهوية من 
العقيدة. فلا فرق بين عرب وفرس على شاطئ الخليج. الكل 
ينتسب إلى الأمة الإسلامية المترامية الأطراف؛: من الصين 
شرقا إلى المغرب غربا. لا فرق بين لغة عربية ولغة 
فارسية. فكلا هما لغات الإسلام مثل التركية والأردية. هذا 
هو واقع التاريخ والجغرافيا أيضا وليس مجرد مثالية دينية. 
فقد عاش الناس فى الخليج لا يعرفون الحدود» وينتقلون بين 
الشاطئين وفوق جزره. يتصاهرون ويعملون. الجغرافية 
السياسية تحتم وحدة الخليج وشعوبه. والصراع بين الأنظمة 
السياسية الناشئة عن الدول القومية أى من أثر الثقافة 


5/8 


السياسية الغربية فى المنطقة وتبنى النظم السياسية لها. 
المشكلة إذن جزء من عملية التغريب العامة التنى وعقفت 
للمسلمين منذ عهد الاستعمار» وأثر من أثاره بعد مرحلة 
التحرر الوطنى. 

وكلما تعثرت النظم السياسية فى الداخل لجأت إلى 
إثارة قضية الحدود فى الخارج ليهب الناس دفاعا عن التراب 
والوطنى ضد الاحتلال الخارجى وليس ضد القهر الداخلى. 
فبعد أن انسحبت بريطانيا من منطقة الخليج احتل الشأه 
الجزر الثلاث. وقد كانت بطبيعتها الجغرافية وعبر امتدادها 
التاريخى وتحت ضرورة الحياة اليومية بين العرب والفرس» 
لا يعرفون حدودا ولا هويات قومية إلا الحياةة المشتركة» 
واللغات المتبادلة» والمصاهرة» والسعى للرزق. وقد قام الشاه 
بذلك فى حومة إنشاء الإمبراطورية الفارسية القديمة» عصر 
قورشء» وأساطير الأبطال وبتأييد من الولايات المتحدة 
الأمريكية واستعماله ضد الثورة العربية فى الخليج فى 
الجنوب وفى الشمال بمساعدة الأكراد ضد العراق. وكلما 
تعثرت الديموقراطية والمصالحة الوطنية ونشأت نظم تسلطية 
اليرت مسانة الحذود 'الخارحية ‏ تخويذ! الانظازن. تهو التداخل 
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دون الخارج كما هو الحال فى إثارة مسألة حلايب وشلاتين 
فى السودان أو واحة جعبوب بين مصر وليبيا أو واحة 
تتوفاءيين الدز ان .والبسيري: تأفيي دون بويا 
للاستهلاك المحلى وأداة للدفاع عن النظم السياسية. أصبح 
الوطن وسيلة والنظام السياسى غاية وليس النظام السياسى 
وسيلة والوطن غاية. ولو ترك الاستعمار الشعوب المتحررة 
دقان ولق نتركات: النكتى ,السرانيقة اللتى كريدكه بالدول الوطاة 
وحدودها المسصطنعة بفعل الاستعمار. لو ترك كلاهما 
الشعوب بثقافاتها الموروثة وحياتهما المشتركة وسعيهما 
وكدهما فى الحياة لما نشأت مسألة الصراعح على الحدود أو 
مشكلة الخليج بين العرب والفرس('). 

إن ما يظن سلبيات قد يكون فى غاية الإيجاب. وما 
يحسب أنه خلاف بين العرب والفرس حول تسمية الخليج 
وملكية جزره الثلاث قد يكون بداية الحل عن طريق الثقافة» 
القضاء على التغريب الثقافى السياسى 01111531) 120111681 
10 وتطهير النفس منها والعودة إلى الثقافة 
)١(‏ د. مريم سلطان لوتاه: المشاركة السياسية فى دول الخليج العربىء تحليل 


تاريخى ورؤية مستقبلية» سلسلة بحوث سياسية» أكتوبر ١145‏ مركز 
البخوت و الدن أهات: الياسة» كامعة القاهرة: 
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الإسلامية الأممية التى تقوم على وحدة العقيدة مع تعدد 
اللغات والثقافات الشعبية الخاصة والعادات والأعراف 
وأساليب الحياة اليومية. ويصبح الخليج منطقة تفاعل وتكامل 
ومصالح وأمن مشترك على الشاطئين بين العرب والفرس 
تحت رأية الإسلام وباسم التوحيدء الوحدة والتنوع» الهوية 
والاختلاف. ويتكرر هذا النموذج فى حلايب وشلاتين بين 
مصر والسودان» وفى عسير ونجران بين اليمن والسعودية» 
وفى واحة البوريمى بين عمان والإمارات» وفى مثلث الأمم 
المتحدة بين الكويت والعراق والسعودية» وفى واحة تندوف 
بين المغرب والجزائرء وفى جنوب الصحراء بين ليبيا 
وتشاد» وفى واحة جعبوب بين مصر وليبياء وفى المناطق 
المتنازع عليها بين موريتانيا والسنغال» وفى الصحراء بين 
المغرب والبوليساريو» وفى وادى الحمة بين الأردن 
وقد ونا فقي ها فكلا ف النك ا شرج كنشا الهداة المت كه نسي 
القبائل والأقوام» ويبدأ العمل المشترك لتنمية الموارد وإعمار 
الأرطن حتى تتآكل الحدود الحغرافية المضطنعة الموروتة 
من عهد الاستعمار وتعود الثقافة الإسلامية القائمة على 
التوحيد بدلا من الثقافة السياسية الغربية القائمة على التمزيق 
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والتجزئة والتفتيت» وتحويل العالم الإسلامى إلى مجموعة من 
الدويلات الطائفية والعرقية للعرب والبربر والأكراد والسنة 
والشيعة والدروز. 

وتمحى التناقضات الثانية أمام التناقضات الرئيسية. 
فمهما كان من خلاف بين العرب والإيرانيين حول الخليج 
فإن كليهما لهما عدو مشتركء الاستعمار والصهيونية» أمريكا 
وإسرائيل. فلا يمكن إيثار التناقض الثانوى على التناقض 
الرئيسى. تريد الولايات المتحدة كسر شوكة الثورة الإسلامية 
فى إيران كما كسرت شوكة الثورة العربية إيان العهد 
الناصرى الذى كان من دعائتم الثورة الإسلامية قيِل 
انتصارها. كانت الثورة العربية ظهيرا للمعارضة الإسلامية 
والوطنية فى عهد الشاه وضد سياسة الأحلاف ومناطق 
النفوذ» وضد محور الرياض- طهران- كراتشىء الحلف 
الإسلامى القديم منذ »١956‏ وريث حلف بغداد المنفاهض 
للهويتين العربية والإسلامية. وقد استأنفت الثورة الإسلامية 
المستمرة مشروع الشورة العربية المجهضة: مناهضة 
الاستعمان :و الصميوئية» :وتؤوتحيد: الآمة و التتمية :والاستقلال 
الذاتى الوطنى والافتصادى. السياسة استراتيجية كبرى شاملة 
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على الأمد الطويل وليست حسابات صغيرة حتى ولو كانت 
حسابات النفط على الأمد القصير. إن بترول إحدى الجزر 
التالث يمكن استثماره استثمارا مشتركا بين دول الخليج 
لصالح تنمية مواردها وزيادة دخلها والدفاع عق "متها تالا 
من ثروات النفط المبددة فى الحروب بين دول الجوار بشراء 
الاسلكة غم الدول الاستعمارية ووضع مرتبات جنودها 
واتكاليف عاقيا بو كلدك مضناتع وزلاعوا تفط دزو لكاي 
يأكنة جعاقة مقر كه لسسكانيا ,:فمقهرى الملكدة الخاضية مقووء 
غربى. وقد هبت الأمصار كلها عام الرمادة لإنقاذ الأخوة فى 
الحجاز. وتعمير الجزر مسئولية سكانها بما يعود بالفائدة 
عليهم. وأمن الخليج مسؤولية دول الجوار على شاطئيه بدلا 
من استدعاء الأجنبى الذى لا يبتغى إلا مصالحه الخاصة» 


يهدد إيران ويستولى على نفط الخليج وثرواته('). ومن ثم لا 


)١(‏ د. عبد المنعم المشاط (محرر): أمن الخليج العربى» دراسة فى الإدراك 
والسياسةء مركز البحوث والدراسات السياسية» جامعة القاهرة: القاهرة 
5 وأيضا د. مصطفى علوى: أمن الخليج» رؤية مصرية» دراسات 
فى الأمن والاستراتيجية» قراءات فصليةء مجلد(:)ء العدد(؟)ء يناير 
5 مركز البحوث والدراسات السياسية» كلية الاقتصاد والعلوم 
السياسيةء جامعة القاهرة. 
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توجد رؤى إيرائية وسعودية وكويتية وإماراتية وعمانية 
وقطرية وبحرينية وعراقية وسورية ومصرية لأمن الخليج. 
بل هناك رؤية إقليمية عربية إسلامية له فى مقابل الرؤية 
الغؤيةا. 

وبالإضافة إلى المخاطر الخارجية هناك مخاطر داخلية 
على شاطئ الخليج» مخاطر النزعات العرقية والنعرات 
الطائفية» العرب والفرس والأكراد والأذريين» السنة والشيعة 
مما يهدد وجدة الدول وهى مقدمة لوحدة الأمم والأقوام داخل 
الوحدة الإسلامية العامة. وقد نبه جمال الدين الأفغانى من 
قبل على ضرورة وحدة الفرس والأفغان» والفرس والعرب». 
والسنة والشيعة فى مواجهة الاستعمار فى الخارج والقهر 
فى الداخل. وهناك خطر اقتصاد الريع على دول الخليج 
واعتماد اقتصادها على مصدر واحدء هو النفط الذى يكون 


1( د. محمد السعيد إدريس: إيران السك الإفليمى فى الخليج العربىء» 
مركز اليحوث والدراسات السياسية» ندوه "علاقات مصر مع دول الجوار 
فين التسعينيات» 2-/! ليسميزل 8ق مركز البحوث والدراسات 
السياسية» كلية الاقتصاد والعلوم السياسية» جامعة القاهرة. وأيضا: 
كلنات 320 1ه تتمةع1 0 لأقضماعع18 :كلنامقدع10 [قللتاك .8 الث :امددع ]اونظ 


534 إلا .2 53 ا0ال8 ١‏ ءاملا متوحيةم اعتوعقع1 ععدعامة 1ق20116 ,نكا 1للامعة 
015ناة لتتة لالعتقعقع1 أوه طتامم :1م1 تمتحهن 
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65 من ثرواتها. والنفط لا يدوم» ومخزونه يقل عاما بعد 
عام. وماذا بعد خمسين عاما من الاآن؟ إن التفكير فى موارد 
اقتصادية جديدة مثل التصنيع ابتداء من الصناعات البترولية 
الكيميائية كهدف مشترك أفضل من بيع الطاقة وتصنيع 
اليابان وتدفئة الغرب. وهناك خطر التركيبة السكانية فى دول 
الخليج التى فى غالبيتها من الأسيويين» الباكستانيين والهنود 
والفليبينيين. صحيح أنهم مسلمون معربون ولكن وضعهم 
الاجتماعى كعمالة أجيرة بدخل محدود يجعلهم اضحدات 
الحقوق فى البلاد جيلا وراء جيل. وهناك خطر التيارات 
الدينية المحافظة» نوع الطالبان» والتى لا ترى فى الإسلام إلا 
الحدود والأشكالء العقائد والشعائر دون الأبنية الاجتماعية. 
وهى خطر يهم إيران والعرب على حد سواء. الهدف 
المشترك إذن هو تقوية التيارات الإسلامية المستنيرة القادرة 
على التعامل مع قضايا العصر والدخول فى تحدياته:؛ 
وتحويل الإسلام إلى بنية اجتماعية سياسية اقتصادية ثقافية: 
نمط حياة» قادر على أن يظهر لشعوب العالم عظمته 
وإنسانيته ودفاعه عن حقوق الإنسان والشعوب بعد أن ارتبط 
فى أجهزة الإعلام الغربية بالعنف والقتل والقسوة وانتهاك 
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حقوق الإنسان والتخلف والفقر والجهل والمرض والقهر 
والتعذيب» إسلام الحريم والسراى والقصور والعبيد والإماء 
والغنائد("). 

إن الحوار الثقافى بين علماء الأمة العرب والإيرانيين 
لهو إحياء لتراث أصيل قديم. الثقافة مقدمة للسياسةء 
والسياسة تمهيد للاقتصاد. وعقد الندوات على كلا الشاطئين 
من أجل حوار عربى إيرانى تتجاوز لقطيعة لا يستفيد منها 
إلا الاستعمار والصهيونية بدلا من هذا الفصام الذى يعيشه 
عرب الخليج بين أنتماء عربى وجوار إيرانى» وبدلا من هذه 
الازدواجية التى يعيشها شيعة الخليج بين حضور بدنى عربى 
وحضور ثقافى إيرانى. وربما يعيش عرب الأهواز نفى 
الازدواجية التى يعيشها شيعة العراق. والبداية بالعلماء قبل 
السياسيين فالعلماء ورئة الأنبياء ثم بالتجار والممصالح 


1 د. محمد السعيد إدريس: إيران 0 الإقليمى قح الخليج العربىء» 
مركز البحوث والدراسات السياسية» ندوه5 "عللاقات مصر مع دول الجوار 
قلي التسعينيات» -؟ ديسميرز لع ا مركزر البموث والدراسات 
السياسية» كلية الاقتصاد والعلوم السياسية» جامعة القاهرة. وأيضا: 
ألنات> 3110 012311123011 لأقضماعع 8 :تتكلناهة5قع102 1هقللتط .18 الث امجدماوظ 
,335 تإلدا ,2 53 80 ١‏ ءاملا قتعجرةم اعتمعدع: ععمععة لوعتاناه2 ,7باستاععة 

.51015 لتتة لاأعقوعةع:1 أوع طتامم :لم1 اعتمم 
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المتبادلة فالحسن أخو الحسين» "وليس منا من بات جوعان 
هاده جا "كه فلاوسو مرو ره ان الس فى ميد 
جزء من الدين الشعبى كما هو الحال فى إيران. وقد زار 
مصر من قبل ناصر خسرو وسعدى الشيرازى وكثير من 
صوفية إيران مثل سهر التسترى وتتلمذه على ذى النون 
العضتواض: :مت -منتضقة القرق الماخس.كداك: السفاو ات كيف 
مصر وإيران وكان سفراء إيران من كبار العلماء والمثقفين 
الإيرانيين مثل د. قاسم غنى» والأديب على دشتى. وقامت 
الطبعة الأميرية ببولاق بطبع أمهات الكتب الفارسية لا فرق 
بين تراث عربى وتراث فارسى. وتوالى انتشار المراكز 
الثقافية فى مصرء وأقسام اللغات الشرقية فى الجامعات 
المصرية. وأصبحت اللغة العربية بعد الثورة الإسلامية مع 
الفارسية لغتين رئيسيتين وليست لغة أجنبية أسوة باللغات 
الأوربية. الثقافة سياسية عليا واستراتيجية على الأمد 
الطويل. فإن تعثرت السياسات الوقتية نظرا للحسابات 
الضيقة فإن الرؤية الاستراتيجية الأشمل تبدأ بالثقافة ركيزة 
الوقن السانى 1 


" د. السباعى محمد السباعى: العلاقات الثقافية بين مصر وإيران» ندوة‎ )١( 
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إن خطر أفكار وأوضاع مثل العالم ذى القطب الواحد 
والعولمة وقهاية الثاريث وصو اه التحضارات إلى انها 
كه دري الروك نرق مقافي عونا فشرريحها وحصي 
ونهمش عليها دون أن نبدع مفاهيم خاصة تعبر عن مسارنا 
التاريخى الخاص ورؤيتنا للعالم لا يقف أمامه إلا تكوين 
قطب آخر ومفاهيم أخرى من منطقة أخرى من العالم» ليس 
من المركز الأوربى التقليدى بل من الأطراف. وهناك ثلاثة 
أقطاب مرشحة لذلك: آسيا وهى مشغولة بنهضتها لاقتصادية 
بالزيفم يعدها الخاريكى: وكقاقنيا العاضنة بو اكاتها الساسيعة: 
وأمريكا اللاتينية التى كانت تقليدا مهد جيفارا والتحرر من 
الامستهها رميو دو سلس لوقو دروك المهوزية هي اك 
مشغولة :يمشاكل: القهر والفقل والفساد:والنهر لقه ليق إلا 
القطب العربى الإسلامى المرشح كقطب ثشان. لذلك يتم 


علاقات مصر مع دول الجوار فى التسعينات" 7-5 ديسمير ١494,‏ 
مركز البحوث والدراسات السياسية» كلية الاقتصاد والعلوم السياسيةء 
كاميفة لبون رع قم فقون كز :كر امالك لوحف الدرحة ون قن مت اننا 
فى جامعة قطر الحوار العربى الإيرانى لأول مرة. ثم تلته جامعة 
الفاهرة» مركز البحوث والدراسات السياسية عن مصر ودول الجوار 
العام الماضى. 


568 


التركيز عليه بالحصار مثل السودان والعراق وليبياء والتهديد 
مثل إيران وسورياء والتهميش مثشل مصر أو الحروب 
الداخلية مثل لبنان والجزائر أو التقسيم مثشل العراق أو 
استنزاف الثروات مثل الحجاز فى الوسط والأطراف أو 
الاحتلال مثل فلسطين. فالحوار العربى الإيرانى» وجمع 
جناحى الأمة الإسلامية فى أسيا وأفريقيا قادر على أن يكون 
قطبا ثانيا للعالم ذى القطب الواحدء وأن يقوم العالم الإسلامى 
بالدور الذى كانت تقوم به النظم الاشتراكية قبل انهيارها 
أوائل التسعينات. ولقد قام الإسلام بهذا الدور عبر التاريخ 
صراعه مع الإمبراطورية الرومانية وأثناء غزو الصليبين له 
وإيان حركة التحرر الوطنى الحديثة7. 


فى 
فى 


0 مركز دراسات الوحدة العربية. العولمة» بيروت» لبان , 
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من ثقافة السلطسة 
إلى سلطسة الثقافسسة 


أولا: ثقافة السلطة. 

0 موصو م "المثقف والسلطة" موصو م شائع. تم 
التطرق إليه فين عدهة رسائل جامعية ومؤلفات علمية ومقالات 
اجتهادية. وعقدت له عدة مؤتمرأات وندوات عربية ودولية. 
وشاعت فيه الأحكام النمطية. ومن الصعب التطرق إليه من 
حضية ذوة, تكر ان ماهو مغزوف درن أتماط العلا تحاف سد 
المثقف والسلطة. ومع ذلك إنه لشرف للمثقفين أن يذكروا 
يتعرضون لها فى حياتهم ألا وهو إغراء السلطة ومجاورة 
(*) ندوة النقد الحضارى فى الفكر العربى المعاصرء أسئلة الحاضر وتحديات 

المستقبل» جامعة عبد الماللك السعدى» كلية الأداب والعلوم الإنسائية. 
نادى الكتاب» تطوان ١-5١17‏ أبريل .7١١١‏ 


وندوة إشكالية السلطة فى الفكر العربى الإسلامى ٠»‏ جمعية الثقافة العربية 
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السلطان. وكما حرم البعض نقد حتى بغلة السلطان كفر أبو 
موسى المردار شيخ المعتزلة كل من جالس السلطان. 

ولا تبرز هذه القضية إلا فى المجتمعات النامية والتى 
تحتاج أنظمتها السياسية إلى نوع من الشرعية عن طريق 
التبرير الأيديولوجى لها نظرآ لأن الشرعية الدستورية 
تنقصها إثر انقلاب عسكرى أو نظام ملكى أو حكم تسلطى 
يعتمد على الطبقة أو نظام قبلى عشائرىء طالما أن السلطة 
السياسية غير مستمدة من الشعب عن طريق الانتخاب الحر 
المباشر دون تزييف أو تلاعب بنتائج الانتخابات ودون قهر 
أو تخويف للمرشحين من أجل ضمان نتيجة شبه إجماعية 
على الرئيس الأوحد والمرشح الواحد مدى الحياة أو على 
نواب الحزب الحاكم الذى يجرى الانتخابات وهو فى السلطة 
وفى كنف الدولة التى بيدها أجهزة الإعلام والأمن. 

هنا تنشأ الحاجة إلى ثقافة السلطة من أجل إقناع الناس 
بشرعيتها واختياراتها السياسية. وهى ثقافة تابعة للسلطة. 
تدور فى فلكها حتى ولو غيرت السلطة اختياراتها من 
النقيض إلى النقيض» من مقاومة العدو إلى الصلح معه» من 
الحرب إلى السلام» من مناهضة الاستعمار إلى التحالف 
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معه» ومن الاشتراكية كحل حتمى إلى الرأسمالية كضرورة 
قتصادية» ومن القومية العربية إلى القطرية. وغالباً ما يتم 
ذلك سى لحان عشت عيفة ري وى لضي 
الدفاع وليس التحليل» المهنة وليس الرسالة» الوظيفة وليس 
القضية. 

ولا يختلف فى ذلك المثقف العلمانى عن رجل الدين. 
الأول سود ١‏ 2 على التكزويات. السانبية المذفة» :و الثاني 
يبرر اعتمادا على الموروث الدينى القديم. لذلك تحالف رجال 
السياسة ورجال الدين عبر العصورء وتفاوتت الس لطتان 
السياسية والدينية على حكم الشعوب. وكان أحد أسباب 
التحرر الفصل بين السلطتين» بين الكنيسة والدولة» فى 
بدايات العصور الحديثة فى الغرب. 

ويمكن معرفة ذلك اعتماذا هلى التحارب الحية القردية 
والاحتماصية "اعرفه نفسك يننسك؟ كما قال سفر اظه .و "قبي 
داخلك أيها الإنسان تكمن الحقيقة" كما قال أوغسطين وكما 
يستشهد بها هوسرل فى التأمل الخامس فى 
'تأملات ديكارتية7). وهو اختيار القرآن الكريم #وفى 


١ 3535 24 (١ )‏ الله رللتت؟ رمقماعع.] .1 .50 يمع ممعزععء سفطت ناماه غزلة 1خ :أمرعدة 111 .بط 
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الأرض أيات للموقنين» وفى أنفسكم أفلا تبصرون»: 
#سنريهم آياتنا فى الآفاق وفى أنفسهم حتى 
يتبين لهم أنه الحق»). فالاعتماد على رؤية ما يحدث فى 
العالم الخارجى وفى النفس هو الاستبطان الذى يتحول فيه 
الخارج إلى الداخل» والمكان إلى زمانء والواقع 
إلى ماهية!!). 

؟- والمثقف فى علاقته بالسلطة على ثلاثة أنواع. 
الأول الموظف الأيديولوجى التابع للسلطة والمبرر لقراراتها 
نت سين عنسه ‏ فته و بريه ندر انه فى سين 
فرارات السلطة بطرق جدلية» الدفاع عن القرار والهجوم 
على الخصوم كما يفعل رجل الدين فى الدفاع عن العقيدة 
والهجوم على خصومها. وقد يستعمل طرقا سوفسطائية» قلب 
الحق باطلا والباطل حقا مادام الهف هو إقناع الناس» 
والتسليم بما يقول» والخضوع للسلطان. الحقيقة هو مدى 
إقناع الناس بها كما هو الحال فى الإعلام حتى ولو لم يقتنع 
بها المبرر نفسه. فالوجود يقوم على العدم يثبته الإيهام 


1( وهو مأ مات عنصا اعد "الجوانية", وهوسرل "الوعى الداخلى بالزمان"» 
وبرجسون "الديمومة". 
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والكذب والإقناع بالباطل والنفاق والازدواجية كما حلل 
سارتر فى "الوجود والعدم" وكما حلل هيدجر ظاهرة "الرغى”" 
فى "الوجود 7 

والثانى الشهيدء المشاهض للسلطة؛ المعارض 
لقراراتهاء الناقد لسياستهاء الرافض لاختياراتها بالقول 
وبالفعل. ويتم ذلك من خلال القنوات الشرعية وصحف 
المعارضة والجمعيات الأهلية والمنظمات غير الحكومية 
والاتحادات الطلابية والنقابات العمالية والمهنية كالمحامين 
والصحفيين والأطباء والمهندسين ونوادى أعضاء هيئة 
التدريس بالجامعات. وهى محدودة الأثر ليس لها وسائل 
الاتصال الجماهيرية العامة. وهى مهددة سا بالحصار 
والكل و المتع: ضعنا المعارضية طبع فى فور الحكوم 1 
قليلة التوزيع» مثقلة بالديون. همها أن تكون المعارضة بديلا 
عن الجناعة الناقية لين انكر كرف المدارية د حلت 
فى الظاهر. المعارضة فى الحكم تسلطية أحادية الطرف لا 
تسمح بالمعارضة كما تفعل السلطة. 


١١. 51. 110685217 (١ )‏ احه مم رقتتة ,لتقستلاةة ,تصوةل8 16 عاط[ :عاعوة .2 .1 
١110-١‏ ررم ه305 ١‏ 1م لطن 1 ,نت تإعتاع 1ل .851 بااعكت 3110 اتاعك 
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وقد يتم ذلك بطرق غير شرعية عن طريق التنظيمات 
الأرض» وهو طريق مسدود لأن عيون الدولة فى كل 
مكان» وأجهزة الأمن لا تخفى عليها خافية. وهى فى الغالب 
مخترقة أو يتم التعرف عليها إذا ما اعترف أحد أعضائها 
بالقوة إلا إذا تبناها الجيش. والجيش جزء من النظاءء لا 
يتدخل فى السياسة. والهبات الشعبية وقتية» مثل هبات الخبز 
أو المظاهرات المؤيدة للانتفاضة والمعارضة للعدوان 
الأمريكى على شعب العراق سرعان ما تعود إلى سابق 
عهدها من أستكانة وركود. 
أخيرا بنظرية "التجسير" من أجل الإفلال من مضار الس لطة 
والزيادة فى منافع المعارضة:» وتقليل الفجوة بين السلطة 
والمعارضة من أجل استتباب النظام وإطالة أمده. الحوار 
الوطنى هو الطريق» والتعددية الفكرية والسياسية هبن 
المنطلق. تصبح السلطة أكثر ديموقراطية باستماعها إلى آراء 
المعارضة. وتصبح المعارضة أكثر اقترابا من السلطة 
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والتأثير فيها. هو الطريق الثالث بين السلطة التى تقمع 
المعارضة» والمعارضة التى تريد اقتلاع السلطة. 

وإن كان التجسير ممكنا بالفعل» وأقرب إلى الحل 
العملى لتحقيق السلم الاجتماعى ونزع الفتيل من الصدام بين 
السلطة والمعارضة الذى قد يصل إلى حد القتال المسلح 
كما هو الحال فى الجزائر والسودان بشكل علنى جهرى 
وفى مصر وتونس وليبيا والمغرب والعراق بشكل مكبوت 
ضمنى. هى طريقة شد الحبل بين السلطة والمعارضةة» 
وجولات الحربء بلا غالب أو مغلوب كما هو الحال فى 
اليمن والكويت والأردن. وتظل التجربة اللبنائية فريدة فى 
نوعها حيث تقوم المعارضة بدولة داخل الدولة» وتمارس 
سلطة الدول فى الدفاع وتحرير الأرض وتنظيم الخدمات 
الأجتماعية. 

بوحة ضبام :ند ككون اتير مسن التباطاه 
والمعارضة إلى نوع من الانتهازية. فالمثقف يس تفيد من 
الفويقيرن» 'يستفين..عة. اللظة: المتصمفية و التابيت.ى الفتيير 
والإعلام والأمان وبعض هامش الحرية والمناورة وربما 
بعض الربح من أهل الحظوة. ويس تفيد من المعارضة 
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احترامها وتقديرها. فهو لسان حالها والمعبر عن مطالبها 
والمطالب بشرعيتها. فهو أشبه بالملونين بين البيض والسود. 
وهو ليس غريباً على الطبقة المتوسطة» البرجوازية 
الانتهازية بطبيعة تكوينها وممارساتها”". 

*- ومهما بلغت خدمة المثقف للسلطة فإن السلطة 
تضحى به بعد أن تستعمله. فالسلطة لا تعمل إلا بمنطق 
الاستمرار والبقاء ضد الخصوم. وتعمل على التناقضات بين 
المثقفين واستعدادهم جميعا لخدمتها. فإذا كان الخظلر من 
والدرفة :و النعك كما حدثة نى محير فى الكيبينات 
والستينات ثم فى الثمانينات والتسعينات حتى الان» وكذلك فى 
تونس وسوريا والعراق وربما المغرب. وإذا كان الخطر من 
اباي ع لصيل يي سدم وحن مايه 
والإلحاد والانحلال»: ومن لا إيمان له لا أمان له» كما حدث 
فى مصر فى السبعينات» ومازال فى السودان وأفغادستان 


وشبه الجزيرة العربية والتيار المحافظ فى إيران الذى يسيطر 


)١(‏ انظروا دراستينا: 'رسالة الفكر”, 'دور المفكر فى البلاد النامية”» قضايا 


معاصرة فى فكرنا المعاصرء دار الفكر العربىء الفاهرة 5ا5 ص 1-1 1. 
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الفريق من أجل إضعاف الفريقين المعارضين وتقوية النظام 
القائم» ويقوى القلب إذا ما ضعف الجناحان. وإذا ما كانت 
السلطة قوية فإنها تضرب التيارين فى أن واحد لإضعافهما 


الإخوان فى ١154‏ والشيوعيين فى ١550/8‏ بعد تأميم قناة 


التوعية و ادل عد اديسيار ‏ اسورد 

العلاقة بين المثقف والسلطة هنا تفوم على الكذب 
والفاق و المتفعة العاجلةه و التعت هو الضيسة: يظن. المقف 
أنه يستعمل السلطة لصالحه لنشر تياره السياسى بالاستعانة 
بالدولة يخاصبة أن الاعلام. فى يذهدميسر» شواء كان. إسداتا 
ياي الجينة ن الدرية حي الى لسسهلة ونير 1 
تقدم له القليل لتأخذ الكثير. تحسّن صورتها أمام الشعب وفى 
نفس الوقت تضحى به إذا ما تجاوز الخط الأحمرء وقام 
بدوره الخاص لحسابه الخاص. فالعبد لا يصبح سيداء 


والخادم 5 لسر مخذوها . 
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4 - والمثقف السلطوى هو الأيدلوجى بصرف النفثر 
عن اتحاغدة إسلاميا كان اد ماركمياء وهما الجاخان 
الرئيسيان للقلب. هو الذى انتسب إلى حركة الإخوان 
المسلمين أو إلى إحدى الفصائل الشيوعية فى شبابه. وربما 
اختيار معظم النظم السياسية 8 الخمسينات والستينات» وك 
الخليج فى السبعينات والثمانينات وربما حتى الاآن عندما 
أصبحت القومية اختيار العرب بعد حركات التحرر الوطنى 
وأثناء بناء الدولة الحديثة. 


وهو الجامعى» الباحث الأكاديمى الذى توظفه س لطته 
فيه إلى اللجنة المركزية للحزب أو الوزارة. ومن أفضل من 
الأستاذ الجامعى لكى يكون الموظف الأيديولوجى للسلطة بما 
المهنية» وما يفترضه الشعب فيه من أمانة القول وصدق 
الطاب 

وهو المهنى المهندس أو الطبيب أو المحامى» رجل 
الفكر والعمل الذى يضحى بوقته من أجل القضية العامة؛ 
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والقادر أمام الناس على حل أزماتهم بالعلم والعمل. يبنى 
السدود» وينشئ المستشفيات العامة» ويدافع عن حقوق الناس. 
هم أهل الخبرة فى مقابل أهل الثقة. ولما كانت الجماهير تئن 
من ضنك العيش فإنها تنظر إليهم باعتبارهم مخلصينء» 
وتصدقهم القول. وهو الضابط فى القوات المسلحة بعد أن 
يحال إلى الاستيداع» ويتفرغ للعمل السياسى. فالثورة من 
صنع الضباط الأحرار وهم ورثتهاء والقادرون وحدهم على 
تحويل الثورة إلى دولة» يجمعون بين أهل الثقة وأهل الخبرة. 
يمثلون النظام فى الجيش» والقدرة على الفاعلية. ويعملون فى 
الحقل المدنى بعد أن كثر كلام السياسيين وقل الفعل» وبما 
لديهم من ثقة عند الناس خاصة إذا كانوا من أجيال الضباط 
الأحرار من أهل الثقة وإن لم يكونوا من أهل الخبرة. ل ذلك 
تم الحديث فى عهود الثورة العربية منذ الخمسينات خاصة 
فى مصر والعراق عن "عسكرة المجتمع" خاصة فى لحظات 
الأزمات الكبرى الداخلية أو الخارجية. 

وهو رجل الدين» فقيه السلطان. وقد كان منذ نشأته 
الأولى مثقف السلطة منذ إضفاء الشرعية على مغتصب 


الحكم منذ الأمويين القدماء والأمويين المحدثين ضد ثورات 
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آل البيت والخوارج والمعتزلة وفقهاء الأمة الذين نالهم 
السجن والتعذيب. فالفقهاء نوعان: الأول لبس الحلة» ونال 
المشيخة» وتتصب فى دار الإفتاء» وتصدر الإعلام وسار فى 
موكب الرؤساء(. يفتى بالحرب إذا حارب الرئيس #وأعدوا 
لهم ما استطعم من قوة ومن رباط الخيل» ترهبون بهد عدو 
الله وعدوكم». ويفتى بالسلم إذا شاء رئيس آخر (زوإن 
جنحوا للسلم فاجنح لها4. يفتى باشتراكية الإسلام إذا اختار 
الوقفن: الاشتن اكية "التامن: تتركاغ: فى 'ثلثك: المحاة: و الكحلد 
والنار". ويفتى بالرأسمالية إذا اختارها رئيس آخر بآيات 
الكحادة واففةه النشياط الاقتضيادى الحو .ويكتنكة الفز آم .علافة 
الإنسان بالله وبالآخرة على أنها #تجارة لن تبور4 مثل 
إيأيها الذين أمنوا هل أدلكم على تجارة تنجيكم من عذاب 
أليم4. فقد استعمل القرآن لغة الربح والمكسب والخسارة 
#وتجارة ترجون كسادها4»: فما ربحت تجارتهم4 وتحدث 
عن حرية التعامل التجارى #إلا أن تكون تجارة عن تراض 
منكم». (إلا أن تكون تجارة حاضرة تديرونها بينكمغ. 


)١(‏ وقد قال محمد يده ف هؤ لاء: 
ولكنه دين أردت صلاحه (2. أخاف أن تقضى عليه العمائم. 
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لع ذلك رشن لوجاك و فبحاف 21 بكر لحر 
عهود الرؤساء بسبب الاغتيال أو المسوت وطول عمر 
المشايخ لما ينعمون به من رغد العيش وموفور الصحة 
راك انك 

- ويسرع المثقف إلى السلطة يحقق فيها ذاته. فلم 
يكن له دور بارز فى مجتمعه. ولم يكن له مشروعه الفكرى 
أو العلمى الخاص. لم يكن له أثر على الحياة العامة. كان 
يقتصر دوره على العلم للعلمء والثقافة للثقافة»؛ والأدب 
اذيك وحدانى السطة حضور! اكقوء و ارا وس 
وتكو اد مضطتها من النكان إلى العمل كلم لم يتناعده عا 
الرقى الاجتماعى. فهى إذن فرصة الغمر لئن يتحول من 
دائرة الظل إلى دائرة الضوء. 

لم تكن ثقافته بطبيعتها سلطة» سلطة المثقف والعالم. 
كان حامل ثقافة أكثر منه مثقفاء حامل علم أكثر منه علماء 
ناقلاً أكثر منه مبدعا. وسلطة الثقافة بطبيعتها إبداع فى عملية 
التقير :الاجتمعى» والصلة بين :النطر .و العمل سواء كات 
ثقافة الحاكم أم ثقافة المحكوم. فلجأ إلى ثقافة السلطة كى 
يكمل بها نقصدهء نقص الممارسة والفاعلية» والخروج من 
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داترة المجهول إلى دائرة المعلوم. لم يكن ولاؤه للمجتمع أو 
للتاريخ من أجل التغيير الاجتماعى ونقل مجتمعه من مرحلة 
تاريخية إلى مرحلة أخرى. إذ يتحقق هذا الولاء قبل اقترابه 
من السلطة وبعد خروجه منها. هو الولاء الدائم لحركة 
التاريخ وليس الولاء الوقتى للسلطة أو للمنفعة الشخصية. 
فيجد فى الولاء للنظام السياسى القائم بديلاً عن الولاء 
للمجتمع وللتاريخ. فالعاجل أفضل من الآجل» وعصفور فى 
اليد خير من عشرة على الشجرة؛ والحاضر أولى من 
المستقبل. 

لا يعرف أن السلطة الفعلية هى سلطة الثقافة وليس 
ثقافة السلطة. سلطة العالم وليس عالم السلطة» سلطة الفقيه 
وليس فقيه السلطة. تنبع سلطة الثقافة من داخلها ولا تأتى من 
خارجها. هى ما سماه الفلاسفة الفكرة - القوة وليس 
بالضرورة إرادة القوة المنفصلة عن الفكر وحتى لا تتحول 
إلى مجرد قوة عضلية7). فالوحى ممكن الوقوع كما يقول 
محمد عبده لأنه يتضمن فى ذاته إمكانية تحققه. وهى سمة 


المثال عند فشته أيضاء غتال وافع عن طريق التحرر» تحرر 
)١(‏ الفكرة - القوة ه70 -ع1016 عند فوييه 1166نداه7 .لء جويو 1132011 ت.1.31.. 
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الأنا من سطرة 50 

ويطل مزدوج الشخصية بين الداخل والخارج» الأنا 
والآخرء العلم والعمل» الصدق والنفاق» الضمير والتملق» 
الصدق والكذب» واجهة مع النفس وواجهة مع الآخرء طرف 
فى السر وطرف فى العلن فينشأ الخطاب المزدوج» حديث 
النفس وحديث المجتمع. وسرعان ما يكتشفه الناس أو تلفظه 
السلطة وتستبدل به غيره أكثر قدرة على الإيهام. 

ويكتنف ذلك كله حب الظهور والرغبة فى الوأصولء» 
والتحول من عالم ما بين الجدران إلى عالم الاجتماعات 
وأجهزة الإعلام» من دور العلم إلى دور الصحافة» من 
الصورة الذهنية إلى الصورة المرئية» ومن قلب النظرة إلى 
الداخل كنظرية فى الرؤية إلى قلب النظرة إلى الخارج. فلا 
يرى شيئاً إلا أشباحاً يتحرك وسطهاء يخطابها وهو ينكرهها. 
ودائرة الضوء خير وسيلة للحضور من دائرة الظل. يبغى 
الرقى الفردى وليس التقدم الاجتماعى» الانتقال من منتصب 
أدنى إلى منصب أعلى. ولا يأس من المساهرة كس بيل 
للوصول. 


)1( محمد عيده: رسالة التوحيدء طبعة المثار (دءت)ء ص ا ١‏ ذ-لما١.‏ 
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ثانا: سلطة الثقافة. 

-١‏ إذا كانت ثقافة السلطة هى ثقافة الحكم فإن س لطة 
الثقافة هى ثقافة المعارضة؛ ليست المعارضة السياسية 
الحزبية بل المعارضة الشعبية. إذا أن المعارضة السياسية 
اك 2 ا نالحد اناده النطة له مهن اسه 
القائمة عن طريق مثقفى المعارضة الذين يتحولوا إلى مثقفى 
السلطة إذا ما وصلوا إلى الحكم. كلاهما مثقفوا السلطة» فى 
الحكم أو خارج الحكم» فى الحكومة أو فى المعارضة» 
اعتمادا على مبدأ تداول السلطة. يتغير الحاكم وتبقى ثقافة 
الحكم. 

إنما سلطة الثقافة هى التى توجّه الحكم. هى الثقافة 
الشعبية التى تتحكم فى سلوك الناس وقيمهم ومعايير سلوكهم 
بل وتصوراتهم للعالم. وفيها تتفاعل كل عناصر الموروث 
الثقافى الدينى والشعبى» النصوص الدينية والأمثال العامية 
والحكم الشعبية ففى المجتمعات التراثية أى النامية» الثقافة 
مازالت حية» ماضية حاضرة» تؤثر فى سلوك الناس. لم تتم 
القطعية مع موروثها بعد كما هو الحال فى التجربة الغربية 
فى مطلع العصور الحديثة. هى أكثر من 'ولاية الفقيه" التى 
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تستمد سلطتها من الشخص الملهم المطاع وليس من الفكقر 
الناقد» من سلطة الإيمان وليس من نقد العقل. ولاية الفقيه 
سلطة رجل الدين الذى تحول إلى رجل سياسة. سلطة الفقيه 
الذى أصبح رئيس دولة. سلطة الرأى الذى تحول إلى سلطة 
المذهب. هى ثقافة غير مشخصة فى مجموعة القيم والعادات 
والتقاليد والممارسات الشعبية بصرف النظر عن الحاكم. بل 
إن الحاكم يعرف ذلك. ويستعملها مثقفوا السلاطة خاصة 
رجال الدين من أجل الدعوة إلى طاعة السلطان. 

وسلطة الثقافة نوعان. سلطة الحاكم وسلطة المحكومء 
سلطة الحكم وسلطة المعارضة. وكلاهما مختلطان فى الثقافة 
الشعبية. يعتمد الحكم على ثقافة» وتعتمد المعارضة أيضا 
على ثقافة السلطان دون ثقافة المعارضة فضعفت وغاب 
أثرها. وضاع تصديقهاء وأصبحت معارضة مستأنسة تمثشل 
المعارضة باسم السلطة وتمثل السلطة باسم المعارضةا'). 


)١(‏ انظر دراساتنا: "التراث والتغير الاجتماعى": "التراث والعمل السياسى"؛ 
"التراث واللنهضة الحضارية", دراسات فلسفية, الانجلو المصريةةء الفاهرة 
57 ص ١ه-175.‏ وأيضا دراساتنا العديدة فى الموضوع فى: 


هتة م مع102010 يتامستاعك ,1 .701 .70110 1م1200 عط 11 تتتقاة][1 
ه18 031[ ,لانن 3110 نه تتأتحاه25 1 113016011 ,11 .7201 باستعصسمماعمهع ]1 


)0110 ”+٠ 
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؟- وتبدو سلطة الثقافة التى يفرزها الحكم فى التصور 
الهرمى العالم. شعوريا أو لاشعورياء موروثاً من الفلاسفة أو 
من الصوفية أو من التراث المصرى الفرعونى القديم أو من 
حضارات الشرق القديم. فالعالم يتوزع بين الأدنى والأعلى 
فى محور رأسى وليس فى محور أفقى» وعلى درجات وليس 
على درجتين أو درجة واحدة. كلما صعدنا إلى أعلى زادت 
مراتب الكمال وقلت مراتب النقصء» وكلما نزلنا إلى أسفل 
فلت مراتب الكمال وزادت مراتب النقص. فالعالم موزع بين 
قطبين أعلى وأدنى» موجب وسالب على التراتب والتواصل؛: 
وليس على مستويين لا اتصال بينهما إلا الإنسان من حيث 
هو نفس أو عقل أو روح يشير إلى أعلى» وبدن أو متعيمع 
يشير إلى أسفل. 

هذه التراتبية فى الكون تنعكس على كل شئ وعلى 
المعارف الإنسانية التى إذا أتت من أعلى مثل النبوة والإلهام 
والكائن كافك أفرفب الى الصو اننه هما لو (قك دمع اسفل» 
خاصة من الحواس الخمس الخارجية. وفى الفضائل الخلقية؛ 
الفضائل النظرية أعلى من الفضائل العملية» والحكمة أعلاها 
والعمل اليدوى أدناها. وفى الطبقات الاجتماعية الرئيس 
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أعلاهاة كامل: الاوصياف» و الفرووسون. أدتاها بخاضية العفال 
والفلاحون كما هو الحال فى "المدينة الفاضلة" للفارابى التى 
مازالت مخزوناً نفسياً عند الناس وبنية ثقافة تقام عليها 
الدول الحديئة وأحد أسباب تض خم جهاز الدولة 
والبيروقراطية/"). 

ولا يتطلب هذا التصور الهرمى للعالم أى تغيير فهو 
نظام أبدى ثابت. يكفى أن يعيه الإنسان» أن يصعد بعقلهء 
ويسمو بروحه حتى ينال الكمال» ودون حاجة إلى أعمال 
الجوارح كما تقترحها الشريعة. شريعة القلب أعمق وأسرع 
من شريعة البدن. لا يحتاج الإنسان إلا أن يعود إلى الوراء 
بذهنه مقر | ا إذا كان صدره ووجهه إلى الأمام فإنه يعود 
التبررى" 21 يه الاوك وتليرة إلى العن رايعة الى 
الوراء وليس 'خلفاً در" وتغيير الاتجاه بالفعل والسير إلى 
الأمام عودأ إلى المصدر الأول واجتهادا بالفعل عن طريق 
العمل الحمالج و السيطر ة على الالفعالات ومواحيبة الفسن 


)1( انظر دراستتا: الدين والرأسمالية, حوار مع ماكس فيبرء قضايا معاصرة 
ج”؟ فى الفكر الغربى المعاصرء دار الفكر العربىء الفاهرة 51/5 ص 
2-10 14 
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والحرص على صفاء السريرة ونقاء الضمير. 

فإذا كانت المراتب على درجتين فقط ينشأ التصور 
الثنائى للعالم كما هو الحال فى نظرية الخلق وقسمة للعالم 
إلى خالق ومخلوق» علة ومعلول» محرك ومتحرك» صورة 
ومادة» فعل وانفعال» جوهر وعرضء كيف وكمء تخلخل 
كاضه لد ردت سكي هد اند هى ارشاب 
نفس وبدن» عقل وحس. وفى المعرفة» حق وباطل» صدق 
وكذب» صواب وخطأء يقين وشك. وفى الأخلاق» فضيلة 
ورذيلة» حسن وقبيح: حلال وحرام. وفى العلاقات 
الاجتماعية ذكر وأنثى» رئيس ومرؤوسء ملك ورعية» حاكم 
ومحكوم» قوى وضعيف» إمام ومأموم. وهو مازال التصور 
الشعبى السائد وأحد أسباب تحول العلاقات بين الذثوات إلى 
علاقة السيد بالعبد("). 


2-3 و قن المعرفة» تهبط الحقائق وحيساً أو اها 
كالمعرفة الربانية» والعلم اللدنى» معرفة مطلقة لا يأتيها 
البإاطل من بين يديها ولا من خلفهاء ثابتة لا تتغير لا تأويل 


)١(‏ وهو ما سماه هشام شرابى "المجتمع البطرياركى"؛ ووصفه نجيب محفوظ 
فى "الثلاثية" وترمز إليه علاقة سى السيد بأمينة. 
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فيهاء تفهم حرفي فالنقل أساس العفل. النقل يقين والعقل 
هوى وظن وشك. وتقبل توجهاتها لا اعتراض عليه ا. بها 
مضلخة الشن .ومن حصن تكوق. له أت العذانة ومن أطاع 
يكون له حسن الثواب. 

وتحتوى هذه المعارف على حقائق قائمة بذاتها. مقياس 
صدقها فى مصدرها وفى الإيمان بها والإخلاص لها. هى 
غاية فى ذاتها وليست بالضرورة وسيلة لغاية أخرى. الوحى 
والنبوة حقائق فى ذاتها من الحقيقة الأولى. والعقيدة حق 
ويقين وليست مجرد بواعث على العمل الصالح. والشريعة» 
عبادات ومعاملات» تطبيق للأوامر الإلهية وليست بالضرورة 
تحقيقاً للمصالح العامة. والدين حقيقة فى ذاته وليس وسيلة 
لإسعاد البشر. 

وفى العصور المتأخرة تداخلت مع الخرافة والسحر 
والطلسمات فى الثقافة الشعبية. فلم يعد هفاك فرق بين 
الصوفى والمشعوذء بين الربانى والدجال»: بين العالم 
والجاهل. مما دفع البعض إلى إنكارها والدعوة إلى العقل 
الخالض» .و الول البروهاتى. «الحكمة كما يتوله ابن شد هي 
"النظر فى طبيعة الموجودات كما تقتضى به طبيعة البرهان". 
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فإذا ما تكلست هذه الحقيقة فى التاريخ وتحججرت 
حك يرت المتديو بك ول توم" ليهو مانت لا سكن ختان هنا 
بالنقد والتحليل مع أنها من صنع التاريخ. صاغها رجال 
ونحن رجال. نعلمهم ولا نقلدهم. فالأشعرية هى الحق فى 
العقيذة:.والشافعية هئ الحق .دن الشويعة .و الفرقة الناحية فى 
الجنة» وهى فرقة السلطان» والفرق الهالكة فى النار وهى 
فرق المعارضة. فينشأاً التكفير ويغيب الحوار. ويسود منطق 
الاستبعاد والإقصاء. والماضى خير من الحاضرء والسلف 
أفضل من الخلف» #وخلف من بعدهم خلف أضاعوا الصلاة 
واتبعوا الشهوات4» "خير القرون قرنى والذى يلونه". 

4 - التحول إذن من ثقافة السلطة عند المثقف السلطوى 
إلى ستلحلة ا(أققافة ,علق : لمهت الععا رركن لأ نيم قير رأ 
سلطة الثقافة أيضاً ثقافة سلطوية عن طريق التاريخ» فى 
لفن ون التقاقى "اا كذظلقه كنا عرف :ققاقة: الأنسالطة برتقا 
الفواقة: النامس كر المراط ةو المها رضينة تتوهما ن.عاسي تصن 
المنطق» منطق السلطة» فى الحكم القائم أو فى المعارضة 


القادمة. 
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كيف يمكن التحول إأن من ثقافة السلطة وسلطة الثقافة 
ل إن كر اساي ل القافة الينلطة رمسظه 
الثقافة فى أن واحد؟ كيف يمكن إعادة بناء الثقافة الوطنية 
التى تصب فيها ثقافة السلطة من خلال أجهزة الإعلام أى 
من السلطة السياسية وسلطة الثقافة من خلال رجال الدين أى 
السلطة الدينية؟ 

كيف يتم التحول من سلطة ثقافة الفرقة الناجية 
الأشعرية فى العقائد» والشافعية فى الفقه» والتصوف كعلم 
لبواطن القلوب» والظاهرية فى الأصول؟ كيف يمكن التحول 
من ثقافة الحاكم فى السلطة أو فى المعارضة إلى ثقافة 
المحكوم التى انزوت فى التاريخ وأصبحت على هامش 
الوعى التاريخى 'تزعم” و"تدعى" فى حين أن الفرقة الناجية 
'تقول" و'تقرر”؟ 

إنما يتم ذلك عن طريق إعادة بناء الموروث الثقافى 
حتى يتحول من سلطة الثقافة إلى تحرر الثقافة بحيث ترتكز 
الثقافة ليس على القمة بل على القاعدة» وليس على النص بل 
على الواقع» وليس على النقل بل على العقل. وهذه البدائل 


ع 
5 


موجودة أيضا فى التراث القديم ولم تعش فى المخزون 


1012 


النفسى إلا عند القلة التى يسهل حصارها واستبعادها واتهامها 
بالكفر والخروج والمروق والزندقة والإلحاد وشفق عصى 
الطاعة على الحاكم والأمير» يستحق القتل أكثر من مرة: 
كفراً فى الدين» وخيانة فى السياسة. فإن لم تكف هذه البدائل 
يمكن إبداع بدائل جديدة. فالزمن يتغير والعصور تتوالى» 
والاجتهاد لا يتوفف . 

- ولما كانت العلوم الإسلامية القديمة هو المصدر 
الذى أفرز الثقافة الموروثة من خلال التعليم فإنه يمكن إعادة 
بناء هذه العلوم القديمة سواء العقلية أو النقلية أو النقلية 
الخالصة أو العقلية الخالصة أو العقلية الخالصة بناء على 
تحديات العصر. فمن العلوم العقلية النقلية الأربعة علم 
الكلام. وقد أفرز نسقين» الأشعرى كتقافة السلطة» والمعتزلة 
كسلطة الثقافة. الأول نظرية الذات والصفات والأفعال التى 
جسدت الوعى وصفاته حارحا عنه وحنطته وتعبدته مما 
يتطلب استرداده داخل الوعى الفردى والجماعى من جديد 
فيصبح موجودا قديماً باقيآء قائما بالنفس منزهاً وواحداء عالما 
قادراً حيا سمعياً بصيرا متكلما مريداً حتى يتحول الفرد 
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موب إلى حياة. 


ويرد الاعتبار للمعتزلة» المعارضة العلنية بالفكر 
(المعتزلة)» والمعارضة العلنية بالسلاح (الخوارج).؛ 
والمعارضة السرية بالانتظار (الشيعة)» وإحياء التعددية 
الفكرية ضد حديث الفرقة الناجية» فلا تجتمع الأمة على 
ضلالء والكل راد والكل مردود عليه. وفى علوم الحكمة 
يعاد الاختيار بين البديلين» الإشراقى (ابن سينا) وهو ثقافة 
السلطة إلى العقلى وهو سلطة الثقافة (ابن رشد). وفى أصول 
الفقه يُعاد الاختيار بين الشافعية وهى ثقافة السلطة إلى 
المالكية وهى سلطة الثقافة إثباتاً للمصالح. فما رآه المسلمون 
كفن ذهو تعلق أله كسران و المصلحة أسبادن التشريع كما قال 
الطوفى. وفى التصوف يتم الاختيار بين تصوف الصبر 
والخوف والخشية والرضا والتوكل إلى تصور أكثر فاعلية 
يقوم على مقامات الجهاد والاءعتراض ومواجهة الحاكم 
الظالم» والغضب لحق اللهل!). 
)١(‏ وقد تم بناء علم الكلام من قبل "من العقيدة إلى الثورة" (خمسة أجزاء)» 


مدبولىء القاهرة» 214374 وعلوم الحكمة فى 'من التقل إلى الإبداع' 
(تسعة أجزاء)» دار قباعءء الفاهرة ا ا 01 ومازال ذحت الإعهداد 


من النص إلى الواقع' (علم أصول الققه) و"من الفناء إلى البقاء' (علوم 
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ويمكن إعادة بناء العلوم النقلية وهى أكثر العلوم أثرآ 
فى المساجد والزوايا والمعاهد الدينية وفى الثقافة الشعبية 
للناس» علوم القرآن وبيان أهمية أسباب النزول والناسخ 
والمنسوخ أى حوامل المكان والزمان» الواقع والتطور 
للوحى» وعلوم الحديث والتحول من نقد السند إلى نقد المتن» 
من النقد الخارجى إلى النقد الداخلى» وعلوم التفسيرء 
والانتقال من التفسير الطولى» سورة سورة وآية آية إلى 
التفسير العرضى أى التفسير الموضوعى» تجميع الآيات كلها 
حول الموضوعات طبقاً لوضع الإنسان فى العالم» مع 
الآخرين ووسط الأشياء» وعلوم السيرة والانتقال من 
الشخص إلى المبدأ» ومن عبادة الأشخاص إلى الالتزام 
بالقضاياء وعلوم الفقه والانتقال من فقه العبادات إلى فقه 
المعاملات خاصة فى النظام الدولى فى عصر العولمة 
والعالم ذى القطب الواحد7!). 


التصوف) و"من النقل إلى العقل" (العلوم التقلية). 

)١(‏ انظر دراساتنا فى علوم القرآن "الوحى والواقع دراسة فى أسباب 
النزول"؛ هموم الفكر والوطن ج١‏ التراث والعصر والحداثة» دار قباء 
القاهرة ,١144‏ ص17١-25.‏ وفى علم الحديث 'من نقد السئنة إلى تقد 
المتن", مجلة الجمعية الفلسفية المصرية»ء العدد الخامسء القاهرة 2١9195‏ 
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أما العلوم العقلية الخالصة فقد استحوذ عليها الغرب 
فى تاريخ العلوم» وجعلها جزءا من تاريخ العلم وليس العلم 
إخفاء لمصادره؛» وأخذ النتائج دون المقدمات» والنهايات دون 
البدايات مما يسبب أزمة فى العلم. وجعلناها نحن مقررا 
جامعياً 'تاريخ العلوم عند العرب" تقوم على أن العرب كانوا 
أسبق من الأوربيين وعلى عظمة العلماء العرب دون معرفة 
كيف خرج العلم الرياضى والعلم الطبيعى من عقلية القومية؛ 
والتوحيد بين الوحى والعقل فى العلوم الرياضية» والوحى 
والطبيعة فى العلوم الطبيعية» والوحى والتجربة البشرية فى 
العلوم الإنسانية. 


و ف در ابي ار سي يو 


ص 4-1١١‏ 1. وفى علوم التفسير 'مثاهج التفسير ومصالح الأمة" 
اختلاف فى التفسير أم اختلاف فى المصالح؟. الدين والثورة فى مصر. 
حلا اليمين واليسار ف الفكر الدينى» مدبولى» الفاهرة 68 3ق ص 1/17 - 
٠٠‏ هل لدينا نظرية فى التفسير؟ أيهما أسبق نظرية فى التفسير أم 
نظرية فى تحليل الخبرات؟ قضايا معاصرة فى فكرنا المعاصرء من 
التفسير الموضوعى إلى فلسفة التاريخ» قراءة فى السن التاريخية فى 
الفران لمحمد باقر الصدرء قمء إيران 21 ؟.وفي علوم السيرة: محمدء 
الشخص أم الميداً؟: الدين والثورة فى مصر جل“ اليمين واللسسار فى 
الكر الم ا عدن 
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انتقائى. كما أعدنا المحاولة على شكل كلى بعد هزيمة يونيو 
ويرك 5151 دهاز اله المشوو نفانها الى وقد تلك مه: 
فوع من اللالكقن العدة: احنا نم وعدي انان الطور كم زمار 
الوعى العربى يتنفس برئتين. الأولى قوية» ألف عام من 
المحافظة منذ الغزالى حتى الآن» والثائية تحررية لم تعش 
أكثر من أربعمائة عام» القرون الأربعة الأولى فيصاب 
بالاختناق. ويرى العالم بعينين: الأولى قوية معاصرة فى 
المحافظة والحرفية» والثانية مجرد بصسيص ضوء ليبرالى 
فيكون أقرب إلى الأعور. ويسير على ساقين: الأولى طويل 
للغاية فى الشعائرية والطقوس والثانى قصير فى العقلائنية 
والبرهان فيكون أقرب إلى الأعرج. طائر بجناحين. الأول 
قوى شديد فى القطع واليقين» والثانى ضعيف مترهل فى 
الحوار والتشكك فينحرف الطائر نحو الجناح الأقوى. ولم 
الاستعجال حتى لا نكبو من جديد بدعوى اختصار المراحل 
واللحاق بالزمان وتكون النتيجة العودة إلى المراحل الأولى: 
وضياع الزمن» وتوقف التاريخ؟ 

5- وفى هذا التصور العام للمرحلة التاريخية الراهنة 
مقع امتظلوو كلى ذامل تشكق اذواك: أهمفة لنت الحطمبار ف 
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المزدوج للموروث القديم وليس للوافد الغربى الحديث فقط 
كالعولمة» ونظام العالم الجديد» ونهاية التاريخ؛» وصراع 
الحضارات» وحقوق الإنسان» وحقوق المرأة: والأقليات»: 
وللوت النينة و الطاكفية؛ و العنقهة .و لد حاك العر فيه الكديدة: 
يضاف إلى ذلك النقد الاجتماعى لمشاكل السكان والبطالة 
والطفولة والشيخوخة والأمراض الاجتماعية وعلوم الحياةة: 
والجينات؛ والهندسة الوراثية. بل ويعنى أيضاً النقد 
الاجتماعى المباشر للتسلط والنظام الأبوى والتجزئة والتزلف 
والظلم الاجتماعى والتغريب ولامبالاة الناس. 

إن المحاور الثلاثة للنقد الحضارى: المثقف العربى 
والسلطة» تحرير المرأة» الحداثة وما بعد الحدائة لهى تجليات 
لنفس الموضوع؛ جذور التسلط فى الموروث القديم» علاقتنا 
بالغرب وفى أى مرحلة من التاريخ نحن نعيش دون الوقوع 
فى الاضطراب الزمائنى 481361101115112 : ونعيش مرحلة 
لسنا فيهاء ونضع أنفسنا فى مسار غيرنا. فنحن مازلنا نتحول 
من القديم إلى الجديد» من الماضى إلى الحاضرء» ومن التراث 
إلى المعاصرة. ولم نحقق بعد الحداثة القائتمة على مُشل 
التنوير: العقل» والطبيعة» والإنسان» والحرية؛ والمساواأة. 
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والحداثة» والقانون» والنظام» والنسق والتقدم وكتابة 'وداعا 
أيها العقل" و'ضد المنهج" نوعا من الاضطراب الزمانى فى 
مراحل التاريخ وتداخل مسارات الحضارات» وأقرب إلى 
نهاية العصور الحديثة الغربية من بداياتها "فواعد لهداية 
الذهن". غنات فى المنهج". ومن نم كان السوال الحضصرورى 
السابق على النقد الحضارى "فى أى مرحلة من التاريخ نحن 


3 ص ليك 
نعيس ! 
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ثقافسة المقاومة” 
نحية لانتفاضة الاستقلال فى عامها الأول 
ا 1/9/4 ؟ 


فى هذه اللحظة التاريخية يشعر العرب بالعجز وامتهان 
الكرامة والتضحية بشعب عربى بأكمله» نسائه وأطفاله 
وشيوخه وشبابه» ويكاد يضيع ما تبقى من فلسطين 9,687 أما 
عيونهم كما ضاع الباقى 9614 فى »١44/‏ وبالتالى تضيع 
فلسطين كلها فى قلب العالم الإسلامى وفى عاصمتها القدس: 
والحرم الشريف؛ كما ضاعت الأندلس منذ أكثر من ستة 
قرون بسقوط غرناطة آخر مدنها. كان الغزو للأندلس من 
الشمال» من الغرب المسيحى ضد المسلمين واليهود فى 
الجنوب» والان الغزو فى فلسطين من الغرب المسيحى 
اليهودى ضد المسلمين. عاش اليهود فى حماية المسلمين فى 
الأندلس. وهاهم يعيشون فى حماية الغرب الصليبى فى 
فلسطين» والمسلمون خاسرون فى الحالتين» فى الماضى 


(*) مجلة 'وجهة نظر"؛ أكتوبر .70١١1‏ 
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والحاضر .لآ يعتى :ذلك ن ما بيقع فى. فلبيظين..بدريا ذيقية يل 
يعنى أن الصهيونية هى إحدى الإيديولوجيات الاستعمارية 
وريثة القرن التاسع عشرء جمعت بين الاحتلال الاس تيطانى 
والعنصرية والرومانسية والعودة إلى الأرحام» وأن فلسطين 
آخر بقعة من الاستعمار الغربى الحديثء؛ وأن المقاومة 
الفلسطينية هى حركة تحرر وطنىء وأن انتفاضة الاستقلال 
هى آخر مرحلة من مراحل الثورة الفلسطيئية ضد الاستعمار 
الاستيطانى بعد أن تحررت جنوب أفريقياء المرحلة قبل 
الأخيرة» وقبل أن تبدأ معركة سبتة ومليلية فى المغرب. 
وكشمير عند مجموع المسلمين. 

ماذا يفعل المفكر العربى؟ هل تصيبه حالة العجز العام 
وافتيان القراية الى حيبي الحم جاك عكري آنه 
يحاول أن يقاوم» ويبرز فكر المقاومة» وفلسفة المقاومة: 
'ولاهوت" المقاومة؟ ألا يستطيع أن يقاوم بسلاحه؛ الفكقر إن 
عزت عليه المقاومة بالسلاح الفعلى؟ يستطيع المفككر مع 
المقاومة أن يكون هذا البصيص من الضوء فى ظلام 
السكوت الرهيب الذى يبدون عن بعدء الرأى العام العربى: 
والشهداء» وصياح أين العرب؟ والمفكر بطبيعته يشعر بأن 
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العالم بين يديه» وبأنه يستطيع تحقيق مدنيته الفاضلة» ملكوت 
السموات فى الأرضء لا فرق بين الحلم والواقع» بين ما 
شقن ام تكورق :وما هو كائن. ألم يرد فى تراثنا أن العلماء 
ورثة الأتبياء؟ 

يستطيع المفكر العربى أن يؤصل فلسفة للمقاومة فى 
اتجاهين محاولاً الإجابة على سؤالين: 

الأول ما هى أسباب السكون الحالى فى الوطن 
العربى» حكام ومحكومين الذى يدهش الصديق قبل العدو مما 
حن اإرقرف إلى حانج الجدرية النسطسية يكدويا واشنلن 
الوطن العربى وعند أصدقائهم التقليديين فى دول عدم 
الانحياز وفى المعسكر الشرقى القديم» وفى أوربا بالغربية: 
وانحياز أمريكا الكلى للكيان الصهيونى؟ 

والثانى هل غاب مفهوم المقاومة فى ثقافتنا الموروثة: 
وإذا حضر ففى أى جانب منها؟ وهل يمكن إعادة بناء الثقافة 
الوطنية بحيث ترتكز على المقاومة بدلا من الاستسلام للقاهر 
الداخلى أو العدو الخارجى: وتنشط الحركات الشعبية وتجند 
الجماهير؟ 

وللإجابة على السؤال الأول يمكن التعرف على أسباب 
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العجز العربى حتى يمكن معالجتهاء فالتشخيص يأتى قبل 
العلاج فى الاحتمالات الآتية دون أن يكون لأحدها الأولوية 
على الآخر بل قد تتضافر جميعها لخلق هذه الحالة من 
السكون العربى. 


أولا: لماذا العجر العربيي؟ 

-١‏ هل عند النظم العربية عقدة 21548 هزيمة 
الجيوش العربية وضياع نصف فلسطينء» تمنعها من الوقوف 
بجائب انتفاضة الاستقلال ٠٠٠١‏ حتى لا يضيع النصف 
الآخر؟ هل لدى العرب عقدة الحروب العربية الإسرائيلية بعد 
15 العدو ان التلاقى فى تنو العامة الكسوى فبى 
1 ولْمَاذا لم:تستطع .كروب الاستتزاف: 1956-:19197 
وكذلك: حوفت أكترور. 8519 و انتضنار . المفاوهة فى بحنتوت 
فاق كل يعفوة الوق المسكويقم اعدو جهو ادن 
تغيرت موازين القوى الدولية بعد نهاية عصر الاس تقطاب 
ولم يعد للعرب حليفهم التقليدى كالاتحاد السوفيتى ودول عدم 
الانحياز ومعسكر العالم الثالث وانحياز أمريكا التقليدى كلية 
إلى الكيان الصهيونى وكما وضح فى اجتماع مجلس الأمن 
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الأخير الذى لم يستطع إصدار قرار ولا حتى بيان لتأبيد 
الحقوق الوطنية المشروعة للشعب الفلسطيئى وفى إنسحاب 
أمريكا وإسرائيل من مؤتمر مكافحة العنصرية فى دوربان؟ 

لقد دخلت الجيوش العربية الحرب فى ١5448‏ وقبل أن 
تبلغ القومية العربية ذروتها فى الخمسينات والستينات. وكان 
من نتائجها الثورات العربية فى أواخر الأربعينات وأوائل 
الخمسينات مثل الثورة المصرية ١56”‏ والتى كانت من 
أسبابها هزيمة الجيش فى فلسطين وحريمة الأسلحة الفاسدة. 
فهل هناك إمكانية لثورات عربية أخرى بعد نصف قرن كرد 
فعل على هذا الصمت العرب وعجز العرب عن الوقوف 
بجوار المقاومة الفلسطينية بالقول لا بالفملء وبالسلاح لا 
بالبيان» وبالبيان لا بالنداء؟ 

لقد دخل العرب الحرب فى ١948‏ نجدة لاخوتهم فى 
فلسطين قبل النظم الثورية العربية:؛ وانهزموا وضاعت 
نصف فلسطين. وربما لن يدخل العرب الحرب عام ٠٠١١‏ 
ويضيع النصف الآخر من فلسطين ويهزمون أيضا تاريخيا 
دون حرب أو قتال. فالعرب خاسرون فى حالة الحرب وفى 
حالة العجزء فى الإقدام وفى الإحجام إلا أن تظهر إيداعات 
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جديدة للمقاومة بين حرب الجيوش النظامية والمقاومة 
الشعبية الوحيدة الصامدة بمفردها. 

-١‏ هل حصار نظم الحكم العربية بين الضغوط 
الخارجية» أمريكا وإسرائيل والضغوط الداخلية:؛ الشعوب 
والرأى العام» هو المسئول عن حالة العجز العربى؟ لقد 
ارتبطت مصالحها بالخارج بالاعتماد شبه الكامل على القوات 
الأمريكية التى مازالت رابضة بالخليج وعلى المعونة 
الأمريكبة لمصسر والاردن وعلى التسليح الأمريكى 
والاستثمار الأمريكى وطبقة رجال الأعمال فى الداخل» 
ونمط الحياة الأمريكى والثقافة الأمريكية عبر قنوات الفضاء. 
ولما كانت نظما فى مجموعها لا تستمد شرعيتها من 
انتخابات حرة ونظم ديموقراطية سليمة فإنها تجد فى التأييد 
الأمريكى فى الخارج تعويضاً عما ينقصها من شرعية 
دستورية فى "الداكل: 

وبعض الأنظمة العربية» وفى مقدمتها الشقيقة الكبرى؛ 
ودولة من دول الطوق عقدت معاهدات سلام بيئنها وبين 
الكيان الصهيونى مما يقيدها بالقوانين الدولية وبالمعاهدات 
التجارية وكما بدا فى قرارات مؤتمرات القمة العربية 
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ووز اه الخاريحية: الأخيرةو اسنتاء مصر و الارذن متها 

وفى الطرف الآخر يضغط الرأى العام العربىء 
وتتحرك التنظيمات الشعبية وأحزاب المعارضة إسلامية 
وقوعية و التى, مان الت تكن الى القمسنات و السفناك و الني 
بلغت فيها حركات التحرر الوطنى والقومى مداها. والنظم 
العربية مازالت فى معظمها ترث شرعيتها من هذين العقدين 
من الزمان» ملكية كانت أم عسكرية» قريش كانت أو الجيش. 
فكيف تكوان هذه النظم الجيل الثانى من حركات التحرر 
الوطنى وهى تترك آخر حركة منها وحيدة معزولة» شعبا 
أعزل يقاوم بأطفاله ونسائه وشيوخه جيشا من أعتى جيوش 
العالم؟ وإذا استمرت حالة العجز على ما هى عليه قد تتفجر 
الهبات الشعبية فى كل أرجاء الوطن العربى والعالم 
الإسلامى كما حدث الأمر فى بداية الانتفاضة ومحاولة قمعها 
بالحديد والنار. 

*- هل تعود العرب فى نصف القرن الأخير» عصر 
الثورة العربية» على لصمت نظرأ لغياب الأحزاب السياسية 
الشعبية القادرة على تحريك الجماهير؟ كانت حركة الشارح 
العربى فى الأربعينات نشطة ومؤثرة» الحركة الوطنية فى 
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مصر وسوريا ولبنان والمغرب العربى. وضربت دمشق 
بالقنابل فى 45 .١5‏ واغتيل حسن اليبنا فى .١545‏ 

جاءت الثورات العربية عن طرق الجيوش الوطنية 
التى كان ضباطها الأحرار روافد فى الحركات الوطنية:؛ 
الإسلامية كالإخوان المسلين أو الماركسية كحدتو أو مصر 
الفتاة أو التيار الوطنى الشعبى التلقائى وريث ثورة .191١95‏ 
وبعد أزمة مارس ١154‏ انفردت الثورة المصرية بالحكم 
بعد حل الأحزاب فى ١1057”‏ وتنظيم الإخوان فى .١15954‏ 
واستقرت بعد تأميم القناة فى .١555‏ وثق الناس بعبد 
الناصر وسلموه قيادة العمل الوطنى عن طريق التأييد الشعبى 
المباشر والخطاب السياسى للجماهيرء وتوالت الأحداث 
قناعا : الوحدة مع سوريا فى ١3548‏ قوانين يوليو الاشتراكية 
فى 45-57١ء‏ مقاومة الحلف الإسلامى في 


حأ 


65 ك, حرب 
الاستئزاف فى .١970-١959‏ وقامت الثورة العراقية فى 
8 :, واليمنية فى 5514 »١‏ والليبية فى .١458‏ وتحول 
عبد الناصر إلى رمز لحركات الاستقلال الوطنى» وبطل 
للقومية العربية» وأحد زعماء العالم الثالث ودول عدم الانحياز 
منذ باندونج ١5١6‏ حتى بلجراد .١19514‏ 
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ولما كان من الصعب خلق تنظيم شعبى بديل بعد حل 
الأحزاب والجماعات السياسية التى كانت موجودة قبل 
5 والتى تكون فيها الضباط الأحرار» ولم تستطع هيئة 
التحرير ولا الاتحاد القومى ولا الاتحاد الاشتراكى العربى 
تجنيد الجماهير عن اختيار حر واقتناع سياسىء؛ بدأت 
الجماهير فى إدارة ظهرها إلى التنظيمات السياسية للشورة 
وهى تولى قائدها ثقتها المباشرة كما ظهرت وهى تودعه 
بالملايين إلى مثواه الأخير. 

وبعد أن انقلبت الثورة على نفسها من داخلها وبنفس 
رجالها فى ١١‏ مايو ١57١‏ لم تهب الجماهير ذفاعا عدن 
مكتسباتهاء لا الفلاحين عن الأراضى التى وزعت عليهمء ولا 
العمال على المصانع التى شاركوا فى إدارتهاء ولا الطلاب 
عن جامعاتهم الوطنية ضد الجامعات الخاصة» ولا تحالف 
قوى الشعب العامل عن سيطرة طبقة رجال الأعمال على 
الياسة و العا 

4- وبعد ما يقرب من نحصف قرن على الثورة 
المصرية خرج الجيل الأول عليها فى مظاهرات ميدان 
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التحرير فى .١5977-١517١‏ وتضامنت مع الأجيال قبل 
5 فى معارضة زيارة القدس فى نوفمبر //ا591١‏ بعد 
مظاهرات يناير فى .١51/7‏ ومعاهدة كامب ديفيد فى 
5,. واتفاقية السلام فى 2١519‏ وقرارات سبتمبر ١954٠١‏ 
والتى أدت إلى تصفية رأس النظام فى أكتوير .198٠‏ 
وخرج جيل ثان متضامن مع الأول فى مظاهرات عارمة 
ضد العدوان الأمريكى على شعب العراق فى ١19١‏ ثم فى 
عام 1594. ومازال الجيل الثالث» جيل الصاحء: يرفض 
التطبيع» ويتضامن مع انتفاضة الاستقلال فى الجامعات أثناء 
العام الدراسى. ومازالت النقابات والاتحادات والجمعيات 
والتنظيمات الأهلية تمثل الخيط الرفيع إلى يدل على حيوية 
الشعب» ويشير إلى حركة الجماهير. 

يظل السبب الرئيسى فى سكون الجماهيرء استبعادها 
من المشاركة السياسية على مدى نصف قرنء» عمر الثورة 
المصرية؛ باستثتاء الهبات الشعبية مثل حركة الطلاب فى 
مارس ١958‏ ضد أحكام الطيران» ومظاهرات الطلاب فى 
ميدان التحرير فى ١977١-95ا59١‏ ضد احتلال سيناء 
والأراضى العربية» ويناير /ا/51١‏ ضد غلاء الأسعار: 
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ويناير ١95١‏ ضد العدوان على العراق. لم تنشأ أحزاب 
تلقائية شعبية مثل حزب الوفد أو التنظيمات الشيوعية العديدة 
أو جماعة مثل الإخوان المسلمين ينتسب إليها الناس طواعية. 
يؤمنون بهاء وينشطون من خلالها. 

ومازالت جماعات حقوق الإنسان والمرأة والمجتمع 
المدنى محدودة الأثر: نخبوية تدافع عن نفسها ضد تشويه 
مريت بانيا ضيية انيج فى الماح ب ندع العازى. 
مازالت مطاردة وملاحقة من أنظمة الحكم. ومن ثم تختفى 
هذه الهبات والانتفاضات والجماعات النشطة فى بحر 
العزوف عن العمل السياسى فى نصف القرن الأخير. 

5- قد يكون غياب الخيال السياسى عند القادة العرب 
اح اشاب اعد الدريى للكت لين مببد ]ا شاما 
عندما كان عبد الناصر يفاوض أوجين بلاك رئيس البنك 
دوي قحف شو مر - اله الاق بالط يدر 
البينك أن تدخل مصر فى حلف بغداد» رأى عبد الناصر 
أمامه صورة دليسبس الذى كان يفاوض إسماعيل على حفر 
القناة. وجاءته فكرة التأميم. وقد أتت النظم العربية فرص 
عديدة كى تتم فيها اليقظة» ويبدع فيها الخيال السياسى مثل 
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غزو جنوب لبنان وحصار بيروت؛: ضرب المفاعل النووى 
العراقى» اغتيال أبى جهاد فى تونس» خطف الطائرة 
المصرية فوق قبرصء التدعيم الأمريكى الكامل للكيان 
الصهيونى ضد الشعب الفلسطينى» ولكن نقص الخيال 
السياسى لم يحول هذه الأعراض السياسية إلى مبادرات 
تاريخية تستطيع إخراج العرب من هذه الحالة من العجز 
التام. وفى حالات الخوف يقل الخيال. 

5- لقد تقبل العرب فى تاريخهم الحديث عدة إهانات 
متكررة مثل حصار العراق واستمراره أكثذر من عشر 
سنوات بعد حرب الخليج الثانية بلا مبررء واستمرار 
الغارات والقصف اليومى» وقبول العرب الحصار دون أن 
يتجرأ نظام عربى على خرقه حتى يتحول الوطن العربى إلى 
عراق كبير تحاصر أجوائه وبحوره ومحيطاته وسواحله. 
والغرض من ذلك كله تدمير العراق عسكريا وتشتيت القوى 
العربية» وإضعاف الجبهة الشمالية بعد محاصرة إيران حتى 
يتم تصفية القضية الفلسطينية. ويتم حصار ليبيا قبل أن تدان 
أخذا بالشبهات؛ وقبول العرب الحصار دون أن يجرأً أحد 
قادة العرب على خرقه فى حين استطاح بعض القادة الأفارقة 
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ذلك مما جعل ليبيا تتحول من قلعة للقومية العربية إلى 
زعيمة للتكتل العربى الأفريقى» وتحويل منظمة الوحدة 
العربية إلى الاتحاد العربى الأفريقى. ويتم تهديد السودان 
ومساعدة المتمردين فى الجنوب وضربه بدعوى امتلاكه 
مصييعا لاخيلحة الكيماوية من أحبل فصل الحتوب عن 
الشمال. أصبحت أمريكا متحكمة عن بعد فى القضاء 
العربى. وقبل العرب ذلك» وتحول إلى جزء مألوف من 
حياتهم اليومية يتعودون عليه يوما وراء يوم. أصبح العرب 
سجناء داخل أوطانهم لا يتحركون فيه إلا بإذنن من الأمم 
المتحدة التى تخضع للولايات المتحدة الأمريكية. 

- أما الحركات الإسلامية المعاصرة خارج فلسطين 
فإنها عادت بقوة بعد أن أخرجها النظام السياسى من السجون 
فى السبعينات لتصفية الناصرية» ثم انقلبت عليه بعد اتفاقيات 
الصلح مع الكيان الصهيونى. ومازالت تريد الانتقام من كل 
الحركات العلمانية الناصرية والقومية والماركسية التى 
استبعدتها فى الخمسينات والستينات من العمل السياسى بعد 
أن كانت بؤرة الحركة الوطنية ومصدرها. هدفها الأول 
تصفية النظم السياسية فى الداخل قبل التوجه نحو الخارج 
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تحت التأثير فتوى ابن تيمية بتكفير من لا يحكم بشريعة الله. 
مازالت هى القادرة على تحريك الجماهير والنزول إلى 
الشارع وتنظيم المظاهرات ضد العدوان الأمريكى على 
شعب العراق ولصالح المقاومة الفلسطينية. أما فى فلسطين 
فإنها توحدت فى ميدان القتال مع باقى الحركات الإسلامية 
والوطنية والقومية والماركسية فى مواجهة الاحتلال 
الاستيطانى» لا فرق بين حماس والجهاد والديموقراطية 
والشعبية والعرب الأفغان. 

مازالت خارج فلسطين مقاومتها فى الداخل» ضد النظم 
السياسية القائمة. شعاراتها وتنظيماتها ومظاهرتها لصالح 
المقاومة الفلسطينية "الحاكمية لله'؛ "الإسلام هو الحل,. 
'الإسلام هو البديل". 'تطبيق الشريعة الإسلامية" كلها موجهة 
إلى الداخل أكثر منها إلى الخارج. وإذا كان منها فى الخارج 
فإنه يتعلق بالداخل مثل "خيبر خيبر يا يهود» جيش محمد 
سوف يعود”» "إن الأقصى قد ناداناء من سيعيد القدس سوانا". 
ليس منها شعار 'تحرير الأرض” "إزالة آثشار العدوان"”. 
"التحرر الوطنى”, "الحقوق الوطنية للشعب الفلسطينى”" لأنها 
شعارات علمانية» وتحقق مضمونها الشعارات الإسلامية 
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الأول 

4- وربما كان لحربى الخليج الأولى والثانية أثر على 
زهد الناس فى السياسة وعدم تحمسهم للعمل السياسى. فقد 
وقعت حرب الخليج الأولى بطعن الثورة الإسلامية فى إيران 
فى الظهر بعد عامها الأول وهى فى ذروة تحدى الاس تكبار 
الأمريكى» وبإيحاء من الولايات المتحدة حتى تتخلص من 
الثورتين معاء الثورة الإسلامية فى إيران والقومية العربية 
فى العراق» وإيقاع تناقفض بينهما وتحت ذريعة تصدير 
الثورة الإسلامية أو تحريرعربستان. كانت الثورة الإسلامية 
فى إيران ظهير الثورة العربية ونصيرا لها. وفى حرب 
الخليج الثانية جاءت الضربة للكويت من العراق وليس من 
إيران» من الشمال وليس من الشرقء من القومية العربية 
ودعاتها وليست من الثورة الإسلامية وأئمتها. أراد العراق 
أن يملأ دور مصر الذى بدأ فى الغياب. وأراد حاكم العراق 
أن يقوم بدور عبد الناصر بعد اختفائه دفاعا عن الثشورة 
الفلسيكيتية النام متبحة سبتفيو حت الول عثاة ١‏ 

وتوالت ماسى العرب» الحرب الأهلية فى لبنان ثم فى 
الجزائر والصومال» وانشغال المغرب بقضية الصحراءء 
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وتونس بالجماعات الإسلامية ونشاطهاء وليبيا بأفريقيا. 
والسودان بالجنوب» والأردن بجماعات المعارضة» واليمن 
بالمحافظة على الوحدة؛ والبحرين بالتحول الديموقراطى: 
وقطر بالبحث عن دورء والكويت بالأسرى» وفى عصر 
العولمة الذى يتجمع فيه العالم كقرية واحدة يتفكك العربء» 
ويتشرذمون بين عرب وبربر وأكراد» سنة وشيعة» دروز 
وعلويين» نجد والحجاز» شمال وجنوب» ومسلمين وأقباط. 
4- وربما أدت سياسة الانفتاح الافقتصادى وتخلى 
الدولة عن دورها فى التخطيط الاقتصادى ودعم المواد 
الأولية والإسكان للطبقات المحرومة إلى ازدياد درجة الققر 
واتساع رقعة الفقراء. مما دفع كل مواطن للسعى وراء لقمة 
العيش» وجرى الشباب وراء الوظيفة والاستقرار الاجتماعى. 
تلهيهم عن أحوالهم البرامج الدينية» وانتشار الإعلام الدينى 
وكتب الجنة والنار» وعالم الجنة والملائكة» تعويضا لهم عن 
مانن السام و د اعبت السايانات. التقدر و نيه وحلجس 
المواطن بالساعات كل يوم أمام الشاشة الصغيرة» ينتقلك من 
مسلسل إلى آخر ليعرف الخاتمة» نهاية النصاب والمحتال 
والمخادع والمنحل والمهرب وتاجر المخدرات. وانتشفرت 
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مباريات كرة القدم المحلية والإفليمية والدولية لحرب الأندية 
والفرق القومية وكأنها حرب بين معس كرات إيديولوجية 
وحروب استقلال وطنى يشارك فيها الجماهير فى الساحات 
الرياضية مع اللاعبين أو ضدهم فتتحول إلى ساحات حرب» 
ييا ا سرت يقار الشييلة سرجل 
والشساي و عيت النشارف القرى فى متها اعبت ايم 
مشتركاً فى معظم الأفلام. بل انتشرت ديانات الشباب 
الحديدة: المخدر اكه ووعيادة الشيطان» و التيدوة الحتسيى 
وجماعات اللهو والجريمة المنظمة. فمن من هؤلاء يتحول 
من الأسى والحسرة على فلسطين إلى العمل والمقاومة فى 
فلسطين؟ 

-٠‏ ربما تعود الناس على أخبار الانتفاضة كل يومء 
الأولى فى ١5/177‏ والثانية منذ 79 سبتمبر .7٠٠١‏ وأصبحت 
جزءا عاديا من أخبار اليوم مثل مقدونيا وأيرلندا والشيشان 
وكوسوفوء وقبلها البوسنة والهرسك. ومازالت أخبار المذابح 
فى الجزائر مستمرة كل يوم بالعشرات. لم يعد فيها شئّ 
غريب يستدعى الانتباه. ولا يحرك سقوط الشهداء يوميا 
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وشجاعتهاء وهو الاعتراف بالحق» والتعاطف مع المظلومء 
وكى أضعت الإنما ».و أحيانا لأ تكوق أخنار. الانتقاضية فنيى 
مقدمة النشرة الإخبارية اليومية. بل تأتى بعد مقابلات 
الرؤساء وأسفارهمء أقوالهم وتصريحاتهم» زياراتهم 
وحواراتهم مع المؤسسات المالية والافقتصادية. ثم تأتى أخبار 
الانتفاضة كأحداث يومية دون تحليل أو تعليق وفى مدة 
فصيرة تقل عن الأخبار المحلية» أخبار الرياضة والنشرة 
الجوية. بل إن القنوات الفضائية الأخرىء قنةة الجزيرة 
وغيرهاء بالرغم من تغطية الانتفاضة إلا أن أثرها إخبارى 
خالص لا يتجاوز حد التقارير الإخبارية من المراسلين 
والتعليقات من المختصين وتصريحات المسئولين حتى تتفرد 
على باقى القنوات بالسبق الإعلامى» وفنية التغطية» والمهارة 
الإعلامية» وبعض النداءات بالتبرع» وفقاوى صحة 
الاستشهاد. 
ثانيا: هل هناك ثقافة للمقاومة فى تراثنا القديم؟ 

للإجابة على السؤال الثانى: هل هناك ثقافة للمقاومة 
فى تراثنا القديم؟ وأين عاشت" ولماذا لم تترسب فى وعينا 
الثقافى؟ :وهل يمكن: إغادة بناء الثقافة الوظنية بحيت تكون 
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عا ري لعن ةي الزياية على هد السون 
المركب على النحو الآتى» وإن صمود المثقفين لا يقل أهمية 
عن صمود المقاتلين: 

-١‏ جاء الإسلام كى يحدث ثورة فى حيةة العرب» 
ثورة المستضعفين» الفقراء والعبيدء ضد المستكبرين» 
عد , النادة داضا إلى الكرفة 0 المسار اد و الس كايا 
يقوم على البيعة العامة واختيار الناس لإمامهم» فالإمامة عقد 
وبيعة واختيار. كانت خطبة أبى بكر فى سقيفة بنى ساعدة 
نموذج العلاقة بين الحاكم والمحكوم. وظل الأمر شورى بين 
المسلمين. فإذا ما ظلم الحاكم فهناك طرق للخروج على 
الحاكم الظالم» ابتداء من النصيحة» والأمر بالمعروف والنهى 
عن المنكر» واللجوء إلى قاضى القضاة» ثم الخروج عليه 
كإجراء أخير. كانت المقاومة فى الداخل» رقابة على الحكام 
من أجل تقويم اعوجاجهم ولو بالسيوف. ثم كان الفتح فى 
الخارج فى لحظة تاريخية والقوتان فى الغرب والشفرق» 
الرومان والفرس» على وشك الانهيار. فهبرزت القوة 
التاريخية الثالثة فى الوسط كى ترث الروم والفرس وتؤسس 
نظام عالميا جديدا للتوحيد بين الشعوب والمساواة بينها. 
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وهو ما تكرر من جديد فى الخمسينات والستينات أثناء 
حركات التحرر الوطنى إبان الحرب الباردة. 

-١‏ ولما أخذ الأمويون الحكم عنوة» بعصى معاوية 
وجزرته» واستعصى على المعارضة الشرعية مواجهته 
انقسمت إلى أربعة اتجاهات. الأول المعارضة العلنية 
بالسلاح كما فعل أثمة آل البيت» فأعظم شهادة قول الحق فى 
وجه إمام ظالم» وتكوين جماعات مسلحة خارج المدن تنقض 
عليها من الخارج إلى الداخل» ومن الصحراء إلى الأسواق» 
لا فرق بين رجل وامرأة وشيخ وطفل» فالأطفال على دين 
أبائهم. وهؤلاء هم الخوارج. 

والثائنى المعارضة العلنية فى الداخل عن طريق الأمر 
بالمعروف والنهى عن المنكر أو الحسبة وهى الوظيفة 
الرئيسية للحكومة الإسلامية؛ النصيحة فى الدين» ورفع الأمر 
إلى قاضى القضاه إذا ما خرق الإمام شروط العقد» صالح 
الأعداء» وتهاون فى تقوية الثغور» و"الذب عن البيضة" 
بتعبير القدماء. وهم المعتزلة. 

والثالن حركة سرية فى الداخل لتقوية الروح» وتكوين 
جماعة متآلفة» تأمر بالمعروف وتنهى عن المنكر فيما بينهاء 
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تتعلم ثقافة العصرء وتعمل على إعلاء الروح. وتنتظر اليوم 
الموعود الذى يظهر فيه إمام الزمان ليقود الثورة» وتتحول 
الجماعة من السر إلى العلن» ويملاً الأرض عدلا كما ملت 
00 وهم الشيعة. 

والرابع معارضة سلبية فردية عن طريق الصمت أو 
الحديث رمزا وألغازاء تدعو إلى ترك الدنيا بمن فيها على 
من فيهاء والزهد فى العالم الذى يرغب الناس المزيد منههء 
فلا يعرف الله إلا ببطن جائع وبدن عار. إن استعصى صلاح 
العالم الخارجى فعلى الأقل الإبقاء على طهارة العالم 
الداخلى. إن استحالت المقاومة فى الخارج فعلى الأقل تستمر 
المقاومة فى الداخل» مقاومة أهواء النفس» والصمود أمام 
تيار البذخ والترف. فالسلطة ليست فى البدن بل فى الروح. 
والسلطان ليس هو القابع فى القصر بل هو القابع داخل 
النفس. وهم الصوفية. وهو ما تكرر فى تاريخ العرب 
المعاصر. أخذت الجماعات الإسلامية المسلحة طريق 
الخوارج. وأثرت أحزاب المعارضة الشرعية طريق 
المعتزلة. واستأنفت الثورة الإسلامبة فى إيران طريق 
المهدى المنتظر. وفضلت جماهير الأمة» طريق الصوفنية؛ 
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طريق العجز والهوان. 

وبرز فى العقائد نسقان: نسق أشعرى يدور حول 
الذات والصفات والأفعال أى حول التوحيد ولا شئع سواه 
ونسق اعتزالى يدور حول أصول خمسة: التوحيدء» والعدل» 
والوعد والوعيدء والحسن والقبح العقليين» والأمر بالمعروف 
والنهى عن المنكر. واستقر النسق الأشعرى فى الثقافة 
الموروثة» التوحيد» فى حين انزوى النسق الاعتزالى الذى 
يقرن التوحيد بالعدل. فلا توحيد بلا عدلء؛ ولا عدل بلا 
توحيد. وجعل "الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر" أصلا 
من أصيولء انين كما أن الكمافة صل لكا عكد التنيغة. 
وقبلنا أن نكون موحدين فى نظم سياسية تقوم على الظلم 
بالرغم من محاولة شعر المقاومة التحول من صفات الله إلى 
صفات المقاومة كما أنشد سميح القاسم: 
وكاننا عقشروة سيتهل ‏ > فى اللد والرملة والجليل 

*- وأفرز الأمويون تصورا متعاليا للألوهية» ونظر 
له الغزالى فى "الاقتصاد فى الاعتقاد"» ينقده ابن رشد ويسميه 
علم الأشعرية» فالله قادر قدرة مطلقة» تتجاوز إرادته حكمته؛ 
يفعل ما يشاء» فعال لما يريدء لا يُسئل عمايفعل وهم 


1001 


يُسألون» يسمع ويبصر ويتكلم ويريد» خالق كل شىء.: 
ورازق كل ذى كبدء ومقدر الآجال والأرزاق والأسعارء ليس 
فى محلء وقائم بالنفس. وترسب هذا التصور فى الثقافة 
الشعبية» لا فرق بين تصور الله وتصور السلطان القادر 
أيضاً على كل شئ والذى يقرر كل شئ ولا يخفى عليه شئ. 
ويعترف الغزالى بأن السلطان هو الذى أعانه على صياغة 
لعناتك ابر سيا فى المدرية لمات 

وورثنا تصورا آخر يربط الحق بالخلق» والله بالعالمء 
ويجعل الله أقرب إلينا من حبل الوريدء وهو التصور الأقرب 
إلى الفاعلية والتشاط. فالله "إله السموات والآرض"؛ "رب 
السمو اكابو الأركن"؛ 'وهى الذئ فى السماء اله وفى. الارحن 
إله". فتحرير الأرض جزء من النشاط الإلهى فى الإنسان: 
فى مواحهة عدو حيويوى عند حلماا يون الهو اتسعب 
و الأركن ويمقتضداة أعطى الام هنذا اللعت هذه الأروضن 
والمدينة المقدسة والمعبد والهيكل. ولا يُعبد إلا فيها فى حين 
9 "أله" 
فى التصور الإسلامى فى كل مكان» ويعبد فى أى مكان؛ 
#أينما تولوا فثم وجه الله». 
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لقد ثار الحلاج وقاوم الظلم وكان تصوره للألوهية 
تقو كلنى الكل نينا ادن ق نما فى :انهل إلا اشرو اسيك 
يكلم التدر كلك القررية افررسه: إلى لكاو مهيا الى العقاوينة. 
ولقد ربط بعض علماء تاريخ الأديان بين المقاومة والتسلط؛ 
وبين الحلول والتحرر. وكلاهما مجاز أى تصوران إنسانيان. 
والبعض الآخر ربط بين المفارقة والتحرر والبحث المستمر 
عن الأقصى والأبعد» وبين الحلول والتسلط وقبضة الروح 
على عله ب وتصيرك لتر .عق الصيدق اللخا وها حقو دق 
وقلهة التضيوو الى ب العكاة الها ينه التسدوى الذ تود ليه 
التحرر ضد التسلط. وهو التصور الذى عليه تقوم ثقافة 
المقاوية و الك اده ف انقافقا "الموووقة 

ولك أضيعن هذا التحوو :اذا وهنة بعفيدة: لقضن عزو القن 
أفرزها الأمويون حتى يستتب الأمر لمعاوية. فالحكم الأموى 
فقو ممم لمالا تمكق لفق از :مفادهة "وها اتشافون الأانان واتتجاء 
الله" "وما رميت إذ رميت ولكن الله ردمى". وقد تحولت 
العقيناة: إلى شقائة تعن بو أمقان برسابىة كقي ا الس قوق كان 
اتير راعذ فى مداه من لعي مساك رت 
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العرش نجانى”؛ "المكتوب ما ممنوش مهروب”؛ "لو علمتم 
الغيب لاخترتم الواقع". وليس فى الإمكان أبدع مما كان» ولا 
يغنى حذر من قدرء والمؤمن المصابء ولك يوم يا ظالم مما 
بون الع فى السشن ون فى الحافيدر: اششكان 
وليس مبادرة. 

فى حين قامت تصورات أخرى على تأكيد حرية 
الإنسان واختياره وأن الحرية شرط المسئولية» والمسكئولية 
قوط الجزاء. ضياع فلسيطيق. ليبن قضناء مقدر ا بل لأسبات 
خارجية وداخلية» وتحرير فلسطين بمبادرة الإنسان وحركات 
الشعب وتنظيماته السياسية. إن المقاومة تبدأ بتغليب العوامل 
الداخلية على العوامل الخارجية» وبالإرادة الأاتية على 
ارادة السناهد: حدر اسان بحرا كارا يد 05 
الهزيمة مقدرة على العرب "لا يغنى حذر من قدر" ولا 
النصر مقدرا على الكيان الصهيونى» (وتلك الأيام نداولها 
بين الناس4. 

4 - ولتحديد الصلة بين الله والعالم ينشا التصور 
الهرمى للعالم» كلما صعدنا إلى أعلى وصلنا إلى أعلى 
ا ل ا ا الك م 
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درجات النقص. فالكمال والخلود خارج الأرض» ولا يوجد 
فى الأرض إلا النقص والفناء. وقد أدى هذا التصور إلى 
القبول والطاعة والاستسلام والإحساس بالدونية. فإذا أراد 
الإنسان الرقى فعليه الصعود إلى أعلى وليس التقدم إلى 
الأمام» التقرب إلى السلطان والسعى نحو المناصب العليا 
وليس المعارضة مع الشعب وتجنيد الجماهير. 

وقد ربط علماء الاجتماع والتاريخ والثقافة بين الثقافة 
السررفية بن لساك التق ماده 2 21 لهل لضن رهن 
ما عبر عنه الكواكبى أيضاً ف فى 'طبائع الاستبداد ومصارح 
الاستعباد". لا فرق بين الله والسلطان» وصفات الله وصفات 
السلطان. فى الوكظيقة: الثقافنة. لذلك. كير ١‏ ما تتعى السلتطين 
الألوهية منذ فرعون. فى حين ظهرت تصورات أخرى 
للمعارضة الشيعية تجعل الدرجات من الماضى إلى الحاضرء» 
ومن الخلف إلى الأمام فى تاريخ النبوة منذ آدم أول الأنبياء 
حتى محمد آخر الأنبياء. وهو تصور أقدر على المقاومة 
وعلى الفعل فى التاريخ. الأعلى هو الأمام والأدنى هو 
الحلفيي فالساتون, الناتو نك "فامتتوا الكيراتك لمن شاه 


منكم أن يتقدم أو يتأخر". وهو تصور ا يعش فى ثقافتنا 
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الموزدوكة: اذلك شلك ككارهنا 'التقموية لأموجنا قافنة: علس 
التصور الرأسى وليست على التصور الأفقى. 

وقد يقتصر التصور الهرمى للعالم على درجتين فقط 
فينشأ التصور الثنائى للحياة» وقسمة العالم قسمين: الأعلى 
والادقين الكمالةى المشتص»: الصعدو زر 5 بو المباذة: السمو هر 
والعرضء البسيط والمركبء المقدمة والنتيجة:؛ الوسيلة 
والغاية» القديم والحادثء الأول والآخرء الواجب والممكن: 
الرجل والمرأة» الذكر والأئثى»: الخير والشرء الصواب 
والخطأء الحلال والحرام» الحق والباطل؛ النظر والعمل» 
الواجب والمحرمء الإيجاب والسلب, الإثبات والنفى» الوجود 
والعدم .. الخ. وشارك فى هذه الثنائية المتكلمون والفلاسفة 
بعد أن تحول الكلام إلى فلسفة فى العصور المتأخرة. 

يتشدد الإنسان مع طرف ويتساهل مع الطرف الآخر. 
مادام الطرف الأعلى راض فليفعل الطرف الأدنى ما يشاء. 
تطهر من جانب» ومادية مقنعة من جانب آخر. وينتهى هذا 
التصور إلى نوع من الازدواجية المتعادلة» ترضى الآخرة 
والدنيا» والروح والبدن. فيعيش الإنسان بكل قوة حياة الروح 
وحياة البدن. وقد تنتهى الازدواجية إلى نوع من النفاق» أن 
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يعيش الإنسان حياة البدن ويتستر بالروح مثل راسبوتين» 
اراق ناس ل روس عر سورت اللي فى 
حياتنا اليومية. 

وتؤدى الازدواجية إلى التعاطف مع المقاومة بالوجدان 
دون الإعلان أو بالقول دون العمل كما هو الحال فى الصمت 
العربى الآن. والساكت عن الحق شيطان أخرس. فى حين 
تقتضى ثقافة المقاومة التوحيد بين المستويين» القول والعمل» 
الفكر والوجدان» الداخل والخارج» من أجل توحيد شخصية 
لماي يي سنافه ل ارسي قار على الم 
دونه أت متكسر الح 

ه- كما ورثنا من التراث القديم موقف المرجئة فى 
علاقة الإيمان بالعمل. فكل من قال "لا اله إلا الل" يكون 
مسلما بصرف النظر عن أعماله التى يتولاها الله يوم القيامة. 
فالعمل ليس جزءا من الإيمان. تكفيه الشهادة ولو بالشفتين 
وحتى أو أخيد القدر» دن لد نشق. يعلى قلويه النائن. لذلك 
سموا مرجئة» لإرجائهم العمل عن الإيمان» يفصل الله فيه 
يوم القيامة. فمادام الأمويون يؤدون الشهادة بل يقيمون 
الصلوات ويبنون المساجد تجب لهم الطاعة ولا يجوز 


فى 
فى 
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الخروج عليهم. وربما أراد البعض حقن الذها ل عصر 
الفتنة وتوحيد الأمة مثل الحسن بن على الذى رفض 
الانضمام إلى أى من الفريقين المتحاربين. وهو التصور 
الذى ساد فى ثقافتنا الموروثة. 

راكن لجار ان حون لعن 1ن امس 
العدو فإن إيمانه ناقص. ومن ثم يكون موقف الخوارج 
بالنسبة للمقاومة» العمل جزء لا يتجزأ من الإيمان» أفضل 
حتى من موقف المعتزلة الذين يعتبرونه فى منزلة بين 
العنزلتين» هنانف أى خاصياء .ومن لآ يصدق اتهامبعبض 
شعرائنا بأننا دخلنا الحرب بمنطق الناى والربابة التى ما 
قتلت ذبابة» ورؤيتنا لأنفسنا بأتنا مناضلو صالونات» بضاعتنا 
الكلام» وأن الكلام عالم مستقل بذاته»ء مكتف بنفسه:؛ وان 
الخطاب السياسى للحاكم هو النضال السياسى للمحكوم. 

5"- وفى الأخرويات فى علم العقائد» النبوة والمعاد 
خارج الزمان. النبوة تاريخ البشر الممثل فى قصص الأنبياء: 
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والمعاد مستقبل البشرية الممثل فى البعث والنشور والحشر. 
وهو تاريخ خارج العالم من الماضى إلى المستقبل. وما 
الحاضر الا الممر الوهمى بين البعدين الآخرين للزمان. ما 
الإنسان إلا عابر سبيل فى هذا العالم. هو فيه وليس منه. فى 
حين أن التصور الآخرء أن النبوة جزء من تاريخ البشرء 
وأن المعاد ومستقبل البشرية والتفاؤل بالنصر قد يعطى 
للمقاومة أساسأ نظرياً فى التاريخ» أنها جزء من حركة 
التاريخ وتراكم خبراته المستمرة. وما استقر فى وجداننا 
الثقافى هو أننا على راحلة» فى سفر»ء عابروا سبيل منذ 
الفراعنة القدماء حتى الدعاة المحدثين. 

ونذل ع أن يكون التاريخ فى تصاعد حتى اكتمال 
النبوة ثم فى انهيار تدريجى حتى نهاية الزمان» جيلا وراء 
جيل» من الأفضل إلى المفضولء من النبوة إلى الخلافة حتى 
الملك العضودء من الصحابة إلى التابعين إلى تابعى التابعين» 
من السلف الطاهر إلى الخلف الذين أضاعوا الصلوات 
واتبعوا الشهوات مما يبعث على التشاؤم» يكون للتاريخ 
تصور آخر أقدر على المقاومة» تاريخ فى تطور مستمر 
واوضاء دام حتى. يطين اللبهدى .فيملة الأرطن هحدلا كما 
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ملت جورأ. ولا يقوى على الأمام الظالم فى الحاضر إلا 
المهدى المنتظر فى المستقبل» كما لا يقوى على الشيطان فى 
الخطيئة الأولى إلا المسيح لخلاص الإنسان وفداء البشرء كما 
لا يقوى على الشيطان الماكر عند ديكارت إلا الفضل 
الإلهى. وفد حضر هذا التصور فى الوجدان الثقافى للشضيعة 
فذاوو! وغاب فى الوهداة النقافى للسنة افلا نتروا المخلصن 
ولا ثاروا ضد الحاكم الظالم. 

ومنذ القرن الخامس الهجرى أضيفت خاتمة فى كتب 
العقائك تقد د الى "فى هنا بحيه تكفينه من الفرق يا 
داخل العقيدة سلاح التكفير. فالحق واحد وليس متعدداء واحد 
فى العقيدة» وهى الأشعرية» وواحد فى الشريعة وهى 
الشائعية» افيد عن حيت صعريب انكف فى إرواية اين 
حزم وهو حديث "الفرقة الناجية" الذى له صياغات عديدة بين 
الزيادة والنقصان» والسؤال والجواب» والعموم والخصوص 
ومنها "ستفترق أمتى على ثلاث وسبعين فرقة كلها فى النار 
إلا واحدة". وعادة ما تكون هذه الفرقة الناجية هى فرقة 
اسم رية يوقي ببمشيين لشو 


و الشافعيةم فاضبيكتة: السلطة مئنسة» معصومة.مة الخ ل" 


1000 


يجوز الاعتراض عليها فى حين أن كل أحزاب المعارضة 
من الفرق الهالكة. 

فى حين أن المقاومة لا تقوم إلا على مفهوم الجبهة 
الوطنية المتحدة و"الجمع بين الفرق" وليس "الفرق بين 
الفرق”» التعددية على مستوى النظر والواحدية على مستوى 
العمل. الحق النظرى متعدد: والحق العملى واحخد. وقد قامت 
الحركة الوطنية فى فيتنام وكوبا على هذا التصور. وكانت 
كل مقاومات الاحتلال جبهات وطنية متحدة فى فرنسا أثناء 
الاحتلال النازى؛ وفى الجزائر أثناء حرب التحريرء وهو 
أحد مكتسبات المقاومة الفلسطينية» ثورة الاستقلال» فى نهاية 
عامها الأول. وفى هذه الأيام تتلقى حماس والجهاد الإسلامى 
العزاء فى الشهيد مصطفى أبو علىء الأمين العام للجبهة 
الشعبية. ففى العمل يتوحد النظر. 

- ولقد ورثنا من علوم الحكمة القديمة أن المعرفة 
عطاء وإشراق» وأن المعارف إلهام وفيضء وأن العلوم 
تشرق فى النفس باتصالها بالعقل الفعال خارج العالم الذى 
يدبر فلك القمر والذى على أساسه تمت قراءة الطالع اليوم 
وقام علم التنجيم. فالمعارف إلهية» والحكمة ربانية» والعلوم 
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نبوية. ولا شئ منها يأتى من تحليلات الواقع أو المجتمع أو 
التاريخ. فغاب التراكم التاريخى فى وجداننا القومى أمام عدو 
ونحن نذكر عمر بن الخطاب وصلاح الدين كماضى تليدء 
نفخر به ونعتز» يعوضنا عما نحن فيه من مأسى وأحزان. 
كما يلجأ الحكام الذين يستندون إلى شرعية التراث إلى النداء 
الإعلامى للجهاد كلما زاد الإحساس بالعجز والحصار بين 
الضغط الداخلى والتبعية الخارجية. 

والمنطق مجرد قوانين صورية تعصم الذهن من الخطأ 
ولا شأن يجدل الواقع أو المجتمع أو التاريخ. والطبيعة 
ري الى ل يت اضيا بتر 2 اسن ري 
أعلىن» ومن الثماتى الى الاتتهاكي» ومن العاذة الى 'الضموون ة: 
الحواس والغرائز والانفعالات» يفنى بعد الموت ويتحول إلى 
تراب. والمعاد روحانى خالص. صحيح أن إخوان الصفا 
أضافوا جزءا عن الإنسان. فى التجتمع "النافوسيات الإلهية 
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والشرعية"؛ وأن الفارابى جعل العلم المدنى وعلم الفقه وعلم 
الكلام فى مجموعة واحدة تضم العقيدة والشريعة والمجتمع. 
ومع ذلك تظل الحكمة فى قسمتها النمطية التى أعطاها لها 
ابن سينا موزعة بين المنطق والطبيعيات والإلهيات. وتغيب 
الإنسانيات. فى حين أن ثقافة المقاومة تبدأ من الإنسان 
والمجتمع والأرض والدولة أى من العلوم الإنسانية 
والاجتماعية» والإيديولوجيات جزء منها. الإنسان بين 
عالمين» السماء والأرضء ما ينبغى أن يكون وما هو كائن: 
المثال والواقع» حامل الأمانة التى رفضت السماوات 
والأرض أن يحملنها وحملها الإنسان. 

8- واورثتا من: التصوف» المقامات والأحوال والطريق 
الصاعد إلى اللهء فرارا من العالم وهربا إلى الله. وتغلغلت 
مقامات الصبر والتوكل والورع والزهد والرضا والقناعة فى 
أمثلتنا العامية وثقافتنا الموروثة» وملأت الأغانى الشعبية 
والمواويل وسير الأبطال. فى حين أن المقاومة تقوم على أن 
للصبر حدود "ثما أصبر هم على النار"» وعلى التمييز بين 
التوكل الذى يستدعى العمل والجهد والتواكل أو الاتكال الذى 
ينتظر الفرج» وعلى الغضب والتمرد والثورة والاعتراض 
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والرفض وليس على "الإعراض عن الاعتراض" وهو أحد 
تعريفات التصوف. وفرق بين الزوايا والرباط» بين القاعدين 
والمقاتلين. 

كنا" تروك يكن عورال "الفموفنة فى بسزاها الزوقيةة 
مثل الخوف والخشية والهيبة والفقر والسكر أكثر من أحوال 
أخرى مثل الرجاء والأنس والصحو والوجد. وأخذت معانى 
جروا رشك رو ود ااي ال روس ل 
فالخوف من الناس» والخشية من الضررء والهيبة من الحكامء 
والفقد من الأعداء؛ والسكر من المخدرات. وتحول العالم 
النفسى الداخلى إلى بديل عن العالم الخارجى وتعويض عنه. 
فوع كن رواية جحدوب: :وافى كل فيلى واحى::قيلحة: الحبييتب 
تيدان مرق اللو لدت التقتدف افا :ويفا لعتلية: الاق لو مكنم 

0 المقاومة تقوم على تحليل "حال الأمة". 
وأوضاعها الاقتصادية والاجتماعية وليس فقط أحوال 
الأفراد. ويتمثل حال الأمة فى تبعيتها أو استقلالهاء قهرها أو 
حريتهاء ظلمها أو عدلهاء تجزأتها أو وحدتهاء سكونها أو 
حركتها. المقاومة صراع فى المجتمع. والتاريخ يبدأ من 
وعى الفرد إلى وعى الجماعة. "الأنا تضع نفسها حين تقاوه" 
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كما قال فشته فى صراعه مع احتلال نابليون لألمانيا. وقانون 
الهوية الأنا تساوى الأنا يسبق قانون. الاختلاف؛ الأنا مغاير 
للاأنا. 

لقد أعطى الغزالى فى القرن الخامس الهجرى الحاكم 
"أيديولوجية السلطة" فى "الاقتصاد فى الاعتقاد"., وأعطى 
الجماهير "أيديولوجية الطاعة" فى "إحياء علوم الدين". للأول 
العلم والقدرة والحياة الأبدية والسمع والبصر والكلام 
والإرادة» وللثانى الطاعة والصبر والورع والرضا والتوكل 
والخوف والخشية. وبرر شرعية الحكم بالشوكة أى 
بالانقلاب وليس بالبيعة» وكفر المعارضة العلنية والسريةء 
بالسلاح أو بالبرهان. وفضل الإمام القوى على الإمام العادل 
فى حين أن العدل أساس الملك» وأن الكافر العادل أفضل عند 
الله من المؤمن الظالم. تقتضى ثقافة المقاومة فك هذا 
الارتباط بين إيديولوجية السلطة وإيديولوجية الطاعة من أجل 
الرقابة على السلطان وتثوير الجماهير. وتقتضى المقاومة 
التحرر من القهر الداخلى والخارجىء وثورة الناس على 
الحاكم الظالم فى الداخل والمحتل فى الخارج. 

وفى الموروث القديم طاعة الإمام جزء من طاعة الله 
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مع إساءة تأويل 'وأطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولى الأمر 
منكم". وتروى أحاديث مرسلة عن ضرورة قتل الخارج على 
طاعة الإمام. وفيها أيضا ثقافة الثورة على الإمام» وأنه لا 
طاعة لمخلوق فى معصية الخالق» والأمر بالمعروف والنهى 
عن المنكر والنصيحة حتى لا يستبد أحد بالناس. ومن يقاوم 
فى الداخل يكون قادرا على المقاومة فى الخارج» وتحرير 
داك ا وات قل لحرن من السو 

ون يس الستارية الحيوي الدر م لحن 
ولند. عرفت حضدار تا انها يحبار 6 كاب وان اثقافتها إثقاة. .3 
نص» وأننا فى تفسيرنا عبدة الحرف. نفسر النص ولا عبرة 
بالمصالح العامة» وحتى لو نشأ من تفسيرنا الضرر نأخحذ 
بظاهر النص دون تأويل حتى ولو وقعنا فى التجسيم والتشبيه 
فى العقائد» وفى التشدد والإأضرار بمصالح الناس فى 
التشريعات وكأن النص هو الغاية وحياة الناس وسيلة. 
أعطينا الأولوية للنص على الواقع» وللحرف على الروح. 
وأخرجنا النص من سياقه الداخلى والخارجى. وقد ترسبت 
هذه الأولوية فى وجداننا الثقافى فأعطينا الأولوية أحيانا 
للليديولوجية على المقاومة» وللإطار النظرى على التغيير 
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الفعلى فأصبحت المعركة بين الأيديولوجيات المختلفة بدلا من 
الصراع بين قوى المقاومة وقوى المحتل. 

تعطى ثقافة المقاومة تعطى الأولوية للواقع على النص 
كما هو الحال فى "أسباب النزول". الواقع يسأل والوحى 
يجيب. وحتى لا يكون سؤال لا يكون جواب. بل إن النص 
يتغير بتغير الواقع» والزمان والمكان وكما هو الحال فى 
'الناسخ والمنسوخ". ومن ثم هناك حدود للمداخل 
'الأيديولوجية" للمقاومة. لا تهم نصوصها بل أفعال متمثليها. 
لا يوجد صدق نظرى للنص الاجتماعى بل هناك صدق 
عملى» مدى تأثيره وفاعليته. ومن ثم تراجعت الاختلافات 
النصية بين فصاتل المقاومة الفلسطينية لصالح الشهادة 
والنضال اليومى ضد الاحتلال: لا فرق بين الحركة 
الإسلامية حماس والجهادء وبين الحركتين القومية 
والماركسية. المقاومة حركة تلقائية فى التاريخ تبدأ من 
رفض الذات العبودية» ورفض المجتمع التسلط. نم تدون 
النصوص بعد ذلك. المقاومة سابقة على النص» والنص 
يدق كيررة الفقاويفة كيال القادفة. 


-٠٠‏ ومما يزيد الوقوع فى حرفية النصوص وأولوية 
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الأيديولوجيات المغلقة سيادة العلوم النقلية الخمسة على ثقافتنا 
الشعبية» علوم القران والحديث والتفسير والسيرة والفقه. 
علوم القران كما حددتها الككب القديمة مثشل السيوطى 
والزركشى تتضمن تفصيلات عن نزول القرأن وكيفيته. 
والملكى والمدنى؛ والبدوى والحضرىء أول ما نزل وآخر ما 
نزل منه» وأسباب النزول» والناسخ والمنسوخ؛ وبعض 
المبادئ اللغوية. فى حين تقتضى ثقافة المقاومة تحديد الصلة 
وظيفيا بين الوحى والواقع وأنماط وطرق وآليات تغييره. 
وكيفية إدارة الصراع مع المشركين والمنافقين والحانئثين 
بالعهود مثل اليهود حتى تقوم ثقافة المقاومة على منطق 
للجدل. ولا يوجد كتاب يمكن أن يستنبط منه حكم بتحريم 
الصلح مع إسرائيل مثل القرآن الكريم. 

وقامت علوم الحديث على جمع الروايات» فإثبات 
صبخة المتن. بحبح السنلةى و الشريت يعكن اخيان الكحاد. هما 
قد يكون لها أثر سلبى على المقاومة مثل حديث "رجعنا من 
الجهاد الأصغر إلى الجهاد الأكبر"» وشرح الجهاد الأكبر بأنه 
يد الل و كر لحني امار يل العا 
وحسن البنا وسيد قطب على خطورة مثل هذه الأحاديث على 
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حوكات التحور الوطنى: تلاضميى. نقاة المذاوسة تقاي: 
الأحاديث من هذا النوع الذى قد يكون لها مردود سلبى على 
المقاومة وإبراز الأحاديث التى تحث على المقاومة» وما 
أكثرهاء وأشعار المقاومة وما أكثرها فى أدب المقاومة. 
والرسول قدوة ليس فقط فى السلوك الفردى ولكن أيضا فى 
كيفية إدارة الصراع وكسب المعارك والانتصار على 
الأعداء. 

واعتمدت علوم التفسير على العلوم القديمة ونشأت 
ليها فتتنا التتسير التاريهى “الطيزى بيوانن كت ا 
على علوم التاريخ ومستواها فى ذلك العصر اعتماداً على 
الروايات» والتفسير اللغوى اعتمادا على علوم اللغة مشل 
'إعراب القرآن" للزجاجء والتفسير الفقهى اعتمادا على علوم 
الفقه مثل "أحكام القرآن" للقرطبىء والتفسير الكلامى 
(الاعتزالى) مثل "الكشاف" للزمخشرىء والتفسير الإشارى 
مثل 'لطائف الإشارات" للقشيرىء والتفسير الإصلاحى مثشل 
تفسير "المنار" لرشيد رضا و"فى ظلال القران" لسيد قطلب 
...الخ. ولم ينشأ حتى الآن التفسير الثورى الاجتماعى الذى 
يصف نشأة المجتمع الإسلامى الأول وتطوره وصراعاته؛ 
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التفسير إلى يضع النص فى أتون الصراع الاجتماعى 
والسياسي و؛ ويبين كيف كان الوحى حركة مقاومة فى 
التاريخ» وإيراز مفاهيم الأرض والمقاومة. 

وتمت صياغة السيرة القديمة على نمطا حيأة يسوح 
المسيح» ولادته وحياته ومعجزاته وموته بما يثر الانتباه 
ونين الخيال ويتضي إلى الاعجحاب والاتسيار يعظية 
الوضالة وقدن الوسيول.» مسبحيج إن النقاوية تحاج إلى اياده 
بل وإلى بطولة ولكنها تحتاج أيضاً إلى تنظيمات شعبية 
وقواعد جماهيرية. ومن ثم تحتاج المقاومة إلى إعادة بناء 
علوم السيرة بحيث يتم التحول فيها من الشخص إلى المبداأء 
ومن الرسول إلى الرسالة» ومن البطل إلى البطولة كما فعل 
كار ل شيا اك يدن شتا اللشامة يي غانيا 
فالانتفاضة مستمرة بجماهيرها وتنظيماتها وإبداعاتها 
المستمرة. وغزوات الرسولء وجدل الكم والكيف بين حنين 
وبدر قادرة على الصمود الفكرىئ ضد دعوات أتصاف 
الحاو 

وفى علوم الفقه القديمة مازالت العبادات تتقدم 
المعاملات نظرا لطبيعة العصر القديم وجدة العبادات وقدم 
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المعاماتك:. والان تغيير_العضير 4.و احستحة: الفعسايلات 
الأولوية على العبادات» أولوية الجديد على القديم» والمجهول 
على المعلوم» وفيها إعادة النظر فى عدة موضوعات قديمة 
بقراءة جديدة مثل الجهادء والخروج على الحاكم الظالممء 
والشهادة» وفقه المظالم» وعدم جواز الصلاة فى الدار 
المغصوبة لعدم جواز اجتماع الحسن والقبح فى فعل واحدء 
فوجوب تحرر الأرض سابق على وجوب الصلاة فيهاء 
ومعنى دار الإيمان ودار الكفر» ودار الإسلام ودار الحرب» 
كل ذلك من أجل صياغة ثقافة شعبية فقهية جديدة للمقاومة. 

إن المقامة حق مشروع فى كل ثقافة» ودين عندما 
ينتزع شعب من أرضه؛ ويخرج من دياره: (أذن للدين 
يقاتلون بأنهم ظلموا وأن الله على نصرهم لقديرء الذين 
أخرجوا من ديارهم بغير حق إلا أن يقولوا ربنا الله». لذلك 
نقد القرآن الخوالف والقاعدين والمتخلفين والمتثاقلين 
والمتباطئين والمنافقين المعتذرين بأنه ليس لديهم ما يقاتلون 
به وغير ذلك من الأعذار. والمقاومة تتبعها شهادة وتدمير 
ولكن العدو أيضا يصاب بخسارة» #إن يمسسكم قرح فقد 
مس القوم فرح مثله» وتلك الأيام نداولها بين الناس4. 
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-١‏ فإذا كانت هناك كل مقومات الشورة وعناصر 
التمرد فى الثقافة الموروثة فلماذا ارتكنت الثقافة على جواتبها 
السلبية دون الإيجابية؟ لماذا لم توظف ثقافة المقاومة فى 
الوطن العربى الذى مازال يئن تحت ضغوط النظم الحاكمة 
ومحاصرا بين وجدانه وسياجه» بين وجوده وحدوده؛ء» بين 
تمنياته وإحباطاته؟ إنها مهمة الصامدين فى تحت ثقافة 
للمقاومة تساند المقاومة الفعلية» فالفكر سند للأرض» والثقافة 
دعامة للنضال. لا يكفى "التنوير" كحركة فكرية وتيار 
عقلانى. فالعقل والثورة شئ واحد كما قال ماركوز. 

السوال الآن: من أين يأتى التحرك؟ هل هناك فعاليات 
كدي ول هناك حل نان من الضوياط اندر ار يكون انشاء 
العجز الحالى أمام العدو الصهيونى كما تكون الجيل الأول 
أثناء حرب فلسطين قبل ذلك بنصف قرن؟ 

هل هناك إمكانية لهبات شعبية تفرض رأيها على نظم 
الحكم لتدرك أنها محاصرة بين المطرقة والسندان» عدو فى 
الخارج وثورة فى الداخل» وأن التحالف مع الداخل ضد 
الخارج أولى وأبقى من التحالف مع الخارج ضد الداخل؟ 

هل هناك إمكانية ليقظة النظم العربية وإحداث تحول 
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ف لوعي الوسقو الفرمى قدا كيك لعينة لمهي تمي 
١51‏ بتأميم فناة السويس» وكما حدث للمهلهل ين ان 
ربيعة '"اليوم خمر وخدأا وا وكما حدث لإخنائون مت 
مستوى الدين من التحول من عبادة أمون إلى عبادة أتون؟ 

ربما تكون المقاومة هو العرض التاريخى» الحدث 
الذى يفجر طاقات الشعوب وتصلبحح مسار التاريخ. 
الضرورة التى تستثير اختيارات الشعوب فتختار بدائل أخرى 
غير التى فرضتها الإرادات الخارجية وقوى التسلط الداخلى 
والقهر الخارجى. 

كناك متققو. المقاوية : المنكرون ١:‏ كفل ان ١‏ الذترفه ف تون 
الفقواظ #الألدر اليه جهار لوق قله التيضناة 'العويية الأو ل سن 
عزلتها لإرساء قواعد نهضة عربية ثانية لتأسيس ثورة ثقافية 
تواكب المقاومة وتكون قادرة على مخاطبة الرأى العام 
الداخلى والخارجى. فمقاومة المحتل» وحق تقرير الممسيرء 
الفلسطينية آخر حركة من حركات التحرر الوطنى صن 
الاستعمار الاستيطانى بعد الثورة الفرنسية والثورة الأمريكية 
والثورة البلشفية والثورة الإسلامية فى إيران. 
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5- إن الصراع بيننا وبين إسرائيل ليس صراعا 
عسكرياً فقط» بين شعب محتل وشعب يمارس أبشع أنواع 
الاستعمار الاستيطانى بل هو صراع صور ذهنية» صورة 
فى مقابل صورة: قيمة فى مواجهة قيمة» حضارة فى مقابل 
حضارة. الصهيونى له حق الحياة والاستيطان والتفوق والعلم 
وليس الإنسان العربى. الموت للعرب؛ الأفاعى» كما يصف 
عباديا يوسف. الكيان الصهيونى واحة الديموقراطية فى 
الوطن العربى وسط نظم تسلطية. وهو الذى يسيطر على 
وسائل العلم الحديث والتقنية وسط شعوب متخلفة ناقلة للعلم 
و العدفة: 

لقد خلق العدو الصهيونى لنفسه صورة القوة التى لا 
تقهرء والسلاح المتفوق عدداء والجندى المقائل» والتكنولوجيا 
المتقدمة» والعلم الحديث» واحة الديموقراطية» تعاطف العالم 
بعد أن حاولت النازية استتصالهم» السيطرة على حكومات 
العالم ورأس المال الدولى» الانتصارات المستمرة التى لا تتحمل 
خسارة واحدة. وهى مجموعة من الأساطير الحالية مثل 
الأساطير القديمة أرض الميعاد والميثاق. 
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الاك تكلق المقاوية (نقسيها ضيووة اطساق الحخبارة 
الذين يواجهون أعتى جيوش العالم» والنساء والشيوخ 
الصامدين أمام الجند المدجج بالسلاح» والحركة الاستشهادية 
من شباب آثر الموت فى سبيل الحرية على الحياة تحت 
العبودية» والشعب الأعزل الذى يواجه الأسلحة الحديئة 
للجحيش النظامى» والمقاومة بمفردها وسطا صمت عربى 
وتواطؤ دولى. وتنهار نظريات الأمن للكيان الصهيونى. وإن 
الاستخدام المفرط للقوة دليل ضعف وليس برهان قوة. 

إن التاريخ يتغير نوعياً الآن» وينتقل من مرحلة 
استجداء العون والتمسك بقرارات الشرعية الدولية إلى 
مرحلة التحرك الفعلى من خلال مقاومة الشعوب فى عصر 
كاد البشر ينسون تاريخهم النضالى الطويل تحت وهم أن 
العالم قرية واحدة تحت مظلة العولمة. وثقافة المقاومة ههى 
الضمان الأول لحركة الشعوب. 


1005 


تتحدث عن نفسها 
قمر أدة سيا ساسسةه 


لا يوجد وطن يخاطب مواطنين كما تخاهضب مصر 
المصريين. ولا يوجد مواطنون يخاطبون وطنهم كما يخاطب 
المصريون مصر. هذه العلاقة المتبادلة بين مصر 
والمصريين» وهذا الحوار المستمر بين المصريين وممصر 
هو الذى أبدع الأدب والفن والسياسة منذ "شكاوى الفلاح 
الفصيح" فى أدب مصر القديم حتى رسالة قاسم اجن قد 
باريس "مصر للمصريين"؛ شعارا أو صنعة الأفغانى» وهو 
ليس مصريا جغرافياء ولكنه أدرك هذه العلاقة فأصبح 
مؤسس الحركة الوطنية الحديئة ومؤسس حزبها الوطنى الذى 
صاغ تلميذه محمد عبده برنامجه العواي 7 

أن "مصر تتحدث عن نفسها" ليست قصيدة شعر لحافظ 
را اس عن اجون سبي اماييرة يعدا 
(*) مجلة الديموقراطية: السنة الأولى- العدد ١ء‏ يناير .7٠١١‏ 


1( قاسم أصداة: مصر » د كتابنا "جمال احضن الأفغانى”". دار قيباعمء 
القاهرة. .١59/8‏ 
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وعيها التاريخى بين الماضى والحاضرء عن ذاكرتها خوفآا 
عليها من الفقد والضياع. وعندما يتحدث الوعى التاريخى 
فإنما ذلك نهاية لمرحلة وبداية لأخرى كما هو الحال عند 
أرسطو مورخا لليونان» وابن رشد مؤرخآا للمسلمين؛ 
وتونينبى وشتجلر ورسل وهوسرل وبرجسون مورخين 
للوعى الأوروبى الحديث الذى شارف على الانتهاء» وربما 
تكون العولمة» وثورة المعلومات وصراع الحضارات ونهاية 
الريك انحر .سيداتة الى كنف عن يدية النهاية فى 
التفكيك وما بعد الحداتثة» مع بداية وعى جديد فى العالم 
العربى الإسلامى مركزة مصر وإيران بعد أن عزت المراكز 
الأخرى التى كان يمكن أن تكوّن قطباأ ثانياً فى أمريكا 
اللاتينية من حلم جيفار القديم ولكنها مشغولة بالفقر والقهر 
والمخدرات» أو فى أفريقيا بعد تحرر الجنوب ولكن الحروب 
الأهلية والقبلية والقتل على الهوية والفقر والتصحير 
والأمراض» أو فى أسيا والنمور الأسيوية» ولكن التلاعب 
بالأسواق المالية وخرب حملتها وحصارها واعتمادها على 
أسوال المال العالمية جعلتها تجنى ثمار اختيارهاء بمزاياه 
وكيوية الانتصاد قل السانية والصفاعة قن لفكي 1 
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يقن :لز العالم العوجى .و الكداين الذاان«تسسوييه وشتحاطه 
وتساؤلاته ونهضته ونضاله بالرغم مما يبدو عليه فى الداخل 
والخارج من نقائص فى الحرية والعدالة فى الداخل 
والاستقلال والاعتماد على الذات» هو المرشح لإمكانية قياء 
قطب ثان فى عالم متعدد الأقطاب. 

ولا تتحدد السياسة الداخلية أو الخارجية إلا بشخصية 
الشغوية و لين ففظ يأتخليية الحكم وهناك عشر سمات فى 
مصر والمصريين» هذه العلاقة المتبادلة بين العاشقين يمكن 
زضحها: وهن أشية بالوضنايا الغشر الكى يمك تأسيس: اتساق 
كاملة من الأخلاق والاجتماع والسياسة والاقتصاد والقانون 
والقاين كلما فى ساد عاط تمسون قد مكموي 
وعرف شعبىء بل وشريعة الهية جعلت مصر والمصريين 
باقيين على مدى التاريخ بالرغم من عوااصف الدهور 
وغوائل الزمان. 

-١‏ إن من بديهيات الفكر ومسلماته الأولى أن يتحد 
الشئ مع ذاته قبل أن يتمايز مع الآخرء وهو ما سماه 
الفلاسفة من قبل الهوية والاختلاف. الهوية أن يكون أ هى أ: 
والاكتادقته أ تكنون ٠‏ اسسقة "ف اذو يكيية اانا اسحانة فاحين 
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وجود الآخر» معرفيا فى إدراك الذات» "أنا أفكر فأنا إذن 
موجود". وهو الكوجيتو الشهير عند ديكارتء. يجيا 
'الذات تضع نفسها حين تقاوم" وهى العبارة الشهيرة عند 
فشتة للتعبير عن مقاومة الألمان لاحتلال نابليون. وهو ما 
عناه القرآن الكرية فى آية #أتأمرون الناس بالبر وتنسون 
أنفسكم؟ الأنا واحدء والآخر كثير. ومن ثم فإن علاقة الذات 
مع نفسها تسبق علاقتها مع الآخر. 

وقد ظهر ذلك أيضا فى تاريخ الفكر السياسى بأولوية 
البناء الداخلى على العلاقات الخارجية» والبداية بالسياسة 
الداخلية من أجل تدعيم السياسة الخارجية. هكذا فعلت مصر 
محمد على» ومصر عبد الناصرء الاستعداد الداخلى قبل 
المشروع الوطنىء الإعداد داخل الحدود قبل الانطلاق خارج 
الحدود. هذا الجدل بين الداخل والخارج مستمر عبر التاريخ 
فى النظم السياسية. فإذا ما أصبح للخارج الأولوية على 
الداخل حدث رد فعلء» هزيمة الخارج والعودة إلى البناء 
الداخلى» نابليون بعد واترلو» ومصر بعد معركة نوارين» 
ومصر بعد عبد الناصر. وقد عبر القرآن الكريم أيضا عن 
هذه الحقيقة فى آية #وفى الأرض أيات للموقنين» وفى 
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أنفسكم أفلا تبصرون»»: وأيضاً «سنريهم آياتنا فى الآفاق 
وفى أنفسهم». لذلك أصبح شعار الحركة الإصلاحية البدايية 
بالنفس قبل البداية بالعالم #إن الله لا يغير ما بقوم حنى 
يغيروا ما بأنفسهم4 وأيضا #أتدعون الناس للبر وتشسون 
أنفسكم؟ استثناف لقول المسيح الشهير "ماذا تكسب لو كسبت 
العالم وخسرت نفسك؟". 

لذلك أن يبدأ الفكر السياسى برد الاعتبار للسياسة 
الداخلية والبناء الداخلى بالإضافة إلى السياسة الخارجية 
والاتقار الخاريهى فان :لك يمل تكذها .منهحيا في الفقبن 
السياسى فى مصرء وأن تتأسس مجلة "قضايا برلمانية" 
كرصيد "السياسة الدولية" فإن ذلك يكمل جدل الداخل 
والخارج تجاوز لحساسية الموضوعات الداخلية والأمان 
السياسى فى - المو كيو هاك: الخارحهية. 

؟- ولا تعنى السياسة الداخلية فحسب تحليل 
المؤسسات والنظم السياسية والاجتماعية والاقتصادية 
والتشريعية والإعلامية والتعليمية وأنساق القيم ومعايير 
الأخلاق. إنما تعنى التجربة والممارسات الوطنية» الإحساس 
الداخلى للمواطن» الولاء الوطنى» المصالح العامة التى 
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سماها الطهطاوى المنافع العمومية. يعنى الداخل السياسة فى 
بدايتها فى التعليم العام وفى الممارسات الطلابية الجامعية 
وفى حياة الأحزاب السياسية وفى المشاركة الشعبية فى 
الانتخابات للمجالس المحلية والتشريعية والرئاسية. السياسة 
الداخلية تعنى الروح قبل أن يتحول إلى تشريعات» والرؤية 
قبل أن تصبح قوانين» والتجربة الحية للوطن وللمواطن قبل أ 
تتحول إلى نظم ولوائح. السياسة الداخلية هى التربة التى 
ينشأ فيها الزرع والسيقان التى تورق الأوراق والثمار فى 
السياسى الخارحية. 

السياسة الداخلية أقرب إلى الفلسفة السياسية التى تضع 
المبادئ العامة التى تنظم علاقة الحاكم بالمحكوم» والسلطة 
بالجماهير» وتبحث فى أسس العقد الاجتماعى وأتواعه» فى 
طبيعة العدل والدرجة المسموح بها فى التفاوت الطبقى» وفى 
كيفية توزيع الدخل القومى على مجموع المواطنين لتحقيق 
أكبر قدر ممكن من المساواة والعدالة الاجتماعية؛ وفى 
التعددية السياسية وحق الاختلاف» والتوازن بين الحقوق 
الواجبات الذى يكفله الدستور. السياسة الداخلية هى الحياة 
السياسية فى كافة نشاطاتهاء حكومة ومعارضة:؛ الجمعية 
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السياسية التى تظهر فى الأدب والفن وفى الأمثال العامية. بل 
وفى النكات الشعبية. 

السياسة الداخلية هى الوعاء الذى تتنطلق منه السياسة 
الخارجية» والتربة التى فيها تنبت التشريعات والقوانين؛» 
الروح قبل البدن» والفكر قبل الواقع» والإمكان قبل الفعل؛ 
والتأهيل قبل المهنة. إن نشأة القوانين ليست فقط من الحق 
الطبيعى العقلى الثابت الأبدى الأزلىء ولا من مصالح 
الطبقات المتغيرة والمتضاربة» ولا من المصالح العامة التى 
تتجاوز الصراع الطبقى بل من التجارب الوطنية التاريخية 
الحية التى تكون الرصيد الأول للوعى السياسى والتاريخى 
للأمة. إنها خبرة السنين الطويلة التى عبر عنها كل شعب 
بحكمته فى أمثاله العامية وآدابه الشعبية وفى سلوكه اليومى 
غير المدون» فى التحضر والتمدن وعمران الأرض والبقاء 
فى التاريخ. 

ومن الواضح أن أحد أسباب العشرة فى العقدين 
الأخيرين فى تاريخ مصر السياسى المعاصر هو الاثنكفاء 
على الداك ين ولتق تدرو كين المموردة الأوتى ان 
الجمهورية الثانية» من إعطاء الأولوية للسياسة الخارجية: 
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التحرر العربىء الوحدة العربية» القومية العربية» دور مصر 
فى أفريقيا وأسياء مسئولياتها عن الجزائر واليمن» ونضالهما 
من أجل الاستقلال» على السياسة الداخلية خاصة على 
مستوى الحريات العامة والتنظيمات الشعبية والتماهل مع 
الطبقات الجديدة ورأس المال الطفيلى تحت غطاء الشعارات 
السياسية والخطاب السياسى الجماهيرى. وأن أحد أسباب 
شرعية الجمهورية الثالثة هى إعادة بناء البنية التحتية 
والخدمات العامة التى طالما كان المواطنون يغنون بها 
مقارنة بالدول الحديثة فى الخليج أو حتى فى ليبيا الشقيق. 
فإذا كانت الجمهورية الأولى قد أعطت الأولوية للسياسة 
الخارجية فإن الجمهورية الثالثة قد أعطت الأولوية للسياسة 
الداخلية فقد كانت حرب أكتوبر آخر الحروب» وأصبح 
السلام خياراً استراتيجياً بعد أن دخلت مصر أربعة حروب 
على الحدود وتساندت عدة حروب أخرى ما وراء الحدود. 
لاب بو اردع أهم ما يميز مصر هى الاستمرارية فى 
التاريخ» والتواصل عبر المراحل. فبالرغم من تولى نظم 
سياسية عديدة على تاريخ مصرء الفرعونىء واليونانى 
الرومانى» والقبطىء والإسلامى القديم والغربى الحديث إلا 
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أن هناك عناصر ثابتة فى تاريخ مصر لا تتغير بتغير النظم 
اس اك ب حت الى ارب وطن ورا رع 
ومعية ور أن التو الى هي التى تتحكد. فى النخلع. السدايةة .حت 
ولو بدت مختلفة بل وحتى متناقضة فى الخار ج(!). 

اك ناعرط ىر ا الى افده لس ويم 
التى تصل إلى حد التقديس والمتجسد فى فرعون حقيقة 
وهذا | 2 اولك التراعة حقى آخر النراعنة. فد .يكون ذلك 
مطلبا تاريخيا لتوزيع مياه النيل» وتنظيم الدورة الزراعية: 
وجبى الضرائبء وتجنيد الجند» وبناء الأهرام» والدفاع عن 
البلاد. وبلا سلطة مركزية يتفتت الوطن كما كان الحال فى 
القصبز, الفماوكن. [11 .كانت سلطة شعبية ترعسى مصباله 
الناس التفوا حولهاء وإن لم تكن كذلك أداروا لها الظهور 
دون الثورة عليهاء تجاهلوها وأسقطوها من الحسبان. ل ذلك 
انتسب مصر للدولة الفاطمية» وللعقائد الشيعية» وظهور 
الإمام والمهدى المنتظر. وظهر عند المصلحين نموذج 
لعي الجا ا لدي كلاف فى النكر اساي ارين باييه 
'الاستبداد الشرقى" عند هيجل ومونتسكيو. وربما عبر القران 


)١(‏ المعية 01512قطاعم59: التوالى 1521صمختطء1013. 
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الكريم عن ذلك بقول فرعون «أنا ربكم الأعلى» وأيضا 
(أليس لى ملك مصرء وهذه الأنهار تجرى من تحتى). 

لذلك نشأ الخلاف فى الحركة الإصلاحية الحديثة حول 
نموذج الإصلاحء "الاستبداد الشرقى" أو "الفرعونية",» فى 
مقابل "الديمقراطية" الغربية» تعدد الأحزاب» البرلمان؛: 
الدستورء الأغلبية والأفلية» المسؤولية أمام الشعبء أو 
'المستبد العادل" الذى فيه يستمر التاريخ» السلطة المركزية 
للصالح العام 0-6 وصلاح الدين ومحمد على وعبد 
القاحصد :0 

ومازال الموضوع مطروحاً فى الفكر السياسى 
المعاصر عن الجذور التاريخية لأزمة الحرية والديمقراطية 
فى داقر العام عارك ال ار ل ىس 
علم الاجتماح السكاى :عق ابن يدا ؟ عن تقيير الثقافة 
السياسية التى مازالت ترى "أن الله يزع بالسلطان ما لا يزع 
بالقرآن" تبدأ من السلطة» فالله ينظر هذا الدين بالرجل 
الفاجرء أم تبدأ من الناس» وحركة الجماهيرء ومراجعة 
)١(‏ انظر دراستنا بهذا العنوان فى: الدين والثورة فى مصرء 2141-١927‏ 


جاكء والدين والاحرر الثفافى» مدبولى» الفاهرة» 8 كء ص ص 45- 
١114‏ . 
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لحكام. فالإمامة عقد وبيع واختيار» وليست نظاما ملكيا 
ورائياً كالنظام البيزبطى» وليست نظاماً عسكرياً انقلابيً» أخذ 
السلطة بالشوكة كما شرع الغزالى كالنظم العسكرية الانقلابية 
المعاصرة سواء تلك التى تحولت إلى ثورة اجتماعية أو تلك 
التى بقت بعقلية الانقلاب العسكرى. 

لا فرق بين النظم السياسية فى 'وحدانية التسلط" بتعبير 
ابن رشد. بل أن النظم الليبرالية نفسها لا تستطيع أن تقفرر 
شيئا ألا بأمر "الباشا"» والصراع على أشده بين من يريد 
خلافته ووراثته دون احتكام بقواعد الحزب الليبرالية. كما أن 
النظام الاشتراكى الديمقراطى نفسه لا يقوم إلا على 
الزعامات التاريخية والقيادات النشطة والمؤثرة التى منها 
تخرج التوجيهات لقواعد الحزب باسم الديمقراطية الموجهة 
أو المباشرة فى اللجان الشعبية. والنظم القومية لها قياداتها 
التاريخية» وألهتها ومفكروها ولا يستطيع أحد أن يخرج على 
الأيديولوجيا وإلا كان تحريفيا مراجعاء خرج على النص» 
وانحرف عن التيار. وهو نفس الموقف فى النظم الماركسية 
والإسلامية التى تمتلك قياداتها الحقيقة المطلقة والإمارة 
الشرعية والتى تتحدث باسم الشعب والتاريخ أو الحاكمية 
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وتطبرق اتروع القولاية بعلي الر هم من ااكقاتك لحكل 
السياسية إلا أن بتيتها التسلطية واحدة. وتلك مأساة الأحزاب 
التقدمية فى البلاد المتخلفة(). 

4- ومصر بوضعها الجغرافى السياسى مركز لدوائر 
ثلاث» كما حدد عبد الناصر فى 'فلسفة الثورة",» وكما عبر 
عن ذلك مالك بن بنى فى 'فكرة الأسيوية الأفريقية". وهى 
تصور لا خلاف عليه بين الإخوان» مصر والعروبة 
والإسلام» وبين الضبط الأحرار والثورة المصرية فى 
1 وتتضور هوك الما مستا ف البصيظ الدرحي.: 
والمحيط الأفريقى والأسيوىء؛ لذلك أنشأت مسر 'منظلمة 
تضامن شعوب أفريقيا وأسيا"» وساهمت فى انتشار "المؤتمر 
الإسلامى" الذى يضم كل الدول الإسلامية. ولا تناقض بين 
هذه الخ اتن الكاقة» 

فمصر هى الوطن الذى ارتبط به المصريون منذ أقدم 
العصور. وهى من أقدم الحضارات البشرية. فسيناء هى 
المدخل الشرقى لمصر كما لاحظ حامد عمار وجمال حمدان 
)١(‏ انظر دراستنا بهذا العنوان فى: الدين والشورة فى مصر -١167(‏ 


ذخ )),ء حااىء السا أز سنك والو حدة الو طشةء » القاهر 5 
: يسار الإسلامى والوحدة الوطنية» مدبولى هر 
كارا عن نط ب لاد 
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من قبل. تأتيها الغزوات من الشمال الشرقى» العرب. وتتبادل 
ثقافياً وتجارياً مع الشمال» اليونان والرومان» ومع الجنوب؛ 
السودان والحبشة 'بلاد بنط". كليوباترا من الشمال فى 
الإسكندرية» وحتشبسوت من الجنوب فى أسيوط» وحمامات 
فرعون فى سيناء»ء والإله أمون فى الغرب فى واحة سيوة. 

عزلها عن محيطيها مقتل لها» وتهميشها قضاء على 
دورها. وقد كان هذا هو هدف الاستعمار منذ هزيمة محمد 
على وتحديد جيش مصر ثم ثورة عرابى وهزيمة العرابيين 
وتكرار نفس المطلب» ثم عدوان ١565‏ عقابا لها على 
مسائدة الجزائر ومعاداة الغعرب ورغبتها فى توحيد العرب. 
وربما كان الهدف أخيرا من معاهدات السلام هو استبدال 
إسرائيل بمصر كأداة للتحديث وفقدان مصر دورها التقليدى 
لغيرها مما بقضى على دور القلب بالنسبة لضخ الدم فى 
الأعضاء. 

أن قوة مصر بمدى تحمل مسؤولياتها فى الدوائر 
الثلاث» وقوة الدوائر الثلاث بمدى انجذابها حول مركزها فى 
مصر وإلا اتجهت إلى الغرب كما هو الحال فى الخليج أو 
إلى الشرق كما هو الحال فى مجموع الدول الإسلامية فى 
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أسيا. أن دور مصر فى محيطها العربى الإسلامى مثل دور 
ألمانيا فى أورباء ودور أمريكا عبر الأطلنطى» ميزان تقل 
فى المنطقة. لذلك كانت سياستها باستمرارء الحياد الإيجابى: 
وعدم الانحيازء #لا شرقية ولا غربية4 كما عبر القرآن 
الكريم. 

4- تجتمع مصر الوطنية والعروبة والإسلام كثقافات 
عند كلة عب الورك وف و الللسارض: لوقي نز القكافة: الوق 
وهى السمة الغالبة على الشمال الأفريقى كله» الجناح الغربى 
للوطن العربى. فالعربى هو المسلم» والإسلام هو ثقافة 
الوطنى وهوية الشعوب. لذلك انتشرت دعوة الأفغانى فى 
مصر والمغرب العربى لتوحيده بين الوطنية والعروبة 
والإسلام. وكان من تلاميذه علماء علال الفاسى موؤسس 
دزي اللساال وله يعي هذ الناز يمن القناء فى اسمن 
'شكيب أرسلان". واستمر هذا التيار فى مصر والشام عند 
محمد عبده ورشيد رضا وحسن البنا وسيد قطب فى مرحلته 
الاحقماغية, .ومن :الخركاك الاماكهرة العدينة مرحت نعل 
حركات التحرر الوطنى فى مصر وتونس وليبيا والجزائر 
والمغرب واليمن والعراق» وسوريا ولبنان والسودان. ولم 
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يشذ عن ذلك إلا أصحاب مصر الفرعونية أو مصر القبطية 
وهو تيار هامشى غير مؤثر فى مجموح الشعب المصرى. 
لم يحدث تساؤل حول القومية والإسلام إلا فى الشام 
لقربه من تركيا وكرد فعل على القومية الطورانية. وخرجت 
حركة القوميين العرب على نفس نمط تركيا الفتاةه وحزب 
الاكفا مدو لدو قن وها ونه خاكا فى ال ابن الأتها فافش اه 
بين الحركتين الإسلامية والقومية» وقهِل أن تعقد سلسلة 
الحوارات بينهما بعد هزيمة ١35517‏ . فالقومية ظاهرة شاميةء 
والتساق الوق ثاهن8 مضعوية برو لتقبرت الفلاقوة السام 
فى العراق وفى الخليجء بينما انتشرت الظاهرة المصرية فى 
المغرب العربى والسودان وموريتانيا واليمن وشبه الجزيرة 
العربية. ولقد قاأمت مصر بدورها فى تدعيم حركات التحرر 
الوطنى فى المغرب العربى» تونس والجزائر والمغرب وفى 
انمق كا.يملة لزاع تعليم :اللقة العربيةة وقعريف الهزائن.. 
كما تخرج منها معظم الحركات الإصلاحية وروافدها فين 
الوكلزة:'الفودقى هن الامعافرى وحدى خفن اللنا! .روميت لحيل 
)١(‏ انظر دراستنا: "الإسلام للوطنء قراءة مصرية لعلال الفاسى",؛ "مفهوم 
الدرية 2ه هلان النأقجج "اكه النقف انايو كاه مضبوية الاين القاس: 
ع ذكراه العشرين"» شمو م الفكر والوطنء» جاه الفكر العربى 
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الشام جمع الكواكبى بين العروبة والإسلام» وجعل ميشيل 
عفلق الإسلام ثقافة العربء والعروبة جسد الإسلام وحامله 
"إن كان محمد كل العرب فإن كل العرب محمد". 

وثارت مشكلة فى الأيديولوجيات السياسية المعاصرة 
حول دور الدين فى نشأة القومية. فبيدئما يرى القوميون 
الحرفيون أن القومية لها وجودها المستقبل ومقوماتها الذاتية 
خارج الدين وكما هو الحال فى "الكتاب الأخضر" يرى 
أخرون أن الديخ. هن :الذعامة الأولى للقوسة مل الصهيونية: 
والسيخ. نشأ تياران فى فهم القومية الأول يجعلها علمانية 
حرفة» والثانى يجعلها مرتبطة بالدين. كما نشأت فى الفككر 
الماركسى بين نزعتين» أممية تنكر القومية "يا عمال العالم 
اتحدوا" وماركسية قومية ترتبط بالذات القومى للشعوب كما 
هو الحال فى الماركسية السلافية أو الإيطالية أو الفرنسية أو 


الاشتراكيات فى العالم الثالث» أفريقية أو أسيوية أو عربية. 


المعاصو داعو الاهو 551145 سن عن 1 حوب ان لكين 
'العروبة والإسلام فى فكر ميشيل عفلق"؛ السابق»ء ص ص١١١5-1؟5.‏ 
وأيضا كتابناء جمال الدين الأفغانىء المائوية الأولى ,)١1917-1١/451/(‏ 
دار قباىء القاهرق .2.1799 
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1- وتتميز مصر بوحدة الشخصية عبر التاريخ» وحدة 
السكان والدين والمجتمع والعادات والتقاليد والسلوك الوطنى. 
ريما ساعدت جغرافيتها» واديها وصحرائهاء على هذا 
الاتساع فى الفضاء الجغرافى» والرحابة والسماحة والتواصل 
فى السلوك الوطنى. تجمع فى ألوان البشرة السواد والسمار 
والبياض ودون أن يكون عاملاً فى التمايز الاجتماعى. 
يجتمع الأغنياء والفقراء فى إطرر التكامل الاجتماعى 
والترابط الأسرى والإفليمى. ولا يجوز لأخ أن يخاصم أخيه 
أكثر من ثلاث ليال» وغيرهما من بدأ بالسلام. وكان الإيمان 
بالدين» والوحدة الوطنية والسلام الاجتماعى ركائز ثلاث 
للقومية العربية. 

وبالرغم من تولى عدة ديانات عليها إلا أن جوهرها 
واحد» التوحيد الذى يعبر عن وحدة الأرض والشعب والرؤية 
والسلطة والولاء والقدر والمصير. لا فرق بين اخناتون 
وموس وعيسى ومحمد عقائدها واحدة: وجود الله» وخلف 
العالم» وخلود النفس بعد الجزاء ثوابا أم عقابا. والدين فيها 
ا مر كسار و لبتم لفن ورتقافة 
والحضارة والتاريخ. هذا التجانس فى الشخصية المصرية 
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هو الذفن جعل شعي مضي 'قائفا وضاندا في الكتاريخ أمساء 
نزعات الانفصال بين الشمال والجنوب أو الخلاف المفتعل 
ترم الم افر بذ الافنا مز . 

لذلك كان من أهم الأخطار التى تهدد مصر هو تفتيت 
الوطن» وفك العروة الوثقى باسم الطائفية» مسلمين وأقهباطء 
وباسم الماركسية أغنياء وفقراء» ياقات بيضاء وياقات 
زرقاء» أصحاب رؤوس الأموال والعمالء» إقطاعيون 
وفلاحون» وباسم القومية» قوميون وقطريون» وحدويون 
وانفصاليون» وباسم التاريخ» تقدميون ورجعيونء ليبراليون 
ومحافظون. لا يعشى ذلك إلغاء الصراع الاجتماعى 
والسياسى وجدل التاريخ بل يعنى فقط أن يتم ذلك فى إطار 
الوحدة الوطئية والحوار السلمى» ومقارعة الرأىئى بالرأى؛ 
والحجة بالحجة» والبرهان بالبرهان. 

إن أخطر ما يهدد مصر والأمة العربية والإسلامية 
اليوم هو هذا الصراع العلنى أو الضمنى بين جناحى الأمة 
الرئيسيين» الحركة الإسلامية والحركة التقدمية. الأولى تكفر 


)1( ومعظم دراسات حسين فوزى» وجمال حمذان» وألور عيد الملكء» 
ونعمات أحمد فؤادء وميلاد حنا تصب فى هذا التيار. 
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الثانية» والثانية تخون الأولى. صراع دموى فى الجزائر 
وصل إلى مائة ألف شهيد» يصفى كل جناح الآخر حتى 
يقضى عليه. فإذا نجح أحد التيارين لا يجد أحد يحكمه بعض 
أن ضحى الفريقان بالشعب ذاته» النساء والأطفال والشيوخ. 
وهو صراع مكبوت فى المغرب وتونس وليبيا ومصر 
وسوريا والعراق والسودان. قد ينفجر فى أية لحظة إن لم 
تنشأ محاولات للحوار الوطنى من أجل الوحدة الوطنية. إذا 
قويت الدولة انضم الجناحان إليها. فالقلب فى حاجة إلى 
رئتين. وإذا حققت الدولة ضربت أحد الجناحين بالآخر على 
التبادل» اليمين باليسار مرة إذا كان الخطظر من اليسارء 
واليسار باليمين مرة إذا كان الخطر من اليمين. فيضعف 
الجناحان الوريثان للدولة الرخوة فى الداخل التابعة فى 
الخارج. 

- ويرتبط المصرى بأرضه ويحن إليهاء إذا ما هاجر 
تحت ضغط الظروف الاجتماعية أو السياسية أو الاقتصادية. 
ولم تصبح الهجرة ظاهرة فى مصر إلا بعد ثورة ١15١7‏ ثم 
عظمت أثتاء الجمهورية الثانية بعد ١97١‏ وحتى الآن سواء 
داخل المنطقة العربية فى الخليج شرقا أو فى ليبيا غرباً طبقا 
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لسوق العمالة أو فى أصقاع بعيدة مثل كندا واستراليا حتى 
تربى عند جيل جديد من الشباب إحساس أن الأزمة فى 
الداخل والحل فى الخارج» الضيق فى الوطن والانفراج 
خارج الحدود. 

والأغانى الشعبية والمواويل والأمثال العامية مملوءة 
بالحزن والحسرة الالام على مغادرة الوطن ولوعة الفراق 
ومنذ الأدب العربى القديم والبكاء على الأطلال وفراق 
الحبيب أصبح عنصرا ثابتا فى الوجدان العربى. والناى هو 
خير معبر عن هذا الحزن مثل لحن "الصبا" فى الموسيقى 
العربية. وأطربت كوكب الشرق جماهيرها بألحان الهجر 
والفراق والحنين إلى العودة والوئام. 

والهجرات العربية الأولى لبلاد المهجر أو أفريقيا فى 
الساحل الغربى أتت من الشام وليست من مصر. والجاليات 
اللبنائية والسورية أصبحت بعد قرنين من الزمان جزءاً من 
نسيج المجتمع الأمريكى اللاتينى أو الأفريقى كما هو واضح 
فى "أدب المهجر” بكل رومانسية العودة إلى الأرحام والوطن 
الأم والغربة فى الوطن الجديد مع مقابلة الماضى بالحاضرء 
الأنا بالآخرء الهوية بالاختلاف. 


1005 


وفى الشريعة» أصبح التغريب أداة للعقاب أى البعد 
عن الأهل. و الوكطق» وتكائريت» الأحادسته والاف ال الفسانورة 
عن حب الأوطان كما عبر الطهطاوى فى أول "مناهج الباب" 
الإيمان" من القواعد العامة للآداب والأخلاق العامة. وقول 
عمر بن الخطاب حمر الله البللاد لبحنا الأوطان": وقول على 
بن أبى طالب 'سعادة المرء أن يكون رزقه فى بلده". وقد 
"الإخراج من الديار" فى الشريعة أحد أسباب الجهاد. وأن 
لمصر فى الشريعة الإسلامية مكانة خاصة فجندها خير أجناد 
الأرض» وشعبها مرابط إلى يوم القيامة. أوأصى الرسول 
بقبطها خيرا فإن لهم فيها ذمة ورحما. ويروى أن الرسول 
قال بعد موت إبراهيم وحزنه عليه 'والله لو عشت يا إبراهيم 
لرفعت الجزية عن كل قبطى7). 

والاآن تمثل الهجرة خطورة على الوطن يضعف الولاء 
له والإإحساس بالسعادة ف البعد عنة والعمل خارجه. وبناعء 


)١(‏ الطهطاوى: مناهج الألباب المصرية فى مباهج الآداب العصرية» مطبعة 
الرغائبء القاهرةء ,١9١١7‏ ص.١-735,‏ 
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كل شئ إلا فيه» والحضور إليه سائحاً بجواز سفر أجنبى أو 
على الأقل بجنسية مزدوجة. الوطن للفرجة وللسخرية 
والتندر أو للمقارنة الظالمة أو للتعالى عليه وربما العداء له 
والعمل ضده. ويشهد بذلك طوابير المصريين على أبواب 
السفاو اكه الأحندية ‏ طالبية, تأشير اق دخول: ليلاة. النفط .و . لدلقة 
الوفرة. 

ومنة اخشر ات السنينخ: بيدأت -ميؤتمر لت 'المغتريين 
للمصريين العاملين فى الخارج لربط المواطنين بوطنهم 
وتجديد الولاء الذى ضعف على مر السنين حماية لذرية 
جديدة أخذت الجنسية الأمريكية أو غيرها وتتلعثم بالعربية 
وفقدته الهوية أى .كاذت. وتتعنذ المؤتمو ات وتقفطري»: ولتق 
عليها الأموال وتصبح موضوعا مثيراً للإعلام. وينشر عن 
المشاريع المالية الاستثمارية الضخم وتحويل مدخرات 
المصريين فى الخارج داخل الوطن. ولكنها تأتى من عمال 
الخليج وليس من النخبة فى العالم الجديد. وتوضع الخبرات 
العلمية للمصريين فى الخارج لتشارك فى الخبرات العلمية 
فى الداخل؛ ولكن الخارج والداخل لا يلتقيان» بسبب أهواء 
البشرء الحسدء والغيرة؛ والمنافسة. ولا يأتى المصرة الأجنبى 
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و نوراه فين عطي ا ةر ةن 
الإشراف على مؤسسة علمية باعتباره خبيرا يساعد من لا 
خبرة لهم. 

وبالتالى يكون التحدى فى السياسة الداخلية الآن كيف 
يمكن إعادة روح طلعت حرب لمصر والمصريين وتأسيس 
البنوك الوطنية» والشركات الوطنية؟ كيف يمكن إعادة موجة 
ثانية من التمصير للشركات الأجنبية؟ ما هو مشروع القرش 
الجديد؟ وهل الشعار القديم "صنع فى مصر”" صعب المنال؟ 

/- حب الأوطان سمة مميزة للمصريين يتعلمها 
التلاميذ فى درس مشهور لجيل قديم كان يسمى "لتربية 
الوطنية" قبل أن يصبح "المقرر القومى" بعد ثورة ١957‏ 
وبعد أن يختفى كلية من الحياة العامة والخاصة. ومنذ الثورة 
العرابية فى ١887‏ وثورة ١919‏ ثم اشتداد الحركة الوطنية 
فى الأربعينيات ثم قيام الثورة المصرية فى ١955‏ بدأ 
احتكار العمل الوطنى وتحقيق برامجه الاجتماعية حتى 
استأتثرت الدولة به. ثم عادت على استحياء من جديد فى 
مظاهرات مارس ١558‏ ومظاهرات الطلبة 2١959١‏ 
والانتفاضة الشعبية فى يناير :١9177‏ وانتفاضة الأمن 
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المركزى فى »١585‏ والمظاهرات الطلابية لم تتوقف ضد 
العدوان الأمريكى على العراق فى يناير ١99١‏ وضد 
الإقدام لاس اقل على ةر المناوية فى دون و العشاكك 
النووى فى العراق» وجنوب لبنان» وحرق منبر المسجد 
الأقصى» ويناء المستوطنات. 

انحسر المد الوطنى شيئا فشيئاً من حركة شارع إلى 
ى» ومن انتفاضة شعبية إلى مظاهرة 
طلابية. وأصبح الوطن فى حاجة إلى صياغة جديدة لمبادئ 
تدرف الى الف ري ندري داف الامشت 
الوطنى» ووحدة وادى النيل. ويبدو أن حركة وطنية جديدة 
تتبلور منذ أوائتل الجمهورية الثانية وخلال الثالثة تتركز على 
لجسن الناكاية و لخر يهشي أن و اكت لورة 
والديمقراطية والتعددية السياسية وحقوق الإنسان وتقوية 
مؤسسات المجتمع المدنى والعدالة الاجتماعية فى الداخل» 
والاستقلال الوطنى» والاعتماد على الذات» ومقاومة التطبيع؛ 
و الضبموة فى روبحة العو لمة و افتهداد. السورق.و اتفاقية الحجات: 
صحيح أن البطالة وأزمة الإسكان والعرف الصحى والحياة 
النقية و النشافة .و العو اصدلاف و الحدفات: العاسة مازالنت 


حركة حرم جامعم 
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مطروحة على الداخل» ولكنها لا يمكن أن تكون رؤية 
سياسية واعية كتمهيد لرؤية سياسية خارجية أكثر استقلال: 
وكأن إشباع الحاجات يتم خارج الرؤية السياسية العامة 
لتفاعل الداخل والخارج. 

أن المسموح به الآن هو الحديث فى الوطنء 
والمعارضة السياسية والاعتراض على السياسات العامة على 
السياسى. فالحاكم يقول 'تكلم كما تشاء؛» وافعل كما أريد". 
فون اللي د يكون الكلام صمام الأمان حتى لا يغلى 
القدر لدرجة الانفجار . والقضية الان إلى مى! إلى متت 
ينحسر الوطن فى قلوب المصريين» وينحسر المصريون عن 
إلى الستينات» ويعز عليها الحلم المجهض؟ 

4- أن مصر و التاريخ لها منزلة خاصة أدركها 
العلماءرووكل من كز .يها مقاماء فهى أذ الشنيا كما سماها: اخ 
العثمانى عندما بدأ الاستعمار يطمع فى ممتلكات الرجل 
المريض. يرعاها الله» ويحميها من غوائل الزمان. وهى 
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مذكورة فى القران خمس مرات. 

مصر بلد الاستقرار والسكن» ومكان العيش والحياة. 
يأتيها الناس ولا تذهب إليهم» الهجرة إليها وليست منهاء 
ويتخذونها قبلة ومقرا (وأوحينا إلى موسى وأخيه أن تبوءا 
لقومكما بمصر بيوتاء واجعلوا بيوتكم قبلة4. يسكنها الأنبياء 
وذووهمء وتخرج منها القادة العظام» وتعيش فيها القبافل» 
وتعجزها الشعوب. صحراء تحتاج إلى تعميرء وأرض 
لم اي ارون ريا اس ادس سيا 
غيرهاء واستوطن فيها بنى فيها البيوت» وأقام المستوطنات» 
وأنشأ المزارع الجماعية» وشيد المعسكرات لن أهلها لم 
مسر بره براح ا يحي ل ا ا 
تحمى صدورهاء وتمنع غزوهاء وتصد العدوان عنها. 

وفعصور تلد الأمان: قل بهداة ذون. اماق ولا امستتوان 
دون أمن #وقال ادخلوا مصر إن شاء الله آمنين». كان 
وبق مر اماه رسي واه مضي اند في 
الأمن فى مصر إنشاء أجهزة الأمن للقضاء على أمن 
المواطنين بل أن يشعر أنه يعيش فى بلد آمن» آأمن على 
نفسه» وآمن على أهله» آمن على عمله ومستقبله» آمن على 
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قوله وفعله» آمن على فكره ورأيه. فالأمن ليس فقط هو 
الأمن الغذائى بل الأمن الفكرى والأمن السياسى. 

ومصر بلد الكرم والسخاءء يجد فيها الغريب موطناً له 
مس و ك0 اليا ين رع وال الى اران 
من مصر لامرأته أكرمى مثواه عسى أن ينفعنا أو نتخذه 
ولدا4. ليست مصر إذن بلد الدخلاء عليها الذين يأتون لنهب 
ثرواتها والاستيلاء على أرضها وخيراتهاء وتهريب أموالهاء 
واستهلاك دخلهاء والاستحواذ على مدخراتها. لا يعنى الكره 
بيع ماء النيل» ورهن قناة السويسء» وإهداء قطعة من الساحل 
الشمالى. فالعطية من نتاج مصر وعرق مصر وليس من 
أرض مصر وثروات مصر وأصول مصر. 

ومصر بلد الزرع والنماء» ومصدر الخير والرخاء. 
لما ضاق إسرائيل العيش» وملوا الطعام الواحد سألوا 
موسى البقول والقثاء والفول والعدل والبصل فقال موسى 
#اهبطوا مصر فإن لكم ما سألتم4. فمازالت مصر بوفرة 
محصولها مطمع من تضيق بهم الأرض» ومن تعز لديهم 
مصادر المياه. مصر هى ريفها وقراهاء وشعبها هم فلاحوها 
ومزارعوها. فكيف يعلمها "المهاجر" الآلنى من الشمال 
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الزراعة؟ وكيف تطلب مصر معونة الأعداء وعونهم لتوسيع 
الرفعة اأرواعية؟ وكين تعمد عضير على +901 من ,غذاتها 
من الخارجء تأكل مما لا تنتج يداها؟!!). 

- أن الصبر فى مصر مشهود. تزخر به الأمثال 
العامية» وهو من مقامات الصوفية التى ازدهرت طرقها فى 
العصر العثمانى. وهو من القيم الدينية الموروثة والتى تجد 
أصولها فى القرآن والسنة على نحو إيجابى؛ جمعاً بين 
الصبر والمصابرة» بين الصبر والاستعداد لأن الإنسان لا 
يستطيع أن يصبر على النار دون أن يصرخ من الاحتراق 
#فما أصبرهم على النار4 قبل أن يستقر على معناها السلبى 
فى القادة اللبعية. ولكن اكات السييية نسي فصر 
مشهورة أيضاً للفلاحين والعمال والطلبة والجنود الوطنيين. 
فمصر فى جدل دائم بين القبول والرفضء الطاعة 
والعصيان» الرضا وعدم الرضىء السلام والجهاد. 

تاريخها المعاصر مصداق لهاتين الموجتين» الارتفاع 
ثم الانخفاض. فمنذ فجر النهضة العربية فى القرن الماضى 
)١(‏ "مصر بين الأمان والطغيان" فى "الدين والثورة فى مصر -١9467(‏ 


1" جااةء اليمين واليسار 5 الفكر الدينى» مدبيولى» الفاهرة. 
0618 ص ص14 19-1 1, 
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ومصر تقود نهضة العرب مع الحالية فيها من بر الشام ومن 
ساحل المغرب. وانتهت هذه النهضة بالاحتلال البريطانى 
لمصر بعد هزيمة العرابيين. ثم نهضت مرة أخرى بعد ثورة 
5 و استثمررت فى تطتالها الوطنى محن, احجل الذسيدةوق 
والجلاء التام ووحدة وادى النيل حتى اقتطف الضباط 
الحران الشة نايت نور 42 ريع ليد اسان 
وتحقيقاً لمطالبه. وبلغت ذورة الثورة المصرية فى تأميم القناة 
فى ١151‏ والتمصير فى ١95!‏ والوحدة مع سوريا 
١95١-4‏ وقوانين يوليو الاشتراكية 958-9957 
ومفاوئة الحلف الاسلامى :فى 518 ادام جاع بهزيمة يونييق 
17 كى تجهض حلم الستينات. ثم قامت حرب أكتوبر 
7 ترد إلى الوطن كرامته ثم انهارت إرادة المقاومة وتم 
الصلح مع العدو قبل إزالة أثار العدوان واسترداد حقوق 
شعب فلسطين. فانهزمت إرادة الصمود وعدم التفريط فى 
الحقوق التاريخية للشعوب. وربما تعلمت مصر الان» وهى 
تحاول العودة إلى موجة جديدة من النهضة فى الداخل» إعادة 
بناء البنية التحتية» وفى الخارج»ء إعادة قيام مصر بدورها 
التقليدى كمركز فى محيطها العربى الإسلامى. فربما 
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الصعود قادمء والموجة آتية والمد وشيك بعد أن طال السقوط 
والموجة الهابطة والجزر والانحسار. 

إن مصر جزء من حركة التاريخ ومساره» تاريخها 
الخاص ومسارها الذاتى. ودون الاتحادية فإنها قد تسير فى 
مسار خططه له غيرها. إن مهمة السياسة الداخلية هى رؤية 
مصر لذاتها أولا ولمسارها التاريخى وإمكانياتها ومحيطها 
ترتيباً للبيت من الداخل قبل الانطلاق إلى الخارج. وهذا لا 
يتأتى إلا بمعرفة روح مصر فى التاريخ. وأن صياغة سياسة 
مصر الداخلية لا تتم إلا عن طريق حساب إمكانيات مصر 
معدردة عات ار سي فى اشخصية المفيرنة فى حول 
إدراك المؤرخون والجغرافهيون والسياسيون والمفكرون 
والأدماء.و الشعرراع:واليسطاء الذين ترون عن حكقية 
الشعوب فى الأمثال العامية والنكات الشعبية. 

إن علم السياسية لا يعنشى بالضرورة النظريات 
السياسية والجداول الإحصائية والتحليلات الكمية والتواريخ 
لخادت ى المعا ف لتو العو انق و الف انون و الذر ارات مساك 
السياسة الشعبية» الإحساس بالسياسة عند المواطنين والتعبير 
عنها بلغة البسطاء. وكثيرا ما كان كبار القادة والقواد العظام 
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من الفلاحين البسطاء قبل أن ينظر علم السياسة حركاتهم 
السياسية وممارساتهم التاريخية. 

عندما تتحدث مصر عن نفسها فإن ذلك لا يعنى شعر 
السياسة وأدبهاء وهو السهل الممتنع الذى يعز على علماء 
السياسة وأدبائها بل يعنى تحويل السياسة إلى تجربة معاشفة 
للأفراد والجماعات يمكنه وصفها وعلى أساسها يمكن تأسيس 
القرار السياسى والنظريات السياسية. حينئذ يصبح علم 
مايه لس حم د د 6 يد على كن 
التجمعات السياسية» نموذجاً رياضيا قادراً على تفسير كل 
الظواهر السياسية بل علما خاصا ينغوص فى الحركية 
السياسية لمجتمع معاشء لا فرق فيه بين العالم والمواطن» 
افر و لما 1 جه عدف فى لتاب داس قم 
تكون أبقى من نسق علمى مهنى بأكمله. 
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التقافصه المديأسسه 


الخارهحه الأصيريدهة 


أولا: الموضوع والمنهج. 

'الثقافة السياسية" موضوع بين الفلسفة والسياسة. 
يدرسه الفلاسفة باعتباره أحد جواذنب الفكر السياسى أو 
الفاسفة السياسية أو الأيديو لوحيا: وهو ما شماه أحد المفكرية 
العرب المعاصرين 'نقد العقل السياسى". 


'والخارجية المصرية" موضوع فى العلوم السياسية 
البحتة فى النظم السياسية أو "الحكم" 005611111611. لا 
يدرسه إلا المتخصصون فيه على ما هو متعارف عليه فى 
ةا انط 


فين السياسة الخار جية" 10-3 يناير 25٠١٠١5١‏ مركز البحوث والدراسات 
السنائة: القاهوة: 
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أما "الثقافة السياسية للخارجية المسرية" أو "ثقافة 
السياسة الخارجية المصرية" فهو موضوع بينى بين العلوم 
الفلسفية والعلوم السياسية يتناوله المتخصصون فى العلمين. 
إذا :تتاو له :الفلسويف-يكورق. المذحل: البينة الثقافية السياسيية 
كأساس والخارجية المصرية كفرع. وإذا تناوله عالم السياسة 
فإن المدخل إليه يكون النظم السياسية كأساس والثقافة 
السياسية كفرع. 

وتصعب التفرقة بين الثقافة السياسية للخارجية 
المكصيودة و النسانية: التفازيكية الت :فى : نيو بعقها + «القاقة 
سياسة» والسياسة ثقافة('). الثقافة سياسة المجتمع» والسياسة 
ثقافة النفة: كما تضنعدة الفرقنة قدي الثقافة ‏ السياسية 
والأيديولوجيات السياسية. فالثقافة السياسية أيديولوجيا قبل 
التنظير» والأيديولوجيا ثقافة سياسية محكمة فى نسق فكرى. 

لأاتعنى النقافة السواسة تمهرة سكعو عه سب الاراء 
والنظريات والرؤى والمواقف الفكرية بل هى مجموعة من 


)1( 2 جهاد عوده: نظام السياسات الخارجية المصريةة ميريث للتشر 
والمعلومات» الفاهرة ٠6‏ ص 
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الاختيارات السياسية تعبر عن قوى سياسية فى المجتمع. 
والثقافة السياسية أداة من أدوات الصراع الاجتماعى. 

ولا تعنى "الثقافة السياسية للخارجية المسرية” أنها 
للخارجية المصرية وحدها بل هى الثقافة السياسية المصرية 
السائدة فى الخارجية والثقافة والتعليم العالى والإعلام بل 
وفى وزارات الأوقاف والشئون الدينية نظرا للارتباط بين 
الدين و السياسة و الثقافة. 

وكما يصعب التمييز بين الثقافة السياسية والاختيارات 
السياسية فإنه يصعب أيضا التمييز بين الخارجية المصرية 
وتاريخ مصر السياسى فهى المؤشر عليه والمعبر عنه 
والمصيغة له. 

والخلاصة أن "الثقافة السياسية للخارجية المصسرية" 
موضوع مشترك بين الفلسفة والسياسة والاجتماع 
والتاريخ!!). 


)١(‏ د. عزمى خليفة: الثقافة السياسية والدبلوماسية المصرية» الثنافة السياسية فى 
مصر بين الاستمرار والتغير» أعمال المؤتمر السنوى السابع للبحوث السياسية: 
القاهرة ابا ديتسميو 15517 القاهرة 213555 الجزع الثائنى ص مه اعفرلمة ١‏ ., 
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ونظراً لصعوبة تحديد مستوى التحليل للثقافة السياسية 
للخارجية المصرية تتعدد مادة التحليل حتى لا يصبح البحث 
العلمى مجرد انطباعات فردية وتأملات عامة وأحكام شائعة 
وذكريات خاصة عند المشتغلين بالثقافة السياسية أو 
بالخارجية المصرية. وكلها روافد تودى إلى استكشاف 
الموضوح مرق عد أكل. متعدذة. و اهمها : 

-١‏ خطب وزراء الخارجية وتصريحاتهم وبياناتهم 
وأقوالهم التى تكشف عن المواقف السياسية التى تدل بدورها 
على الاختيارات السياسية والتى تقوم بدورها على ثقافة 
سياسية أو رؤى للعالم. ويمكن لتحليل المضمون أن يعطى 
نتائج كمية إحصائية مع قراءة كيفية متعمقة للكشنف عن 
فكونات: الثتاففة السوايمية لوز وات الكخارحية: مورتهها 
'موضوعية" المادة وعييها أنها قد تكشف عن السياسات أكثر 
مما تكشف عن الثقافة السياسية إلا بتأويل وقراءة قد تبتعد 
عن الموضوعية وتخضع لآليات التأويل الفردية(). 


)١(‏ للأسف لم ينتبه وزراء الخارجية كوزراء أو وزارة الخارجية كمؤسسة 
إلى جمم هذه الخطب كما فعلت هيئة الاستعلامات بعد الثورة فى جمم 
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؟- مذكرات وزراء الخارجية التى ينشرونها بعد 
تركهم الوزارة والتى تكشف عن عدة أحقاب من تاريخ 
مصرء وكيفية صنع القرار خاصة فى حالات التوتر الداخلى 
أو الصراع الخارجى. ميزتها أنها شهادات حية ووثائق 
مباشرة تكشف عن علاقة وزارة الخارجية بباقى دوائر صنع 
تراز لاسي وعيها معيعربة الجيع بين الحيت 
الموضوعى والرؤية الذاتية. وقد يصبح الحدث الموضوعى 
مجرد رصد لوقائع دون دلالات (صليب سامى)» مجرد 
ذكريات وحوادث بلا نسق أو هدف أو تحليل. وقد تكون 
أقرب إلى الرؤى الذاتية الخالصة (إسماعيل فهمىء محمد 
إبراهيم كامل) تعبر عن موقف سياسى مخالف. وقد تستطيع 
الجمع بين الاثنين فى معادلة صعبة وتوازن دقيق (محمود 
رياض). وقد يبقى البعض منها طائرآ فوق الأحداث» تصفها 
خطب الرؤساء (عبد الناصرء والسادات) إلا الوزير عمرو موسى فى 
أربعة مجلدات تغطى أربع سنوات فقط من وزارته .)١59409-١9554(‏ 


وزارة الخار جية: سياسة مصر الخارجية. من واقم ندانات السيد 


الوزير/عمرو موسى وزير خارجية جمهورية مصر العربية (أربعة 
أجزاء). مطابع الهيئة العامة للاستعلامات. 
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وموقف الحكومة بالرغم بما فيه من ذكريات وتجارب وطنية 
قبل يوليو ١157‏ وبعدها (عصمت عبد العديذ) حمعا نين 
المنهج الفلسفى والمنهج التاريخى. تكشف عن المدرسة 
الوطنية فى الأربعينات»: مدرسة محمد صلاح الدين ومحمود 
فوزى. تغيب عنها المواقف والتحليلات السياسية للإشكالات» 
افو “إلى المسوو ليد الدلوماسية” الكن ‏ انتقو بهو اطق الأسكتام 
وتتجنب الأشواك. يصف "زمن الانكسار والانتصار" من 
١975-07‏ دون التعرض إلى زمن الاثهيار والضياعح 
الموانية للفارحية: المخددرية! .هيه النذكواة فين 
)١(‏ د. صليب باشا سامى )١157-١44١(‏ نقد وتحقيق د. سامى أبو النورء 


مدبولى» القاهرة .١9195‏ 

- إسماعيل فهمى: التفاوض من أجل السلام فى الشرق الأوسطء مدبولىء 
الفاهرة .١9482‏ 

- مذكرات محمد إبراهيم كامل» وزير خارجية مصر الأسبق: السلام 
الضائع فى اتفاقيات كامب ديفيدء طلاس للدراسات والترجمة والتشرء 
دمشقء القاهرة .١1585‏ 

- مذكرات محمود رياض »)١57848-١9544(‏ (جزاءان). الأول: اللبحث 
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مجموعها الرؤية الذاتية وليس الوصف الموضوعىء السيرة 
الروائية وليس التحليل السياسىء فن الأدب وليس علم 
العئياسة؛تشبخل: الخيال.وكييين الخنذاظ :و اقغماء اليطوتة: 
والنسيان» والرؤية الجزئية لمرحلة ولتشخص وليست الرؤية 
الكلية لحقبة فى مسار التاريخ الكلى. 

- ثقافة وزراء الخارجية العامة وخلفياتهم التعليمية 
القانونية أو الأدبية أو العسكرية وأثر ذلك على تصوراتهم 
للعلاقات الدولية وكيفية ممارسة العمل السياسى. ولا توجد 
مادة مباشرة لذلك إلا من خلال المذكرات أو بيانات التدرج 
الوظيفى وملفات الخدمة. كما يمكن معرفة ذلك غن طريق 


عن السلام والصراع فى الشرق الأوسط. الثانى: -١‏ الأمن القومى 
العربى بين الإنجاز والفشل -١‏ أمريكا والعرب» المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر بيروت ط187/76١‏ بالرغم مما بين الموضوعين من 
ترابط مما أدى إلى التكرار بين الجزأين. 

- د. عصمت عبد المجيد: زمن الانكسار والانتصارء مذكرات دبلوماسى 
عن أحداث مصرية وعربية ودولية» نصف قرن من التحولات 
الكبرىء دار الشروقء دار التهارء القاهرة» بيروت 19134. وكان 
الدافع على كتابتها السيدة زوجته وليست أحداث الوطن. وهو أصغر 
المنكر اكع يهم : 


11003 


الثقافة السياسية التى تعبر عن نفسها فى أيديولوجيات 
واضحة ليبرالية (محمود فوزى) أو اشتراكية (مراد غالب) 
قبل الثورة وبعدها. بل إنه يمكن تصنيف وزراء الخارجية 
إلى صنفين. الأول الدبلوماسيون الحرفيون الذين يؤدون 
مهامهم فى حدود وظائفهم. والثانى المثقفون الذين جمعوا بين 
لتيل الديلوماسى والشاط. القكرى.و الاذبى, (محمد بحسي 
هيكل» عبد الرحمن عزام). ويشمل هذا التقسيم أيضاً وكلاء 
الوزارة والسفراء ومستشارى الرئيس للشئون الخارجية 
(مصطفى الفقى» تحسين بشير» أسامة الباز). 

4- ولما كانت الخارجية ليست فقط وزراؤها بل أيضا 
سفراؤها فى الخارج وسفراء الدول فى الداخل يمكن تتبع 
الثقافة السياسية للخارجية المصرية فى النشاطين الرئيسيين 
لها. الأول دور ممثليها وقناصلها وسفرائها ومستشاريها 
ومندوبيها فى الخارج» فى القنصليات والسفارات والمنظمات 
المحلية والإقليمية والدولية لمعرفة مدى اتساق سياساتها مع 
ميات حك يدر لفان انسار 0 الصيير الكت د 
الخارج والسياسة التابعة فى الداخل أو العكس خاصة قبل 


1104 


نور قولس 565 1م و الثاتى .وخورة. فقتاضل الفول: الأحية 
وسفرائهم ومندوبيهم فى الداخل وكيفية التعامل معهم» ومدى 
تدخلهم فى الشئون السياسية تعاطفاً مع الحركة الوطنية 
وحزب الأغلبية أو تعاملاً مع القصر وأحزاب الأقلية منذ 
نشأة وزارة الخارجية فى عهد محمد على حتى السنوات 
الأولى لثورة يوليو 1357(). وقد كان التمثيل المصرى فى 
الغرب هو الشائع وفى الشرق أقل شيوعاًء وفى الوطن 
العربى والعالم الإسلامى7). 


- المعاهدات.والمواثيق. الدولية التى تعقدها وزارة 


)١(‏ وعلى هذا الأساس قسمت د. صفاء محمد فتوح شاكر رسالتها للدكتوراه 
" الخارجية المصرية ١56-9510‏ ". الفصل الأول التمثيل المصرى 
فى الخارجء والثانى التمثيل الأجنبى فى مصر. والثالث والراهِع. أثر 
الحرب العالمية الثائية على الخارجء» والخامس وزراء الخارجية فى هيثئة 
الأمم المتحدة. والسادس والسابع من جديد حوله الداخل والخارج (رسالة 
غير منشورة)» جامعة عين شمسء كلية البنات» إشراف أ.د. يونان لبيب 
رزق 13317. والرسالة أقل دلالة من كتاب الأستاذ: الخارجية المصرية 
5--177 ٠ء‏ الهيئة المصرية العامة للكتابء القاهرة ,١5.44‏ وأقرب 
إلى الأحداث والوقائع منها إلى الدلالات والمعانى خاصة فى الفصول 
الأولى. 

.١5 صفاء شاكر: ص‎ )١( 
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الخارجية وتحليليا لمتعرفة. اتحافاتها السياسية :التى قد تكشف 
الحد دن لشاف لظ المي ليان فد فك ها دسا 
وصياغاتها عن الثقافات السياسية التى وراءها كدافع 
وإرادات للطرفين إلا الأطراف الموقعة عليها خاصة فيما 
يتعلق بالمساواة بين الطرفين أو بقبول طرف إرادة الطرف 
الآخر. 

5- تقارير وزارة الخارجية الداخلية والخارجية التى 
يكتبها النواب والمساعدون والخبراء فى لجان التخطيط فى 
الذاخل و التتاضسل و المنر اه و المستتسارون :و الحو رز ا 
المفوضون فى الخارج والتى قد تكشف عن التفاعل الثقافى 
بين الخارجية المصرية والدول الأجنبية وصراع المصالح 
وتوازن القوى والتى تمد الوزارة بالمعلومات اللازمة لتكوين 
رؤية سياسية تتفاعل فيها الثوابت والمتغيرات» الثقافة 
اساي 

- المراجع العامة عن تاريخ الوزارات فى مصر 
خاضة وزازة الخاريجية و التى :قد تكنيقه فى بعكن خوانيها 
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أنواع: الأول يجمع بين التاريخ والدلالة» بين الأحداث 
ومعانيهاء بين الكم والكيف كنموذج للدراسات التاريخية 
الوطنية7'). والثانى أقرب إلى التاريخ منه إلى الدلالة» ومن 
الحدث منه إلى المغزى طبقاً للمنهج التاريخى التقليدى فى 
الرصد وكما هو الحالى فى الدراسات الاستشراقية» وان كان 
التاريخ المعاصر بعد الحرب العالمية الثانية أصبح موضوعا 
للعلوم السياسية التى تخضع بعض الدراسات فيها إلى 
نظريات العلوم السياسية الوافدة من الغرب لسد النقص 
انقوس" امول تل و تالت الذر اليناف القار يفره الغا سيكت 
مجرد رصد بلا دلالة» ونظم وقوانين وقوائم وجداول 
إحصائية بلا قراءة» كم بلا كيف وفى الغالب من الهواة من 
غير المتخصصين. فما أسهل التجميع وما أصعب الاستنتاج. 
تعمل الحواس ولا يعمل الذهن. وتغلب علوم المكتبات على 


)١(‏ د. يونان لبيب رزق: الخارجية المصرية ,.19717-1١475‏ الهيئة 
المصرية العامة للكتابء القاهرة .١5.45‏ 

)١(‏ د. جهاد عودة: نظام السياسات الخارجية المصرية؛» ميريتء. القاهرة 
ويبدو أنها رسالة علمية فى جامعة غربية ترجمت إلى اللفة 
العربية كما يبدو فى أسلوبها. 
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علوم الثقافة بالرغم من الادعاء بالجمع بين التاريخ الفقكقرى 
والتاريخ الاجتماعى والبحث عن الهياكل. وهناك فرق بين 
الهيكل التنظيمى والبنية الذهنية7'). 

8- كشافات الصحف مثل كشاف الأهرام وشبكات 
الععاومات المتوائرة حول و رارة القاريحية وعد اكلها 
المتعددة. وغالبا ما اعتمدت بعض الدراسات فى العلوه 
السياسية عليها اعتمادا كليا). وهى المادة الأولية الخام. 
عع سر و لحك ونين الفح فى المنوضة. 
والأفضل الوثائق المباشرة الرسمية فى المحفوظات. 

وقد تم استبعاد مذكرات العسكريين بالرغم من أهميتها 
سواء فى حالة الاتفاق (محمد فوزى) أو فى حالة الاختلاف 
مع القيادة السياسية (سعد الدين الشاذلى) بالرعم من ارتباط 


)١(‏ د. محمد الجوادى: البتيان الوزارى فى مصر غ819,6١155-1١,‏ دار 
الشروقء القاهرة .١55”‏ ويكشف العنوان الفرعى عن هذه النزعة 
التاريخية الخالصة توزيع المسؤوليات الوزارية والوزراء النين تعاقبوا 
على كل وزارة .1195-١9867‏ 

)١(‏ مثتل د. جهاد عودة: المرجع المذكور. 
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الخارجية بالمؤسسة العسكرية من خلال مجلس الأمن 
(الدفاع) القومى. كما تم استبعاد مذكرات السياسيين فى 
الهيتات الدولية بالرغم من صلة الخارجية بها (بطرس 
غالى). وتم أيضا استبعاد مذكرات ثوار يوليو لرؤية عامة 
للثورة بدايتها وتطورها ونهايتها (محمد نجيب» خالد محى 
الدين) التى تكشف عن الثقافة السياسية بمعنى الأيديولوجيات 
السياسية للدولة بالرغم من ارتباط الخارجية بها كأداة منفذة. 
ولم يتم استخدام السير الذاتية للرؤساء (البحث عن الذات) 
لأن خيالها أكثر من واقعها إلا من أجل دراسة العامل 
الشخصى فى الثقافة السياسية للرياسة وتعاملها مع الخارجية. 
كما لم يتم الاعتماد على كتابات الصحفيين الأدباء القصاصين 
الذين يكتبون بعد الحدث وليس قبله مستشرفين له أو معه 
محللين له (هيكل)(). وأخيرا تم استبعاد مذكرات الطرف 
)١(‏ محمد فوزى: حرب الثلاث سئنوات 3517١1-:1917ء‏ مذكرات الفريق أول 

محمد فوزى وزير الحربية الأسبق. سعد الدين الشاذلى: مذكرات حرب 

أكتوبر. بطرس غالى: خمس سئوات فى بيت من زجاج. محمد نجيب: 


كلمتى للتاريخ. خالد محى الدين: والآن أتكلم. السادات: البحث عن 
الذات. هيكل: حديث المبادرة. 
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الاخر (وايزمان» دايان» كسنجرء بيجن» بيريز). فهى موضوع 
دراسة لثقافة الآخر وليست لثقافة الأنا("). 

وقد أنشئت إدارة العلاقات الثقافية بالخارجية المصرية 
والمكاتب الثقافية فى السفارات وتعيين مستشارين ثقافيين 
بالتوازى مع العلاقات الثقافية الخارجية بوزارة الثقافة. لم 
تكن الشئون الثقافية جزءا من إدارة وزارة الخارجية فى 
مراحلها الأولى. كان مكتب الوزير يتكون من إدارة المراسمء 
وإدارة الشئون السياسية والتجارية والإدارية» وإدارة التبعيات 
ولعاسة و دار العحاييية و الم تكدمين و ليصرطلاك 
والمكتبة. وكانت السياسة والتجارة نفس القسم. 

كان الإعلام هو البديل عن الثقافة قبل الثورة وبعدها 
فى أوائل عهدها. فقد كان مكتب الوزير يشمل قسم الترجمة 
وقسم الصحافة وإدارة المكتب فى تنظيم ١978‏ وتنظيم 
١1لمم‏ انفصلت إدارة الصحافة والاستعلامات فى تنظيم 


1( عزرا وايزمان: معركة السلام . موسسى فايان: نجاح ساحق. هرق 
كسنجر: المحادثات السرية. ثلاث صحفيون إسرائيليون: عام الحمامة. 
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17 ؛ وانضمت الترجمة والمحفوظات مع المكتبة فى إدارة 
المستخدمين. وفى تنظيم ١5545‏ أنشأ لأول مرة قسم الترجمة 
والتحرير فى إدارة المعاهدات والمؤتمرات» وأضيف إلى 
إدارة الصحافة قسم الصحافة والإذاعة وقسم الإعلام 
والاستعلامات وقسم الدعاية» ولأول مرة قسم العلاقات 
الثقافية!!). 

وبعد الثورة اهتمت وزارة الخارجية بالشئون الثقافيفة 
والإعلامية وجمع المعلومات والمحفوظات. ففى الهيكل 
الإدارى والتنظيمى ١655©‏ كان من ضمن مهام الوزارة القيام 
بنشر الأنباء والمعلومات التى تعرف مصر فى الخارج. 
وكان قسم المعلومات يتكون من مكاتب البحوث والإرشاد 
والترجمة. ولأول مرة فى إدارة المعاهد والاتفاقات الدولية 
خصص القسم الثقافى بالإضافة إلى السياسى والاقتصادى 
والاجتماعى والترجمة والمكتبة. فالثقافة جزء من الإعلاه7"). 


.7517-765 د. صفاء شاكر: ص 47-"5. يونان لبيب رزق: ص‎ )١( 


50/418 د. جهاد عودة: ص١1ه1/74-77/15-1؟/ ده‎ )١( 
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وفى الكمهووية الأولن فدى. بغوبة: الوخحلةة غ56 
١‏ كان من الأهداف العامة للوزارة الدعوة إلى القومية 
العربية وأسسها: الحياد الإيجابى والاشتراكية الديموقراطية 
التغاوندة :و الوتهذف وتكها ملف سجموعة اللنحتؤم الساتحية 
إدارة الهيئات الدولية والمؤتمرات والإدارة العامة للأبحاث 
شمت الإدارات الفنية إدارة العلاقفات الثقافية وإدارة 
الصحافة. وفى الجمهورية الثانية وتحول الثورة ابتداء من 
تصحيح ١6‏ مايو ١97١‏ وعام الحسمء وبداية التوتر مع 
الاتحاد السوفيتى ومحاولة أمريكا عزل مصر والتعاون 
الأمريكى الإسرائيلى والانفتاح والدعوة إلى الاشتراكية 
الديموقراطية تغير الإعلام. واستمرت إدارة الشئون الثقافية 
ضمن مجموعة الإدارات الفنية. وانضمت إدارة المعهد 
الخدلوفاسن. الى محجموعهة التدوهع نز اذازة المكقنة, ومعة كاصت 
ديفيد فى ١978‏ واتفاقية السلام فى ١591/4‏ من أجل كسر 
"الحاجز النفسى" أنشئت إدارة مستقلة تحت اسم لجنة تطبيع 
العلاقات المصرية الإسراتيلية. وتشكل فريق للشئون العربية 


الإسرائيلية. وأصبحت إدارة العلاقات الثقافية ضمن إدارات 
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العلاقات الفنية الدولية('). 

وف كن د لماكل الشطييية لحر يمس دار 
العلؤقات الثقافية. على العوافقة: على المؤتهرات. الدولية قبن 
الداخل والخارج» وتوثيق المعاهدات الثقافية» وتدعيم النشاط 
التقافى لمصرء بالتعاون مع وزارة التربية والتعليم» ووزارة 
التعليم العالى. وظلت متداخلة مع الإعلام. فالثقافة إعلام 
الدولة» والدولة ثقافة الإعلام. ولم يكن دورها صياغة ثقافة 
سياسية للخارجية المصرية أو لمؤسسات الدولة. 

وكما حدث خلط بين الثقافة والإعلام فى إدارة الثقافة 
فى الكارجية المضيرية حت نفين. الخلط بين وزاز اخ التقافة 
والإعلام والإرشاد القومى. ففى وزارة على صبرى الثانية 
مارس ١114‏ ظهر مسمى وزير الإعلام لأول مرة بديلا 
عن الإرشاد القومى نظرا للاختيار الأيديولوجى الواضح فى 
الجمهورية الأولى. وفى أكتوبر ١9748‏ لم تفلح محاولة إلغاء 


)١(‏ وقد عين الوزير عمر موسى منذ سئتين وكيل وزارة خاص السفير مى 
أبو الدهب لإدارة العلاقات الثقافية. 
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وزارة الإعلام خوفاً من استقلالها عن اختيارات الجمهورية 
الثانية المضادة بعد اتفاقية كامب ديفيد فى .١978‏ وفى 
وزارة السادات الأولى كان عبد القادر حاتم ناكأ للثقافة 
والإعلام. بل وانضمت إليها أحياناً السياحة والآثار ما دام 


الجميع يتعاون مع الخار ج!!). 

وكانت وزارة الخارجية من الوزارات الثمانية الأولى 
منذ .١1807‏ وبعد الثورة أنشئت وزارات الثقافة والتعليم 
العالى وشئون الأزهر والبحث العلمى مما يبين اهتمام الثورة 
بالثقافة والعلم الدينى7'). 


)١(‏ د. محمد جوادى: ص 9؟517/95/7. 

)١(‏ الأول وزارة للإرشاد القومى فى ١157/1١/77‏ وعين فيها فتحى 
رضوان وزير دولة للإرشاد الفومى وهى أول وزارة أنشأتها الشورة. 
ثم محمد فؤاد جلال الدين استقال من وزارة نجيب الثانية فى يونيو 
ثم عين فيها صلاح سالم مع شئون السودان. وكان أول ضابط 
يتولاها مع شئون السودان» ثم فتحى رضوان فى نوفمبر ١155‏ ثم فى 
57 آثم فى وزارة الوحدة الأولى فى فبراير ١154‏ ثم ثروت عكاشة 
وزير الثقافة والإرشاد الفومى والإعلام والسياحة والاثار. وفى ١165‏ 
عين أمين هويدى للإرشاد القومى. وهو رابع ضابط بعد صلاح سالم 

ثروت عكاشة وعبد القادر حاتم. ثم عاد عكاشة فى سبتمبر ١155‏ تاثا 


8 
_ 
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وف الحبيو يي اناي مسن تار فى يار الرقر 
بتعيين شئون دولة للشئون الخارجية. واستمر هذا التقليد 
طوال الجمهورية الثانية إلى جوار وزارة الخارجية حتى 
يسهل على الرئيس أن ينفذ سياسته فى قناتين إن استعصت 
قناة وزارة الخارجية. وعاد المننصب فى مايو .١99/5‏ 
وأحيانا يتم توسيع اختصاصات وزارة الخارجية فتنضم إليها 
وزارة الهجرة بعد اختيار بطرس غالى سكرتيرا عام للأمم 


لرئيس الوزراء ووزير الثقافة. ثم تولاها محمد فائق خامس ضابط فى 
إيريل ١17١‏ ثم هيكل الذى فى بداية عهد السادات ثم فائق فى أكتوبر 
وخلفه حاتم. ثم ساد مسمى الإعلام. وعين كمال أبو المجد وزير 
الإعلام» والسباعى للثقافة فى ١9754‏ ثم العطيفى حتى فبراير ١19117‏ ثم 
عبد المنعم الصاوى ثم منصور حسن الاثنين معاء الثقافة والإعلام حتى 
سبتمبر ١145١‏ ثم محمد عبد الحميد رضوان حتى ١94١‏ ثم صفوت 
الشريف مئذ عام 3.47١»ء‏ د. محمد جوادى: ص ؛ 5 -55. 

الوزارات الثمانية هى: الداخلية والحربية والمالية والأوقاف والأشغال 
والمعارف. وأضيفت بعد الثورة وزارات الاقتصادء وشئون رياسة 
الجمهورية» والإرشاد الفومى والإصلاح الزراعى والصناعة والتخطيط 
والعمل والإدارة المحلية والسد العالى والإسكان والمرافق وإصلاح 


الأراضىء د. محمد جوادى: ص77. 
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الكتهدة ف امبو 00155 

ويمكن عرض الثقافة السياسية للخارجية المصسرية 
بمنهجين. الأول المنهج التاريخى لتتبع تطور الثقافة السياسية 
للخارجية المصرية منذ نشأة النظارة فى ١87١5‏ حتى عام 
ويمكن تقسيم هذا التاريخ إلى أربع مراحل رئيسية 
تتضمن كل مرحلة فترات أخرى فرعية. 
الممتدة من أول نظارة فى مصر حتى أول برلمان فى تاريخ 

امور الاتستادل. بكتري الغا هو +111 اج 1517 ورهي 
الفترة الممتدة صن إسماعيل وتوفيق وعباس وفوؤاد باستتثاء 
فترة الحماية على مصر وتشمل ثلاث فترات: 

اك بيصي اتسيف اللا 554711 يقن أن 


.١ 84 د. محمد جوادى: ص‎ )١( 
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لذ 0 مصر نحث الحماية وإلغاء وزارة الخارجية 
وح ل" 
كنت مين مق التؤوة بحت الها هد 15137 
'- من المعاهدة حتى الثورة الثانية ١955-١956‏ 
وهى فترة النضال الوطنى فى الأربعينات بفضل حزب الوفد 
والخوكة الورطضة المضبرية وه الفقورة القعى :تعصون فيهنا 
الضباط الأحرار. 
؛- من ثورة يوليو ١157‏ حتى اليوم وهى فترة 
التجربة المصرية الثانية الاشتراكية بعد الليبرالية» والقومية 
بعد الوطنية» ويمكن التمييز فيها بين ثلاث فترات: 
ات" الطعهووية الأرتى االقواض لواو يوشب النقوة 
الناصرية التى شهدت عصر النصر والهزيمة والمد 
القومى العربى والاستعداد لحرب أكتوبر. 
ت- الجمهورية الثانية 1565-51 شح الفكترة 
التى بدأ فيها الصراع بين الرياسة من ناحية 


والخارجية والحزب والشعب من ناحية أخرى 
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والتى تحول فيها نصر أكتوبر إلى هزيمة سياسية. 
ج- الجمهورية الثالثة .7٠٠١-١941١‏ وهى فترة 
حاورا الع إلى النويت الوظية فى السابية 
والتنازل عن الاختيار الاشتراكي7(). 
وبالرغم من أهمية التحقيب التاريخى لمعرفة التحولات 
فى الثقافة السياسية للخارجية المصرية مع الرياسة أو مستقلة 
عنها إلا أن عيبه هو تكرار الثوابت فى الثقافة السياسية 
للخارجية المصرية» وعدم وضوح البنية السارية داخل 
المراحل. كما يختلف المؤخرون فى مدى التحقيب» قصره 
وطوله» معاييره ودلالاته. كما تتداخل المراحل الكبرى مع 
القذر اك الخسةارى» فالاورة المضيرية هذا ين 1487 خفني 
الآن مرحلة واحدة تتخللها ثلاث فترات» كل منها له نظامه 
السياسى واختياراته وأولوياته. بل إن المرحلة الليبرالية أيضا 
١‏ شذانيا نانك فر ات ايحي يا ف درون الكبادة 


56و شاع الحمانة 41517-153:4 ومعة. الحماية حتديى 


.١6 د. صفاء شاكر: ص‎ )١( 
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المعاهدة .1985-١977‏ 
والثانى المنهج البنيوى الذى يحاول إيجاد بنية للثقافة 
السياسية للخارجية المصرية عبر المراحل والفقرات 
الشاريحية يل تعحى _التقانة السساعية فل 41381 الاسشاتل 
لعي مر ذا ا يي در 7م ينا لحت 
فى النعية لعن ؟ وريطانيا ولا والولاياق المتصدة الأبرية_: 
ثانا أى الاستقلال الوضى والتكالف بمع العرب الاورتى أو لا 
والأمريكى ثانيا. وقد استمر نفس النمطين بعد ثورة ١157‏ 
فى توتر حاد فى الفترة الأولى» العمد الناصرى لصالح 
لوقك اطي الت فى النائية ا يي انعا له 
المصرية» والتحول فى الفترة الثانية ١941-١91١‏ لصالح 
التبعية لأمريكا وإسرائيل» ثم العودة إلى التوازن بين النمطين 
فى ظروف سياسية داخلية وإقليمية ودولية متغيرة فى 

العميورية التالت 
وموضوع الثقافة السياسية للخارجية المصرية 


موضوع اجتهادى صرف» تتعدد مادة تحليله وأدواته. لم يتم 
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التطرق إليه كثير!(!). ومازال فى حاجة إلى عديد من 
الدراسات ضمن خطة شاملة لدراسة الثقافة السياسية فى 
ضير :كدر .ف القافة الوظنيية الحامل لل امذيواويهيات 


السياسية» ليبرالية أو قومية أو اشتراكية أو إسلامية. 


ثاننا: أنماط الثقافة الساسة للخا. ححية ا 





منذ نشأة نظارة الخارجية فى مصر أ أ كم١‏ تعاقب 
عليها نمطان للثقافة السياسية. الأول النمط الغربى الذى حمله 
الأتراك والأرمن وخريجو المدارس الأجنبية والإرساليات 


التبشيرية من طبقة الأعيان وكبار ملاك الأرض. هى الثقافة 


)١(‏ هناك دراسة د. عزمى خليفة "الثقافة السياسية والدبلوماسية المصرية" 
ضمن المجلدين الكبيرين لأعمال المؤتمر السنوى السابع للبحوث 
السياسية» الفاهرة 4-/ ديسمبر :١34947‏ مركز البحوث والدراسات 
السياسية» القاهرة .١99414‏ تحاول وصف نمطى الثقافة السياسية 
المصريةء وتحدد خصائص الدبلوماسية المصرية» وتركز على نمط 
التفاوض المصرى. وهناك أيضا "الجهاز الدبلوماسى المصرى بين 
العراقة والعتاقة" سياسة مصر الخارجية فى عالم متغيرء أعمال المؤتمر 
السنوى الثانى للبحوث السياسية مركز البحوث والدراسات السياسيةء 
القاهرة .١59٠‏ 
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السياسية التابعة الممثلة فى ثقافة الأقليات والمدارس الأجنبية: 
ثقافة الإنجليز والقصر والإقطاع وأحزاب الأقلية. كانت 
بريطانيا نموذج الغرب كما كان الحال لدى المثقفين فى الهند 
فتل السك احمة كان نز الثاتى "انط الوعلتى محر بخز يحدين 
مدرسة الحقوق الفرنسية الذى يدافع عن الاستقلال ضد 
بريطانيا والقصر والنخبة التركية الأرمنية الحاكمة. مثله 
المثقفون الوطنيون من الطبقة المتوسطة وبعض الأساتذة 
الجامعيين. وهو يعادل حزب المؤتمر فى الهند. 

ويدل على النمط الأول اسم وزارة الخارجية فى 
نشأتها 'ديوان التجارة والأمور الافرنكية". ميدائها "بحر برة". 
لا فرق فيه بين التجارة والسياسة. فكلاهما تعامل مع 
الخارج('). بدأت منذ اتصال مصر بالخارج منذ على بك 
لكبير »:)17/77-١150(‏ ومحمد على .)١1848-1١48.5(‏ 
ساد النفوذ الفرنسية فى الشرق العربى كله فى القرن الشامن 


)١(‏ كان اسمها ديوان التجارة فى ١875‏ ثم ديوان التجارة والأمور الافرنكية 
فى 1855ء ثم ديوان التجارة والأمور الخارجية فى ١444‏ شم ديوان 
الأمور الخارجية فى .١467‏ 
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عشر ثم تحول إلى النفوذ الإنجليزى فى القرن التاسع عشر 
لاهتمامها بالإمبراطورية العثمانية. فكانت الثقافة الأوربية 
فى النائدة :هلى .وز ازدة القارستة المضعردة نحن ريه نيحا 
انمد الثافية قبل الغانيا اشام الحماية! كت نر مهن 
ممثلى مصر فى الخارج متزوجين من أجنبيات مما يجعل 
التمثيل المصرى أقرب إلى الغرب7"). 

وأتناع الإحتلال: ز اذ عذد الأحاتب فى مفصبن مسق 
الأوربيين وجزر البحر الأبيض المتوسط. وانتشرت مدارس 
التعليم الأجنبى والإرساليات لسد الحاجة فى الوظائف العامة 
فى الكخارة:والبذوتك والمؤسسات: الاقتضيادية وشو كات :كه ف 
الأراضى والتوسع العمرانى. وصدرت الصحف باللغات 
الأوربية خاصة الفرنسية والإيطالية واليونانية والإنجليزية. 
وكان ذلك من اختصاصات وزارة الخارجية بما فى ذلك بناء 


.1١ د. جهاد عودة: ص‎ )١( 

)١(‏ كانت زوجة صادق حنين باشا قنصل مصر فى إيطاليا إيطالية» يونان 
لبيب رزق: المرجع المذكور ص1.46١.‏ ثم تم السماح للزواج من عربية 
أو ممن تجنس بالجنسية العربية بقرار جمهورى. 
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الجبانات للأروام الأرثوذكس وغيرهم من الطوائف المسيحية 
الأجنبية فى مصر. وتحولت الوزارة من الاهتمام بالخارج 
إلى الاهتمام بالداخل. بل انقطعت علاقاتها بالخارج تماما بما 
فى ذلك تركيا أثناء فترة الحماية. وكانت بريطانيا هى التى 
تمل مصر فى الخارج. تعقد المعاهدات باسمها مثل معاهدة 
الرقيق المصرية البريطانية عام .١81/17‏ 

ويصور عصمت عبد المجيد مدينة الإسكندرية وسيادة 
الثقافة الغربية عليها من تحليل دلالات الأسماء الأجنبية 
الإنجليزية والفرنسية والإيطالية واليونانية: بولكلى» سان 
مارك» زيزنياء» سان ستيفانو» كامب شيزارء تريا نونء» 
جليمونو بولو» متنافسة مع الشاطبى وسيدى جابر ورشدى 
ومصطفى باشا والإبراهيمية(!). 

وعندما عادت وزارة الخارجية فى الفترة -١97”‏ 


7 كانت اللغة الفرنسية السائدة داخل الوزارة بالرغم من 


.١4-١ عصمت عبد المجيد: ص‎ )١( 
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رون ال شاي عر اجر اس اي 7ل كفك 
اللغة الفرنسية قد دخلت من قبل لدى الباب العالى فى 
استانبول منذ منتصف القرن السادس عشر بعد عقد المعاهدة 
العثمانية الفرنسية عام .١576‏ فقد كانت مصر جزءاً من 
الدولة العثمانية. كما اعتمد محمد على فى القرن التاسع عشر 
على الخبراء الفرنسيين. فانتشرت اللغة الفرنسية فى سائر 
الإدارات المصرية. كما نقلت أغلب القوائنين الحديئنة عن 
الفرنسية. وكانت أغلب البعثات التى أرسلتها مصر فى عهد 
محمد على حتى عصر إسماعيل إلى فرنسا حتى أصبحت 
اللغة الفرنسية اللغة الأجنبية الأولى لأبناء الطبقة الراقية» 
سدنة الحكم من الأفندية. ونشأت علاقة خاصة بين الخارجية 
وخريجى مدرسة الحقوق التى كانت تسمى مدرسة الحقوق 
الفرنسية أو المصرية أو الملكية. وظلت اللغة الفرنسية لغة 
التدريس فيها حتى بعد أن تحولت الجامعة من أهلية إلى 
حكومية عام .١975‏ وكانت لغة الطبقة الأرستقراطية التى 


يعين منها وزراء الخارجية. واستئمرت كذلك حتى يعد 9 


.7١ د. صفاء شاكر: ص‎ 1١1١-١١9/497-85 يوئان لبيب رزق: ص‎ )١( 
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تمصرت الطبقة. بل إن اللغة الفرنسية كانت منذ بلاط لويس 
الرابع عشر فى القرن السابع عشر لغة الدبلوماسية 
و"الايتكيت” و"البروتوكول". كانت هى اللغة العالمية التى لم 
تستطع الخارجية المصرية تجاهلها. وكان رجال القصر 
الذين يعينهم الملك فى المناصب الحكومية أيضا من نفس 
الثقافة. وكانت لغة الجاليات الأجنبية فى مصر لدرجة أنها 
أصبحت لغة الحياة اليومية فى الأسواق عبر المسطلحات 
الجديدة. ويروى صليب باشا سامى فى حوار مع الملك عن 
ضرورة قطع العلاقات مع حكومة فيشى فى فرنسا. فقال 
الملك: إن فرنسا صديقة دائمة لمصر وأن رجالها قد أدوا 
خدمات جليلة لمصر فى عهد جده محمد على» وأول الدول 
التى ساعدت على نشر التعليم فى مصر7!). 

وقد صدر الأمر العالى فى ١878/١7/٠١‏ باختصاص 
نظارة الخارجية 'بالمطابع والمطبوعات الأورباوية". فقد كان 
فى مصدر افى. 1666-1 حوالى .كمس عتترة .ختصفنة 


أ كا 
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أجنبية أغلبها بالفرنسية» وبعض صفحاتها بالعربية. وكان 
أصحابها يتنتعون بحماية فذاصلهة: وكير | .ما كان ذلك يؤدى 
إلى أر.مانك سياسية وديا وماسة.. اديوها ما حدق فى هال ١‏ 
عندما عطلت الحكومة المصرية حريدة البوسفور أجيبسيان 
وتوجيه الحكومة الفرنسية إنذار إلى الحكومة المصرية مما 
أدى إلى اعتذار نوبار باشا وزير الخارجية بتوجهه إلى 
قنصلية فرئسا بملابسه الرسمية وتقديم الاعتذار بنفسة. وبعد 
عودة العمل بالقانون عام ١109‏ حدث توتر شديد بين 
الخارجية المصرية ويعض المعتمدين الأورشين عتددها 
نجحت جريدة 'لى دبيش اجيبسيان" اللنى كانت تصدر 
وشن حملة عنيفة على الخديوى نفسه الذى ساءت علافكته 
بالخزب عام +157 .ويكرا لنظام. الأنناز لك لم يستطع 
الخديوى البطش بالصحيفة» ولكن تدخلت نظارة الخارجية 
لحل الأمر. فبعد أن نشر ديروجا مقالا فى الهجوم على 
الخديوى استد عى حسين رشدى ناظر الخارجية المعتمد 
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صاحب الصحيفة ورئيس تحريرها وإخراجهما خارج البلاد. 

كانت الصحف الأوربية تمثل أحد هموم نظارة 
الخارجية بسبب موضوعين حساسين تتناولهما الصحف. 
الأول الإرساليات التبشيرية التى كان سلوكها يمثل استفزاز 
الرأى العام الإسلامى. فقد نشرت جريدة المرشد الأسبوعية 
فى كانت حدر يا بالية ل يريك التركية قا 
بعنوان 'ضعف الإسلام" تطعن فيه على الدين الاسمى. فطلب 
حسين رشدى باشا من القائم بالأعمال الأمريكى إغلاق 
الجريدة على الفور حتى دون الرجوع إلى واشنطون. وقد 
تمت الاستجابة إلى طلبه. والموضوع الثانى بعض الجماعات 
الأوربية النشطة من الفوضويون واليهود التى انتشرت فى 
مصر مما أدى إلى اندلاع مظاهرات فى القاهرة والإسكندرية 
أمام القنصليتين الروسية والإيطالية مما أدى إلى اعتذار 
بطرس :ان شاك الى العا لتر 


وكان من هموم نظارة الخارجية أيضأا المحاكم 


)١(‏ يونان لبيب رزق: ص 4ه-17. 
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المختلطة. والتى كانت تخضع لها ليس فقط من النواحى 
الإدارية مثل مد العمل بها بل من حيث عملية أختيار القضأة 
الأجانب فيها التى كانت من حق الحكومة المصسرية. ولما 
كانت العناضيو كترطن ناته سعهداثة بين. التفلارة 
والشاكن كانت قي هات إل عض 1 ياك لد وماس 

كانت الخبرات الأوربية فى التنظيم والإدارة خلال 
الحملة الفرنسية هى التى استفاد منها محمد على فى بناء 
الدولة الحديئة. ومنها فئة المترجمين مثل باغوص بك 
الأرمنى المسيحى الذى كانت لديه معلومات وفيرة عن 
السوق الأوربية. وأصبح أول وزير للخارجية المصرية. 
رئيس ديوان الأمور الافرنكية والتجارة. يجيد اليونانية 
والإيطالية والفرنسية إلى جانب التركية والأرمنية. وكان 
معظم الوزراء من الأرمن الذين كانوا على دراية بالثقافة 
الغربية ويجيدون لغاتها. وقد لعب الأرمن الدور الأساسى فى 
مناصب الخارجية مثل نوبار باشا أول رئيس فى التاريخ 
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التصيرى الحذية» فى تعضير انتماعيل!'!. 

وكذلك أبناء الطبقة التركية القديمة مثل أدهم باشا كانوا 
بين النخب الحاكمة. فكان ذوالفقار باشا فى ثانى ناظر 
للخارجية من أصول تركية» وعدلى يكن آخر النظار من 
أصول مقدونية» تزوج أبوه شقيقة محمد على. لم يكن 
اراك يعد بر باع اك غدى الخو لعفف لنافة ييا 
فقد تخرج معظمهم من مدارس خاصة» خاصة الفرنسية. 
ويعتبر شريف باشا نموذجا لهؤلاء. فهو أحد أبناء الطبقة 
التركية الحاكمة. تربى فى قصر محمد على» وذهب إلى 
فرنسا عام ١14854‏ فى بعئة الأتنجال. وبعد خمس سنوات 
حصل على شهادة عسكرية عالية. وبعد أن استقر فى مصر 
تزوج من ابنة سليمان باشا الفرنساوى. ومثله بطرس غالى 
ويوسف وهبة وكانا على معرفة واسعة بالثقافة الأوربية. 
كان بطرس باشا يجيد العربية والفرنسية والتركية 
والإنجليزية والإيطالية والفارسية. وحرص على تعلم 
السطيق و بويت اننا وغية كم ر نيا المحقية الإبيشات 


.44-94 السابق ص514-57/47. جهاد عودة: ص8‎ )١( 
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المختلطة قبل أن يتولى الوزارة. وكان ضليعاً بالفرنسية التى 
كانت لغة التداول فى هذه المحاكم. وقد أنشئت مدرسة الألسن 
عام ١8756‏ لتعليم النخبة الحاكمة/"). 

وكان معظم النظار فى هذه المراحل من طبقة الأعيان 
أو كبار ملاك الأراضى الزراعية. وقد نشأت هذه الطبقة فى 
عصر محمد على» وتطورت فى عصر إسماعيل» واستقرت 
فى عهد الاحتلال البريطانى. وقد حصلت هذه الطبقة على 
أملاكها من الهبات الكبيرة التى تلقاها أبناء الطبقة التركية 
التى كانت تمثل بلاط الحكام وذلك مثل شريف باشا وعلى 
ذوالفقار باشا. وقد حصل كل منهما على ألف فدان: 
واتتما عدرل زاغب ياثنا الذى حصضل: على بكخسمائة فذان: 
وانظيم اليهم توياز يائنا الذى,.حصبل: أيضا على, ألق.فدان: 
ونضفه.ضايت ياننا سامى المقاهى الى كانت تقضبيدها 
الطبقة الراقية حيث تقدم أجود أصناف المأكولات 
والمشروبات على أنغام موسيقى تعزفها آنسات حسناويات 


)1( يوناث لبيب رنق: ص 625-6٠١‏ جهاد عودة: ص 15. 
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يقودهن عازف شهير للكمان مع ناد للبلياردوا". 

وكان عبد الفتاح عمرو باشا مندوبا فوق العادة ووزيرا 
مفوضاً فى لندن بعد أن أقيل حسن نشأت لأن زوجته لا 
تحمل الجنسية المصرية. وحصل على لقب سفير فى 
5 . ونظرا لميوله الإنجليزية كان يحاول التأثير على 
الملك لصالح السفارة البريطانية. لذلك وصفه طه حسين بأنه 
يصلح أن يكون سفيرا لبريطانيا فى مصر أكثر مما يص لح 
سفيراً لمصر فى بريطانيا(). 

وكانخ الأقناط هة, :هده الطيقة هن خاتئل: الستغاليا 
بالصرافة فى الريف أو النظارة على التفاتيش الزراعية 
الكيير 5 تخاصية ثتفائيشس. الأمر اع النيق كانو١‏ أتمية بالبلاك 
الغائبين. ومنهم بطرس غالى. فقد كان أبوه غالى بك نيزوز 
ناظراً لتفاتيش مصطفى فاضل شقيق الخديوى إسماعيل. 
ظهر الأقباط كقوة فى ١7٠١‏ فى ظل على باشا الكبير. 


.7١ص يونان لبيب رزق: ص04. صليب باشا سامى:‎ )١( 
.١ ١١ص صفاء شاكر:‎ (1 
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واحتفظوا بإدارة الجمارك وفى ميدان المال والتجارة. 

تعاون البعض كأقلية مع السلطات الفرنسية تحت قيادة 
المعلم يعقوب حنا. والأغلبية شاركت فى المقاومة برئاسة 
المعلم جرجس الجوهرى. ويؤكد كلا الفريقين على مسرية 
الأقباط ضد تذبذب موقف الاحتلال الفرنسى أمامهم. ففى 
عهد كليبر ألغيت كافة الإجراءات الاستثنائية ضد الأقباط. ثم 
طردوا من الخدمة وجباية الأموال فى عهد مينو خاصة بعد 
إسلامه مما ترك أثرا سيتا فيهم باعتبار أن فرنسا حامية لهم. 
ودعا المعلم يعقوب حنا للاستقلال وتكوين الجيش القبطى. 
وفى المقابل أكد المعلم غالى على ضرورة أن يكون المال 
اللازم للمشروعات مالا مصريا. ورفض البابا بطرس 
الجاولى حماية روسيا القيصرية لهم. وقد طلب محمد على 
من المعلم غالى ألف كنس» وأعدمه إبراهيم عندما عارضه 
بشآن بعض الضرائب المفروضة على المصريين باعتباره 
مصرياً. واضطهد البعض الآخر مثل المعلم رزق أيام محمد 
على. ثم دفعت فكرة الوحدة الوطنية قوة الهيكل القبطى إلى 
الأمام مما أضعفهم لأنهم أصبحوا مثل بقية الشعب المصرى. 
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وتعرضوا لبطش الوالى. ولم تنظر إليهم أوربا كطرف فى 
المعاملات التجارية. ومن ثم فقدوا أهميتهم فى صياغة 
السياسة الخارجية المصرية. فبدأ التوتر العثمانى الأوربى 
يمارس من خلال القناصل والأقليات الأوربية بدلا من 
الأفلداك الفحلية!!. 

ويبدو التوجه الغربى فى موافقة الحكومة على مرور 
الطائرات الإيطالية من طرابلس عبر الحدود المصرية فى 
طريقها إلى مستعمرة ايرتيرة الإيطالية دون توقيع اتفاق 
مكتوب من أجل ضرب الحبشة. فلما عرض الأمر على 
الملك رفض الطلب الإيطالى فى حين وافق عليه صليب باشا 
سامى7). ومع ذلك ينقد طريقة استقبال لورد كرومر فى 
المدرسة التوفيقية عندما دخل المدرسة بعربته الفاخرة يتقدمها 
ساسان. وقفت أمام مكتب الناظرء واستلقيا على السلم المقابل 
يلهثان بعد أن جريا بسرعة الخيل من قصر الدويارة إلى 
قصر النزهة. فكتب خطاباً إلى كرومر بالفردئسية بتوقيع 


)١(‏ يونان لبيب رزق: ص ه-55. 
(1) صليب باشا سامى: ص1١75/1174-1.‏ 
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طالب فى المدرسة التوفيقية يبين فيه التلناقض بين نظام 
السياسة ومعالم المدنية الغربية؛» ويتعارض مع تعاليم 
المسيحية بل هو من آثار الرق فى عهود الذلء ومطالبا 
بإلغاء هذا النظام حتى يكون قدوة لسائر القناصل والأمراء 
والباشوات. فبالرغم من التوجه الغربى إلا أن المسيحية 
الوطنية فى الأعماق. 

ومع ذلك كان للأقباط دور رئيسى فى تكوين وزارة 
الخارجية سواء من حيث وزاراتها أو من حيث علاقات 
مصر بالحبشة. فمن مجموع اثنين وثلاثين وزيرا فى الحقبة 
الأولى من تاريخ الوزارة ١977-١17٠‏ كان ستة منهم من 
الأقباط. وتولى البعض منهم الوزارة أكثرر من مرة مثشل 
تكران باشاء واصف بطرس غالى (خمس مرات)» بمرس 
غالى (ثلاث مرات)7). ويكشف حفل اسققبال إمبراطور 
أثيوبيا أثناء حفل التتويج للوفد المصرى عن مدى أهمية 


)1( هق لاء الوزراء هم تكران باشاء واصف بطرس غالى» برس غالىء» 
مرقص حناء نخلة جورجى المطيعىء مرقص حنا. 
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الكنيسة القبطية كعنصر مشترك بين البلدين7". 

كان الأقباط نصارى ذيكاً مسلمين ثقافة. فقد دافع 
صليب باشا سامى عن التراث الإسلامى ضد المهاجمين له 
فى الخارج: فغنة ريارته إلى لندرة فى ,صبيف ١547‏ كانت 
تنظر إليه أسرة أستاذه نظرة المتمدينين لإنصاف المتمدينين» 
نظرة المستعمرين للمستعمرين. إذ سألته السيدة على الطعام 
فى سخرية إذا كان صحيحا أن الرجل فى مصر يتزوج من 
أربعة نساء وكم عدد زوجات والده؟. فأجاب بأن مثل هذا 
السؤال وجه إلى الخديوى عباس عندما كان يتلقى العلم فى 
فينا وأجاب بأن هذا صحيح لأنه فى كل أربع نساء قلما يجد 
الرجل امرأة واحدة صالحة للزواج. وهو سؤال مشين ينطبق 
على النساء المسلمات وغير المسلمات» المصريات 
والأوربيات. والمصرى لا يقل علمأ أو تمدن أو تحضراً من 
الإتجليزى. فتحولت.سخرية البريطانين. من المصيريين إلى 
اختراء ,و اخنيحوا هم النسهم موطيعا السدرية"!. 
)١(‏ صليب باشا سامى: ص.6١-54١.‏ 
)١(‏ المرجع السابق ص 54-9. 
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ولمنا بحورى التخناء الأهلى مذ إنننائه على تطبيق 
أحكام دين الموصى دون أحكام الشريعة الإسلامية على 
وهنا غنر المسلمين, عدات محكمة اللفهن عن هذا الحوافى 
من أجل توحيد أحكام الوصية بين المصريين. وقضت 
بسريان أحكام الشريعة الإسلامية على وصاياهم جميعا 
مسلمين وغير مسلمين. ورأى صليب باشا سامى أن هذا 
الحكم قد جاوز أحكام التشريع القائمة ولكن الدافع عليه كان 
اانه يحدى السر ا ان الو امو ب و كال ماس لة 
لكتابة "وصية غير المسلم". ثم نشر صليب باشا سامى فى 
جريدة الأهرام حديثا عن الشريعة الإسلامية باعتبارها أسبق 
الشرائع فى تقرير الأحوال الشخصية التى وض عتها الدول 
لأول مرة فى مجمع أكسفورد ١887‏ ثم أقرها مؤتمر لاهاى 
اعد عي لت حر كيت نرييلة شرا 
حسن البنا وأعضاء مكتب الإرشاد لشكره ودعوته إلى حفل 
تكريم له. وهى زيارة اعتز بها صليب باشا سامى» وتكشف 
عن تجاوز اختلاف الأديان لصالح عام واحد"). 


)١(‏ صليب باشا سامى: المرجع السابق ص؟757/59. 
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وكان مكرم عبيد وزير الخارجية بالنيابة هو الذى 
در را 5502 يرن حقك اللفة قري 
أساسا للمكاتبات الوزارية مع جميع البلاد باستثناء الهييات 
الأجنبية فى مصر مما يدل على ارتباط القبطية بالعروبة 
وليس فقط بالوطنية المصرية. ثم طالبت مصر بميزائية 
جديدة لعصبة الأمم فى السبعينات لطبع قراراتها وتوصياتها 
باللغة العربية وتوزيعها فى كافة أرجاء الوطن العربى. 
وتضافرت الجهود من أجل اعتماد اللغة العربية لغة رسمية 
فى مجلس الأمن عام .١987‏ ويرجع الموضوع إلى ١917‏ 
عندما تقدم ثمانية عشر مندوباً بخطاب إلى العام بإدخال بند 
اللغة العربية من بين اللغات الرسمية التى يعمل بهافى 
الجمعية العامة ولجانها الرئيسية والفرعية. فقد حافظت على 
الحضارة الإنسانية» وينطق بها مائة وعشرون مليوناً فى 
تسعة عشر بلداء ويمارسون بها شعائر الإسلام» ومن أجل 
تفعيل دور الأمم المتحدة لدى الشعوب الناطقة بالعربية7). 
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والنمط الثانى فى الثقافة السياسية للخارجية المصرية 
هو ثقافة الاستقلال الوطنى الممثلة فى الخارجية وحزب 
الأغلبية» الوفد» وأحزاب المعارضة والمثقفين الوطنيين 
وعلماء الأزهر. وهى الثقافة التنى تكون فيها الضباط 
الأحرار قبل ١5607‏ المتمثلة فى الجيش والرياسة بعد الثورة. 

تكشف وزارة الخارجية عن رغبة مصر فى الاستقلال 
عن الدول العثمانية أولاً تم عن الإنجليز ثانيا تم عن القصر 
ثالثاً. فقد اقتصرت صلاحيتها أولاً على التعامل مع الأجانب 
فى مصر حتى أواخر عصر محمد على كما جاء فى قانون 
سياسة نامه عام .١/8707‏ ثم اتسعت حتى شملت المعاهدات 
الدولية والمطابع والمطبوعات الأورباوية والمحلية طبقا 
لثمن العالى هاء 15/7 يقبان. القتصاصض. النظار. طبقا ليا 
حصلت عليه مصر من الدولة العثمانية فى عصر إسماعيل 
من مظاهر الاستقلال. وانتهت علاقة مصر بالدولة العثمانية 
إلى إنهاء التبعية بين القاهرة واستائبول على مدى أربعة 
قرون» وتغير لقب الخديوى إلى السلطانء والنشارة إلى 


وزارة» بعد أن كانت الوزارة فى استانبول» والننظشارة فى 
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القاهرة. وقد خرج عن القاعدة اثنان من المتعحمضرين من 
ذوفن الاضيو [: العثمائية كنظان للخارحية هما يدرس ياشينا 
غال د لمشت واننا وه او كنك الحكومة المصرية نفسها 
تحتج على بعض ممارسات قوى الاحتلال مما شجع على 
ظهور تيار وطنى من خارج السلطة فنشأت الحركة الوطنية 
ار ان الا وعد بك جاتيم ده 
وضدها. 

رفض الوزير المفوض التركى في ئ مصر ا باقى 
الوزراء المفوضين مثل محمد على شوقى بك ومحى الدين 
باشا .)١197375-١975(‏ كان الأول أحد الأعضاء الأوائل فى 
جمعية الاتحاد والترقى. وكان الثائى حفيد مختار باشى 
المندوب السامى التركى ة لات فتركيا ليست 
بل هم مواطنون يمثلون أمام المحاكم الأهلية المصرية. 


(1)نووتان سوق حو الاك عور 
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وأثناء الاحتلال ١5١4-١887‏ سلبت بريطانيا وزارة 
الخارجية كثير من سلطاتها. ومع ذلك ظلت الوزارة هى 
الوسيلة التى تتعامل بها بريطانيا مع الدول الأجنبية. وفى 
الفترة بين الإلغاء والإعادة 5 ١575-١95١‏ كانت الوزارة 
تمثل أهم مظاهر السيادة الوطنية على امتداد تاريخ مصر 
الحديثة. فمنذ بداياتها الأولى قبل الاحتلال تحت مختلفة 
الأسماء "ديوان أمور افرنكية" أو "نظارة خارجية" ظطللت 
تتناقض أو تتزايد طبقاً لتقلص أو اتساع الاستقلال الوطنى. 

فبعد نهاية فى 514 »١‏ اندلعت الثورة المصرية فى 
68:» وكانت أحد مطالبها إعادة وزارة الخارجية. كانت 
الظروف تمهد لذلك مثل نهاية السيادة العثمانية على البلاد 
بهزيمة تركيا فى الحربء؛ وتنافس البلاد الإسلامية على 
نا حلفي يا رضن لك شرر السشافض وزارة 
الخارجية مع منطق الحماية وإن وافقت بريطانيا على بعض 
مظاهر السيادة للخارجية المصرية فى أضيق الحدود حتى لا 
يحدث تناقض فى السياسة الدولية بين سيادة بريطانيا على 
مصر وسيادة مصر على نفسهاء بالإضافة إلى خشية 
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بريطانيا من ازدياد نفوذ مصر على الساحة الدولية لتحقيق 
طموحها فى زعامة العالم الإسلامى بعد سقوط الخلافة 
العثمانية» تنافس بريطانيا. وبعد فشل مفاوضات عدلى - 
كروزن» ونفى سعد زغلول إلى سيشل فى أواخر ١95١‏ 
واجه الوجود البريطانى فى مصر معارضة قوية شبيهة 
بثورة 1919. وبتصريح 78 فبراير انتهت الحماية 
البريطائية على مصرء واعترفت بها كدولة ذات سيادة 
وحرية تمثيل وزارة الخارجية المصرية فى الخارج تمثشيلا 
دبلوماسيا وقنصليا(!). 

وكان الاستثناء من السيادة الأجنبية على الخارجية 
المصرية تولى أحمد عرابى نظارة الجهادية والبحرية بين 
فبراير ويوليو ؟93/87١»‏ وتولى سعد زغلول نظارتى المعارف 
بد سا ير ار 0 وير الها رعدة 
من بريطانيا فى استرضاء المصريين ولمواجهة النمو 
المطرد للحركة الوطنية. 


)1( يوناث لبيب رنق: ص ا الى صليب باشا سامى ص 775-1١77‏ 1, 
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وكان بعض الدبلوماسيين الأجانب فى القاهرة من 
'المشاغبين" لمواقفهم المعادية للسياسات البريطانية أو 
لأزماتهم مع السلطات المصرية مثل سفراء الولايات المتحدة 
الأمريكية والبرازيل وتركيا والنمسا. فقد اصدر د. مورتون 
هاول وزير الولايات المتحدة الأمريكية بعد عامين من تركه 
القاهرة "'مصرء الماضى والحاضر والمستقبل" وقال إن 
اللورد اللبنى صرح له أنه أراد شنق سعد زغلول وصحبه 
إلا أن حكومته لم تسمح بذلك. فقد كان هاول متعاطفاً مع 
الحركة الوطنية المصرية ومعاديا للوجود الاستعمارى البريطانى 
فيهال'). وكما وقف السيد عمر مكرم نقيب الأشراف فى مواجهة 
نابليون» وقف أحمد عرابى ناظر الجهادية فى مواجهة الخديوى 
توفيق. 

أما القصر فقد أراد باستمرار السيطرة على الخارجية 
المصرية عندما أدرك قيمتها كرمز للسيادة الوطنية لدرجة 
توحيده وظيفيا بين الخارجية والديوان الملكى. ثم بدأ الملك 


)1( يوناث لبيب ررق ص :8/1 : /لمم احكم ١‏ 
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باستبعاد العناصر المناوئة له فى وزارة الخارجية وإصدار 
أوامر ملكية بذلك خاصة عام ١579‏ عندما أحيل كل من 
محمود سامى باشا الوزير المفوض فى واشنطون وصادق 
حنين باشا الوزير المفوض فى روما إلى الاستيداع. وكانت 
الححة اد محمود سامى باشا فشل فى صنع مكانة له فى 
العاصمة الأمريكية» وأنه كان يقصد الغياب من العاصمة أثناء 
الاحتفالات الأعياد الرسمية المصرية لاختصار النفقات. واستمر 
القصر فى تعيين رجاله فى منصب المندوب فوق العادة أو 
الوزير المفوض7". 

ويروى عصمت عبد المجيد أن والده محمد فهمى عبد 
المجيد رئيس جمعية المواساة كان من نفس المدرسة الوطنية 
فى صراعها مع القصر تدعمها مقالات محمد حسين هيكل 
وطه حسين وفكرى اباظة. فعندما ‏ حضر الملك فاروق 
مسرحية 'إنقاذ ما يمكن إنقاذه' لسليمان بك نجيب التى أقمتها 
خنغية المحان اللمت لنب اهتيا افخدعوكنى الانة بعاسن: 


0 د 


.145-١.46ص المرجع السابق‎ )١( 
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المجاملات التى كان يقدمها مدير المستشفى أحمد النقيب 
لرجال القصر. لذلك اختير لإلقاء كلمة الجمعية أمام الملك. 
فاستقال الأب لأن الجمعية للضعفاء والفقراء. فألغيت وظيفة 
وكيل عام مصلحة الجمارك التى كان يشغلها الأب وأحيل 
إلى المعاش. وبعد الثورة أحيل أحمد النقيب باشا إلى محكمة 
الثورة وحكم عليه بالسجن خمسة عشر عاما”). 

وقة. قرحت هذا التعط هر الثقافة المسامفية الوكطنية مه 
فندرسة الحقوق. الكئى تأسسنبت 151 والتتى تاسهن :من 
خريجيها الحزب الوطنى ومن خريجى الجامعة المصرية 
التى تاسميت فى 1576نيعد نورة 11955 اوها انين عيبن 
قنصليات عام ١575‏ كان بمثابة الجسد الرئيسى للتمثيل 
القنضلى المصيرى. .فى الخارج البتكما لا لاشيشاذل الوطنى 
ومظاهر السيادة. ومنه خرجت مدرسة الوطنية المصرية 
لمحمد صلاح الدين ومحمود فوزى وعصمت عبد المجيد. 
طالما أن الغرباء هم الذين يملكون مقدرات هذا الوطن 
)١(‏ عصمت عبد المجيد ص 5 .7١-١‏ 


.171-١54 يونان لبيب رزق ص‎ )١( 
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فسيظل أبناؤه يحيون فيه هوياء 1 كان اسناناته حاية 
سلطان ووحيد رأفت من عمالقة القانون الدولى فى العصر 
لير الى ور عدالفه عحقية” الكاتي در ابية يقار نين حيافة 
خبيراً فى العلاقات الدولية وفيما بعد رئيس اللجنة القومية 
لطابا. وشاهد سنوات التحول فى مصر من سيادة بريطانيا 
تددن روني القع امه 15175 يدري انين 
فى القذاة فى ,١4.65‏ كانه .ؤزارة الكارسية قد أعدت: لتنا 
كاملا لإلغاء المعاهدة برئاسة محمد صلاح الدين. فقد كانت 
الوزارة معقلا من معاقل الوطنية المصرية والعربية. وكانت 
طاح بض يه ير ف كحم لطر ين جنل 
الحرية والقيم الحقة والمثل العليا. 

ولم تكن الحركة الوطنية المصرية بمعزل عن الحركة 
الوطنية العربية إذ تتجسد الليبرالية فى الوطنية والعروبة 
على حد سواء. فقد أنشأ نادى الاتحاد العربى فى ١544‏ 


لترويج فكرة العروبة. وهو نفس العام الذى أمسست فيه 


.58/994-94/١ 4-١ عصمت عبد المجيد ص‎ )١( 
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جامعة الدول العربية. وقد ساهم عصمت عبد المجيد فى 
نشاط "الحركة الوطنية لطلاب المغرب العربى" فى باريس 
مما جعله يكتشف حب المغاربة لمصرء واثات الشخصية 
العربية الإسلامية لمصر التى تجسدت فى استقبال بطل 
الريف عبد الكريم الخطابى مارا بقناة السويس. كما دعممت 
الحركة الوطنية المصرية تأميم مصدق للبترول فى .١554‏ 
وهو نفس التيار الذى خرجت منه ثورة يوليو ,١555‏ 
وااستموار! شارك مضيو الوظنية:فى 15639 فى ققأة 
السويس» وفى ١165‏ معركة التأميم» وفى ١160/8‏ دفاعاً عن 
استقلال لبنان ضد الغزو الأمريكى وتدعيماً للحركة الوطنية 
للبنانية» دفاعاً عن استقلال الجزائر وثورة اليمن. 

كها .ولت الضيعة الوقية يذ التدول فى ادر كف 
الوطنية المصرية من الليبرالية التى قادها الإقطاع وباشوات 
مصر إلى الفكر اليسارى الاشتراكى وضرورة الإصلاح 
الزراعى فى مصر. وكان عصمت عبد المجيد قد تعرف 
على معظم التيارات الفكرية اليسارية» الماركسية والاشتراكية 


أثناء دراسته فى باريس. وهى نفس البيئة التى تكون فيها 
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عبد العزيز فهمى ومحمد مندور ومارسها مصطفى موسى. 

وبغك :انثهاة. الخربة:يذات»..الحركات: السارية تافل 
الوطن العربى تمثل اا ل باضه أنه بدداية 
زحف سوفيتى على المنطقة على طريق المواصلات إلى 
الهند التى حصلت على استقلالها فى 515177 .١‏ واستمر التحول 
الوطنى إلى اليسار فى مصر بعد الغاء معاهدة ,١555‏ 
واتفاقية السودان فى :»١8959‏ ووقوف مصر ضيد مشروعات 
الدفاع عن الشرق الأوسطء ثم اندلاع ثورة يوليو 2,5 
وسقوط الملكية راعر نه حشا نيا ى المطالبة بالاستقلال 
عن بريطانيا والمناصرة لهم فى الأمم المتحدة. فقد حل محمد 
كامل البندارى باشا فى ١555/5/٠١‏ محل كامل بك عبد 
اررحم فى موسكىء وغل مهمتة الاستفادة من مركن الاتحاج 
السوفيتى فى الميدان الدولى ضندد الاستعمار البريطائنى. وبعد 
فشل مفاوضات صدقى - بيفن فى نهاية ١946‏ سنحت 
الفرصة لروسيا اتخفيف الضغط على الحركة الشيوعية على 
يد صدقى بأن وعدت بمساعدة مصر فى عرض طلبها على 
الأمم المتحدة. فخافت بريطانيا من تقوية الدعامة الشيوعية فى 
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مصر. وهو التيار الذى استمر بعد ثورة يوليو ١9557‏ فى 
تكوين بعض الضباط الأحرار (يوسف صديقء خالد محى 
الدين)(1). 

وبعد أن كانت الخارجية المصرية محصورة فى طبقة 
الأعيان والأفليات الأرمنية والتركية قبل إلغاء الوزارة 
وفرض الحماية فى 54 ١35١‏ اتسعت هذه الطبقة بعد عودة 
الوزارة فى ١177‏ وبعد ثورة .١519‏ وتم اختيار رجال 
اتلك القرا ود بسي مزه و شلقى: نفك وبين اشر مله لوق ارايت 
أو من الموظفين من خارج الحكومة أو من أصحاب المهن 
الحرة بل ومن صفوف العسكريين. وقد تم التوسع فى ذلك 
كاضينةة يون .75-5551 5س له تكرينق كو ادن بقاهمة 
لوزارة الخارجية. 

وتم تعيين عدد من الأئمة فى المفوضيات المصرية فى 
الدول الكبرى الأربعة» بريطانيا وفرنسا وإيطاليا والولايات 


.1 45/5١١ د. صفاء شاكر ص‎ )١( 
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المتحدة عام ؟95١7().‏ إمام فى كل مفوضية لإمامة الصلاة. 
يل بسح شيا يم الليطسري ضانا 
للبعثة التعليمية فى فرنسا عام .١875‏ كان الهدف الحقيقى 
هو تنفيذ سياسة الملك الإسلامية بعد سقوط الخلافة فى 
4 ومحاولة الملك فؤاد نقلها إلى القاهرة. وهى الفكقرة 
التى كتب فيها على عبد الرازق "الإسلام وأصول الحكم" 
الصادر عام ١575‏ للوقوف أمام رغبات الملك فى أن يصبح 
خليفة للمسلمين» والمناداة بفصل الدين عن الدولة» والنبوة 
عن الخلافة» والكلافة: من ا لأعامة».والامافة يفن الرهاسة. 
كان الهدف من وجود هؤلاء الأئمة فى المفوضيات المصرية 
فى الخارج بث روح الولاء عند المصريين فى الخارج " 
لمولانا " الملك7). 


تم تغير ولاء بعض هؤلاء الأئمة من الملك إلى 


)١(‏ وذلك مثل: الشيخ سعد عبد المجيد اللبان فى فرنساء الشيخ محمد حلمى 
طمارة فى واشنجطن» الشيخ عبد الوهاب عزام فى لندن» الشفيخ أحدة 
الخولى فى روما. 
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الوطن» ومن القصر إلى الشعب مثل أمين الخولى صاحب 
مدرسة الأمناء والذى أصبح من كبار المجددين في الفكر 
الاسلامى والنقد الأدبى بفضل اتصاله بالثقافة الغربية وجمعه 
بين القديم والجديد. ومما يدل على استخدام المصريين فى 
الخارج عن طريق موظفى الخارجية لطلب الولاء للقصر ما 
ذكره أمين. الخولى ما أن الطلبة فى برلين كاتوا فريقين: 
الأول مع سعدء والثانى مع القصر. ولما طالب أحد الطلاب 
ا ا ا الك ا كد د 
الحانفي اداه انك لين مق رن حرك شن فيرع ع 
الوهاب عزام الذى حصل فى لندن على الماجستير من 
مدرسة اللغات الشرقية ثم أصبح أستاذا بكلية الآداب وعميدا 
لها. ثم عاد إلى السلك الدبلوماسى سفيراً لمصر لدى 
السعودية وباكستان. وقد عاد أغلب هؤلاء الأئمة إلى مصر 
عام ١5748‏ بعد فشل سياسة الملك فى استعمال الدين للسياسة 
وتلاشى أماله فى الخلافة» وجذب ولاء المصريين فى 
الخارج إلى القصر. 
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وقد انتهى ذلك بسقوط حسن نشأت والعهد الزيورى 
نفسه وقيام حكومة اتتلافية من الأحرار الدستوريين الذين 
حاربوا الفكرة ومن الوفد الذى كان غير راض عن سياسة 
الملك الدينية. إذ قدم سعد استقالته مرتين كرتيس وزارة 
بسبب خلافات بين الوزارة والقصر حول إصلاح الأزهر 
وتأليب الأزهريين ضد وزارة الشعب» وحول قضية الخلافة 
ورغبة فؤاد فى تنصيب نفسه خليفة للمسلمين7). 


وتبلغ ذروة الاستقلال الوطنى لمصر ودفاعها عن 
حركات التحرر الوطنى فى العالم وحق الشعوب فى تقرير 
المصير وحق الدول الصغرى فى المشاركة مع الدول 
الكيؤئ فى ضياغة 'المواائيق 'الدولية فى :متاقتنات الواقد 
المصرى لصياغة مشروع ميثاق الأمم المتحدة. كان تمثيِل 
مصر فى الأمم المتحدة من رجال وطنيين من الخارجية 
المصرية. حاول كل منهم التعبير عن شخصية مصر 
وذوريها لوكي فى لقعا ل 01 


(7) وهم: فى نقيه الحملة نذو ره 3 كيت كس سكل أخنة: دده ختحنية: 
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كان اول تصريح دولى يمهد لمولد منظمة الأمم 
المتحدة 'تصريح الأطلنطى" والذى صدر عنه "ميثاق 
الأطلنطى". وقد وقعت عليه مصر فى ١945/1١/57‏ 
لاتساق مبادته مع السياسة الخارجية المصرية. كما وقعت 
مصر تصريح الأمم المتحدة أو تصريح واشنطون الصادر 
فى ١147/1/١‏ وأنضمت إليه فى ١945/5/١7‏ نظرا 
لظروف مصر أثناء الحرب وبعد موافقة مجلس الشيوخ 
وإعلان الحرب على ألمانيا واليابان تمهيداً لاشتراك مصر 
فى مؤتمر سان فرنسيسكو توطتة لإنشاء منظمة الأمم 
المتحدة والتى أرادت مصر أن تكون عر تيبا مرضد 
قضيتها. وانعقد المؤتمر فى ١945/1/565-4/55‏ باسم 


محمد كامل عبد الرحيم»؛ د. محمد صلاح الدين» أحمد فراج طايمء د. 
محمود فوزى. وقد تولوا كلهم منصب مندوب مصر الدائم فى الأمم 
المتحدة باستثناء هيكل الذى كان رئيسا لمجلس الشيوخ. وقد عمل كلهم 
بالخارجية باستثتاء هيكل ومحمد كامل عبد الرحيم» د. صفاء شاكر ص 
4 ره 1-1 .١‏ 
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'مؤتمر الأمم المتحدة للتتظيه الدولي" شاركت فيه خمسون 
دولة(١).‏ 


وبناء على مقترحات دمبرتون أوكس اقترح الوفد 
المصرى إجراء حوالى ثلاثة عشر تعد ” دفاعاً عن الدول 
الصغرى واستقلالها الوطنى» رفضت الدول الكبرى معظمها 


وهى: 


اب زيادة تحن 'وفقا لمعادئ الغدل. و القانون البدوا " 
على تصن "حفظ السلم والأمق. الدولى؟ دفاعا عن..دق الحقول 
الصهرئ فى العدل.: 

؟- بالنسبة للأعضاء الأصليين والجدد اقتترح الوفد 
العيضري: أن يكون النتلين .عالننا يميا دول الكيرف 


)١(‏ بعد أن تلقت مصر الدعوة لحضور المؤتمر شكل الملك وفد مصر من 
وزير الخارجية عبد الحميد بدوى رئيساء وإبراهيم عبد المادى وزير 
الصحة» ومحمود حسن وزير مصر المفوض فى واقتجطن. ومن 
الخبراء ممدوح رياض وطه السيد طه المستشار الملكى المساعدء ود. 
محمد عوض محمد الأستاذ بكلية الآداب» وعدلى أتدراوس القفاضى 
بالمحاكم المختلطة. 
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والصغرى عاجلا أو آجلا وحتى تحرر الدول الصغرى من 
سيطرة الدول الكبرى. 

؟- بالنسبة للمعاهدات اقترح الوفد المصرى إعادة 
انكر ف الجعا هات جد للخررق الميدية ني اتكصرر 
دون الفبري سن امعط ات الميجدة الى الي يس 
الدول الكبرى مثل معاهدة ١57‏ بين بريطانيا ومصر بل 
وضرورة إلغاء المعاهدات السابقة على الميثاق الجديد. 


- بالنسبة لحق التصديق على قرارات مجلس الأمن 
اقترح الوفد المصرى الاكتفاء بحق الجمعية فى النظفر فى 
تقارير المجلس ومناقشاتها وضرورة عرض التقارير على 
مدن السبية البامة المصائقة حو اسه بالل لمان شاديا] 
لسيطرة أعضاء مجلس الأمن على الجمعية العامة. 

ه- يبشأن انضمام فرنسا لمجلس الأمن اعترضصت 
مر ار رايا ا ار يا لق عدن مس 
العريى فى سنداندة.مضير 'الوكنية فين 1581 
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5- زيادة أعضاء مجلس الأمن إلى أربعة عشر 
عضوا من أجل إتاحة الفرصة لفوز مصر بعضويته للدفاع 
عن مصالح الشعوب. فقد كانت مصر تشعر بأنها دولة كبرى 
قائدة لحركات التحرر الوطنى حتى قبل ؟557١.‏ 

1- طلب مصر التمثيل الإفليمى بحيث يشمل مناطق 
العالم المختلفة من أجل حق دول أفريقيا وآسيا وأمريكا 
اللاتينية. وهى السياسة التى تحققت فى بأندونئج .١165©‏ وقد 
تم الأخذ بهذا الاقتراح. 

4- أن يكون التصويت فى مجلس الأمن بالأغلبية. 
ثمانية من أربعة عشر عضواأ وليس بحق الفيتو من أجل رفع 
سيطرة الأعضاء الدائمين وهى الدول الكبرى. وهو ما تعانى 
منه المنظمة الدولية حتى الان. 

1- عدم تعارض الميثاق الجديد مع المنظمات الإقليمية 
فل جامعة الذوك: العريدة: 

-٠‏ زيادة أعضاء المجلس الاقتصادى والاجتماعى 


إلى أربعة وعشرين عضوا لتمثيل مناطق العالم. 
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اناير دن عن نجه اأرهدية كدر ها جاته 
مصر من السيطرة الأجنبية باسم الانتداب والحماية. 

١‏ - اقترحت مصر فى انتخاب مجلس الوصاية أن 
تكون الذول المتتفنة ينسية: الذول المعينة يحت تكون للذول 
الصغرى الأغلبية. 

-١ ”“‏ بالنسبة لمحكمة العدل الدولية طالبت مصر 
باتكات إكر عات كد الدولك الث ترفهن اننيد 


ثالثا: الدوائر الثقافة للساسة الخارجية. 

هى الأطر الثقافية أو المجال الثقافى الذى تتحرك فيه 
الخارجية المصرية والذى يفرضه الوضع الجغرافى 
والتاريخى لمصر. وتسمى أيضا الجانب "القيمى" فى السياسة 
الخارجية وهو الذى يحدد المبادئ والتوجهات والاختيارات 
العامة لهذه السياسة27. وهى الهوية الوطنية» العروبة كمحيط 


.178-١56ص د. صفاء شاكر‎ )١( 


.١5.-١556 د. جهاد عودة ص‎ )١( 
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أوسعء الإسلام كمجال للعروبة» أفريقيا وأاسياء دول عدم 
الانحياز» العالم الثالث. وهى الدوائر الثقافية السياسية التتى 
مناغ ها مو اذق :ادويق الذو انق الناكظ الى «وسمتها هده 
التاضيق.. فى "تلشف الدووة! بهو ل سصحدو»: الحدانورة: العزني: 
والدائرة الأفريقية الأسيوية» والدائرة الإسلامية!!). ثم أضيفت 
إليها بعد باندونئج ١555©‏ الدائرة الأوسع دول عدم الانحيازء 
العالم الثالث» القارات الثلاث» بين المعسكرين المتنازعين فى 
فقضق الاستتطات ١‏ 


ويراها البنعض فد تطورت فيو مراحل ست: الهوية 
الذاتئية المصرية المورونة من التاريخ والتعمرر "0 


)١(‏ محمودرياض: ج145/5. 

-١457 لم نشأ تحليل مواثيق الثورة فى الجمهوريات الثلاثء. الأولى‎ )١( 
(فلسفة الثورة.‎ ٠٠٠١-١44١ والثانية ١٠٠51١-541١ء والثالثة‎ , 
مارسء ورقة أكتوبرء الاشتراكية الديمقراطية ...الخ)‎ ٠١ الميثاق» بيان‎ 
لأننا قمنا بذلك عدة مرات بتحليل خطب الرئيسين للجمهوريتين الأولى‎ 
والثائية فى عديد من الدراسات السابقة متل: الدين و التئمية القومية فى‎ 
مصرء أثر العامل الدينى على توزيع الدخل القومى فى مصرء فى:‎ 
ج؛ الدين والتتمية القومية:‎ )١141-١5657( "الدين والثورة فى مصر"‎ 
.١95,5 مدبولىء الفاهرة‎ 
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من السيطرة العثمانية والتبعية التركية: والهوية 
العربية وتأكيدها منذ تأسيس الجامعة العربية فى :١545‏ 
والهوية الاشتراكية التى أعلنتها قوانين يوليو الاشتراكية 
5915-5١ء؛‏ وهوية التضامن والوحدة الوطنية فى 
السبعينات» ثم الهوية الواقعية بعد حرب أكتوبر حتى الآن(). 
وهو تقسيم يجمع بين تاريخ مصر قبل ١157‏ وبعدهاء يجعل 
الاختيارات السياسية وتحولاتها أساسا للهوية مع أن الهوية 
أعمق فى الشخصية الوطنية من السياسات الطارئة عليها. 
فمصر هى مركز الدوائر الثلاث. لها هويتها المستقلة 
الى قت عار يقها فى العصير الحديف .يين. الهورية العتماية 
التركية والهوية البريطانية الغربية والتى ورثت من عبق 
التاريخ الهوية المصرية القديمة7). استطاعت هذه الهوية 
الوطنية امتصاص كل الهويات التى طرأت عليها من 


غزوات التاريخ» الفارسية واليونانية والرومانية. 


,7107-71515 د. جهاد عودة ص‎ )١( 
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وقد مثلت هذه الهوية المستقلة الثقافة السياسية الوطنية 
قبل ١957‏ وكما مثلتها الخارجية وحزب الأغلبية حزب 
الوفد والذى بلغ أوجه فى مقاومة الفدائيين فى القناة فى 
0١‏ وإلغاء معاهدة 9”5 ١‏ والوقوف ضدد سياسة الأحلاف 
قبل اندلاع الثورة وبعدهاء حلف بغدادء» والحلف المركزى؛ 
والحلف الاسلامى. 


ويأخذ الصراع الثقافى حول الهوية رمز الصراع بين 
العامة والقيعة .و الكطويوةن. فى التمتيل. التناوماسى. المضرف 
فى الخارج كما تكشف عن ذلك ما أسمته الوثنائق السرية 
أحادفة الطوووى 7" ننه مورت العلافات المصرحة التركية 
بعد عودة وزارة الخارجية فى ١579-١957‏ بتوتر ملحوظ. 
كان من نتائج الثورة الكمالية فى تركيا ضرورة خلع العمامة 
والطربوش ولبس القبعة رمزا للحداثة» ونهاية "العثمائلى'" فى 
حين استمر الطربوش رمزأ للمصريين خاصة لدى موظفى 


الحكومة نخاصة فى المناسيات» الرسمية فى ذركيا...وفى احدى 


)١(‏ وهو الصراع الذى جسده أيضا أسامة أنور عكاشة فى 'ليالى الحلمية". 


11009 


المناسبات اصطدم الوزير المفوض المصرى عبد الملك 
حمزة بك عام ١577‏ مع المسؤولين الأتراك فى حفل رسمى 
مما أدى إلى حدوث أزمة دبلوماسية انتهت باعتذار الوزير 
المفوض المصرى. وهو مازال اكد فى تركيا حتى الان فى 
معركة الحجاب فى الدوائر الرسمية التركية بين منع الدولة 
واختراق الأحزاب الإسلامية له.وهو ما يحدث الآن فى 
فرنسا المعاصرة خوفا من ضياع الهوية الفرنسية» من 
الحجاب وليس من القبعة اليهودية "جمولكا7). 

وتأكدت عروبة مصر فى تاريخها الحديث منذ محمد 
على وإبراهيم فى الشام والسودان وشبه الجزيرة العربية 
وتامأ أم صراعاء اتفاقأ أم خلافآء وحدة أم انفصالاء وفى 
التجربتين الرئيسيتين فى مصر المعاصرة:؛ التجربة الليبرالية 
الغربية والتجربة القومية الاشتراكية. 

فعندما استكملت مصر شخصيتها الدولية» ودخلت 


عصبة الأمم بعد معاهدة ١975‏ أظهر واصف باشا وزير 


11 يوتان. لبيب ررق رض‎ )١( 
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الكاركنة | الك موود ةفصن تحن زتاهيبا تعن النقينية 
الفلسطينية فى رئاسته وفد مصر فى عصبة الأمم ضد تقسيم 
فلسطين الذى تقترحه بريطانيا لأن التقسيم يتنافى مع حقوق 
العرب الطبيعية المقدسة» ويناقض العهد الذى عقدته بريطانيا 
مع الشريف حسين فى بداية الحرب. كما أن وعد بلفور غير 
ملزم لبريطانيا لرفض العرب له»: ولا يحل القضية الفلسطينية 
ل 012 
غير قابلة للحياة على أساس دينى طائفى من جنسيات 
متعددة» وهو ما يناقض مفهوم الدولة الوطنية. كما أن الرأى 
العام الاسلامى والمسيحى يرفض أن تقع الأراضى المقدسة 
فى أيدى غير العربء بالإضافة إلى أن خلق كيان صهيونى 
نهذة ' أمق شر ١‏ الكوموييو اقان كدت سينك تعقة معأ هذه عدر 
بريطانيا وفلسطين تكفل استقلالها مثل معاهدات بريطانيا مع 
باقى الدول العربية. وتضمن للأقلية اليهودية مصالحهاء 
والتحوق لسمة الفدوة: النوونداة وهدور الفيدوة فى فاته 
الأراضى. ويدل ذلك على عروبية مصر المبكرة وتنسيقها مع 
الوقة الغو اق قرو بشو هن الفعندة: افلس قية )و انحسانا عام 
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مصر القومى» والخطر عليها من مدخلها الشرقى» وقدرتها 
فى مهالا وويظ اها بو كانت سا ابن اتابقنة امصحدوة ا 
تتغير بتغير رؤساء الوزارات أو وزراء الخارجية. فبعد 
سقوط الوزارة الوفدية فى ١357!‏ وتعيين وزارة جديدة 
برئاسة محمد محمود لم تتغير سياسة مصر تجاه القضية 
الفلسطينية. فقد ألقى عبد الفتاح باشا يحيى وزير الخارجية 
الجديد فى الدورة الأخيرة لعصبة الأمم عام ١9748‏ بخطاب 
يعبر عن نفس الموقف وتأييده بحجج جديدة فيما يتعلق 
بالطابع التوسعى للدولة المزمع إنشاؤهاء وأنه لا يمكن حل 
مشكلة اليهود فى العالم بخلق مشكلة أخرى» طرد شعب 
فلسطين من دياره» واغتصاب أرضه قبل أن تنهار العصبة 
عام »١55‏ بداية الحرب العالمية الثانية(!). 

ويرى عصمت عبد المجيد أن دوره كوزير للخارجية 
هو تكريس البعد القومى فى الدبلوماسية المصرية الذى لا 
يعكس فقط الهوية العربية وانتمائها بقدر ما يعكس أمنها 


.775-771 المرجع السابق ص‎ )١( 
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القومى ومصالحها الاستراتيجية والتوافق العربى. ومصر 
أصل الحضارة عرفت الدبلوماسية من أقدم العصور وقادرة 
على التمسك بثوابتها(!). 

ويمثل موضوع إسرائيل أحد المؤشرات العامة 5 
التيار الوطنى فى الثقافة السياسية للخارجية المصرية 
الثورة وبعدها. فعندما بحث مجلس الأمن طلب إسرائيل 
العضوية فى هيئة الأمم المتحدة امتنعت المملكة المتحدة عن 
التصويت فى حين أيدته الدول الأربع الكبرى الأخرى 
(أمريكاء روسياء فرنساء الصين) فتوفرت السبعة أصوات 
اللازمة. واحتج الوفد المصرى بأن القرار غير قانونى نظرا 
لعدم توفر شرط موافقة الأعضاء الخمسة الدائمين. ومع ذلك 
مدر ذار الحيية العامة فى 1545 ون م انر عضرا 
فى العسية ارو هده يت اوراتن كور فيه وبر 
لفركيها قود على الفائكة فى ناة السوين بعة اححتاقل 
إسرائيل قرية أم الرشرش فى مارس ١145‏ والتى أصبحت 
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فيما بعد ميناء ايلات على خليج العقبة اتفقتت مسر على 
دخول القوات السعودية فى أوائل ١95٠‏ جزيرتى تيران 
وصنافير فى مدخل خليج العقبة فأصبح الممر داخلاً فى 
المياه الإقليمية العربية» سعودية أم مصرية. ومن ثم يكون 
لمضدر ,حق قتي السان العايوة كى لأ تحمل اب احة الى 
إسرائيل بالرخم من اعتراض إسرائيل بتوقيع اتفاقية الهدنة 
عام ١144‏ وإنهاء حالة الحرب. وحدث نفس الشىء بالنسبة 
للناقلات البريطانية المحملة بالبترول إلى إسرائيل. 


واستمر الحال. كذلك كول الثورة العصيرية على فد 
نصف قرن ومازال. بل إن التحقيق فى الأسلحة الفاسدة 
أثناء حرب فلسطين فى ١148‏ كان من أحد أسباب اندلاع 
الثروة فى 5587 كما أعلين ذتنك الات الأول التعورة. 
واستمرت إسرائيل تهدد الأمن القومى المصرى منذ الغارة 
على غزة فى 
عن أمنها القومى فى فلسطين فى ,١951/ 19565 3١9548‏ 
17 و كانت مهاو لانت: اسر اتيل تحويل :روافد نهر الارقن 


السبب الأول لسياسة مؤتمرات القمة العربية فى .١554‏ 


5358 ١.وفد‏ فخكلت مصر أربعة حروب دفاعا 
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مدل أنه كانت بريطانيا نموذج ذولة الأخعتال: اضميحت 
إسرائيل تقوم بدورها وبريطانيا خلفها. 


وبالرغم مما حدث فى الجمهورية الثانية مسن صلح 
منفرد بين مصر وإسرائيل منذ اتفاقيات كامب ديفيد فى 
وانفاقية السلام فى ١979‏ إلا أن الجمهورية الثالنة 
عادت لكى تؤكد الثوابت فى تاريخ مصر الحديث قبل الثورة 
وبعدها. واتصييت: الساوهابية الفصرية إلى الساوماسية 
الفلسطينية للدفاع عن وجهة النظر الفلسطينية فى مواجهة 
المفاوئن- الإنبوراقلى .إنماهَا يضق التنعي الفلسطينى 
فى تقرير المصير. ورفضت كل تجمعات إقليمية بديلة تكون 
إسرائيل طرفاً منها مشل المتوسطية والشرق أوسطية 
والمحادثات المتعددة الأطراف. وكان عبد الناصر هو الذى 
قدم ياسر عرفات إلى موسكو مصطحبا إياه فى زيارته 


عام 94 


1( عمرو موسى حا 1-7 صفاء شاكر ص رع محمود رياض 
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ولا يعنى العداء لإسرائيل أي عداء لليهودية أو أى 
نزعة معادية للسامية بل العداء للطابع العنصرى التوسعى 
وللاحتلال الاستيطانى للكيان الصهيونى. بل إن اليهود كانوا 
يطبعون على أوراق النقد المصرية أثناء الحرب عبارات 
تدعو إلى مقاطعة البضائع الألمانية7'). فاليهودى المصرى 
مصرىء واليهودى الأمريكى يهودى. رابطة الوطن هى 
الكن كوفظ المصيزسيرة :لسن الطائفة :وبق انفلة: الطائفة :هنئ. التي 
تربط يهود العاله7). 


واستمر المد القومى العربى على نحو رومانسى 


عاطفى فى الجمهورية الأولى» وانحسر فى الثائنية» وعاد 


1 )ملسا ها شاب ص 1 

)١(‏ يحكى محمود رياض فى مذكراته أنه أثناء خروجه من الأمم المتحدة 
جاءه شاب يصافحه متحدثا باللغة العربية وتبين أنه يهودى أخرجه رجال 
الأمن فى مصر مهاجرا إلى أمريكا ويريد العودة إلى مصر لأنه مصرى 
وعبد الناصر رئيسه وليس ليفى أشكول. وهو أحد ضحايا السياسة وليس 
الدين. وحين دخل الفندق وجد أرثر جولدبرج المندوب الأمريكى فى 
الأمم المتحدة حياه يهودى أمريكى وشكره على تأييده لإسرائيل. وهنرى 
كستجر اليهودى كان يخدم مصالح إسرائيل قبل مصالح الولايات المتحدةء 
شكمود روظان كح ١‏ احم كا 
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عربية إنما كان نتيجة لارتباط مصر بالعروبة ونضالها من 
أجل قضايا العرب. فثورة ١10507‏ إنما هى رد فعل على 
هزيمة العرب فى فلسطين فى 554/8 .١‏ والعدوان الثلاثى على 
مصر فى ١155‏ إنما كان نتيجة لتأييد مصر لثورة الجزائر 
وتسليح جيش التحرير الوطنى. وثورة العراق فى ١165/8‏ 
إنما كانت برد فعل ع العدوان الثلاثى على مصر لدي 
.١ 55‏ والوحدة المصرية السوريةء تجربة الجمهورية 
العربية المتحدة» أول تجربة وحدوية فى تاريخ العرب 
الحديث ١51١-١358‏ إنما كانت حماية لسوريا من الوقوح 
64 إلنما كانت رد فعل على الانفصال فى ١195١غ‏ 
وأعلنت المساواة بين الطوائف وإلغاء الرق» والقضاء على 
التفرقة بين الزيود والشوافع ومنعت الاحتفاظ بالرهائن. 
والثورة الليبية فى ماس (١‏ إنما كانت رد فعل على هزيمة 


15 


1167 


لق تائق تنس الحفهووئة الأو ل تنكول الاراقم فين 
معركة ١53517‏ فضاعت منه الضفة. وتوفى بعد مذابح أيلول 
الأسوة لتقاذا للثورة الفلسطيية و أجل الصر اعين السدول 
العربية التقدمية والدول الرجعية إلى ما بعد إزالة اثار 
العدوان. 


وظهر التضامن العربى فى الجمهورية الثادية أثناء 
حرب أكتوبر التى أعدت لها الجمهورية الأولىئ. وأرسلت 
قوات عربية من العراق والمغرب والسودان والكويت 
وتونس والجزاتر وليبيا. وكاد الأردن يدخل الحرب بمجرد 
وصول الجيش إلى المضايق فى سيناء. وتم حظر النفط وهو 
يدخل لأول مرة كسلاح استراتيجى فى المعركة. 

وفى الجمهورية الثالثة بدأ رأب الصدع لما حدث من 
تفكك عربى بعد زيارة رئيس الجمهورية الثائية للقدس فى 
نوفمبر ١59717‏ وبعد غزو العراق للكويت فى أغسطس 
ونشط وزراء الخارجية فى المصالحة السودانية ورفع 
الحصار عن الشعب العراقى وليبيا وتحقيق المصالحة بين 
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السلطة الوطنية الفلسطينية وسوريا وانسحاب إسرائيل من 
جنوب لبنان والدعوة إلى تطبيق قرارات الشرعية الدولية 
على كل الجبهات العربية. 

ر ارظر لشاف 231 شمن اندر زر 
الثقافية الثلاث للثورة المصرية لشظروف تكوين الضباط 
الأحرار فى عدة روافد ثقافية وطنية فى الغالب وماركسية 
وإسلامية فى الطرفين وللصراع بين الإخوان والثورة منذ 
4 وللخوف من مبدأ تصدير الثورة بعد اندلاع الثورة 
الإسلامية فى إيران فى ١59799‏ وبعد اشدتداد الحركات 
الأصولية منذ مقتل رئيس الجمهورية الثانية فى ١98١‏ 
واستمرار قرار حل الإخوان فى ١154‏ ورفض إقامة أى 
حزب أو تنظيم إسلامى جديد حتى ولو قبل النظام 
الديمقراطى ونبذ العنف»؛ كان التمثيل الإسلامى فى مصر 
ضعيفا باستثناء تمثيل تركيا وإيران ثم أفغانستان. فكان ممثل 
تركيا يرفض أن يعامل مثل معاملة باقى الدبلوماسيين للتاريخ 
المشترك و المصاهرة .يين. العائلشية: المالكتن..وكاق ممثلفا 
يطلب المزيد من الأولوية فى البروتوكول. وأيِدت مصر 
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انضمام تركيا 00 فى مجلس الأمن عام ١16٠‏ مقابل 
تأييد تركيا لممصر فى عضوية المجلس الاقتصادى 
الاجتماعى. وبعد ثورة يوليو ١5657‏ كان السفير التركى 
مرتبطا بالأسرة المالكة المصرية فتحفظ تجاه الثورة ووصف 
مصر بأنها بلد قذرء وأقام حفلا لم يدع إيه واحدا من 
المصريين فطلبت مصر من تركيا استدعائه ثم طرده عبد 
الناصر. 

وكافقة ضعووة معتل فعا ناخ ١959‏ أنه تقليدى 
ومتعصب ورجعى بعكس ممثل السعودية الذى كان أقل 
تعحينا ا ماس وظلت مصر فى علاقة طيبة بين باكستان 
وأفغانستان ١‏ فى صراعهما على نجتوشتان ووقفت على 
الحياد. كما دافعت مصر عن استقلال إندوئيسيا فى مجلس 
الأمن مما دعى بريطانيا إلى اتهام وفد مصر بأنه عدو 
لانجلترا. وكان الوفد المصرى قد رفض سحب طلب النظر 
فى المشكلة الإندونيسية برئاسة عبد الحميد بدوى باشا("). 


.141-1١4./93-9.9/19١ صفاء شاكر ص‎ )١( 
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أما بالنسبة لإيران فقد بدأ التمثيل الشرقى فى مصسر 
مقتصرأ على فارس قبيل إعلان الاستقلال. شم زاد ليضم 
أفغانستان والعراق. أما تمثيل أوربا الشرقية فكان بسبب 
تركيا مما يدل على غياب سياسة شرقية لمصر باس دتناء 
الإسلام والمصاهرة والعلاقات التاريخية بالرغم من استياء 
الدبلوماسيين من الذهاب إلى إيران التى لا يصل مستوى 
الحياة فيها إلى مستوى ترف التمثيل فى أوربا!'' وبالرغم من 
أن وزير خارجية إيران كان وثيق الصلة بالحكومة الأمريكية 
أيام الشاه إلا أنه كان ينصح الخارجية المصرية بالرغم من 
عداء الجمهورية الأولى له. ومازالت الخارجية المصسرية 
حتى الآن تولى موضوع الجزر فى الخليج أهمية خاصة من 
أجل تسوية سلمية لها تعيدها إلى الإمارات العربية المتحدة. 
إن حسن الجوار بين إيران وأشقائها العرب يقتضى منها حل 
مشكلة الجزر العربية فى الخليج كمبادرة طيبة. تجمع بين 
إيران والعالم العربى وشائج تاريخية معروفة تقتضى تسوية 


مشكلة الجزر العربية واحترام سيادة دولة الإمارات العربية 


.774/١ 47-١ 45 يونان لبيب رزق ص‎ )١( 
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الستحدة تعفد اقيقر ان و اهام فى لد تعى فاتك 
عربية إيرانية سوية7". إن إيران دولة شقيقة وليست دولة 
عون انعد مسار واقدريا عو بوتدايا. ل ين فلحىئى 
تخوم العالم العربى فى الشرق الأوسط بالمعنى الواسع. فهى 
جزء من الأمن الإقليمى مع مصر؛ ولكنها خارج الأمن 
العربى لأنها مئثل تركيا ليست من الأمة العربية. وهى نظرة 
ضيقة للقومية العربية تقصرها على العرق ولا تمدها إلى 
الثقافة7"). 


وبالرغم من الصراع د بين الإخوان والثشورة ىن 
الجمهورية الأولى» والتتاقض بين الجماعة الإسلامية 
والجمهورية الثانية بعد كامب ديفيد فى ١5,78‏ ومعاهدة 


السلام فى ١974‏ بعد أن استعملها النظام السياسى منذ أوائل 


)١(‏ محمود رياض ج١/47”‏ وأيضا عمرو موسىء خطاب فى الدورة 
العامة للأمم المتحدة ١535/4/75‏ ج57/5. التحولات فى المنطقة 
العربية الإسلامية» عمرو موسى جهل5/14١45/1:‏ مركز الدراسات 
الاستراتيجية بالأهرام .١545/1١/9‏ خطاب فى الدورة الخمسين للجمعية 
العامة للأمم المتحدة ١594/١١/9‏ عمرو موسى ج47/8. 


.ة5/١ ج‎ ١91354//75 عمرو موسى: خطاب أمام مجلس الشورى‎ )١( 
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السبعينيات ضد خصومه السياسيين المشتركين» الناصريين 
والماركسيين والوفد بتهمة القومية والإلحاد والعلمائية» 
ونقلاب الجماعة عليه» وتصفية رئيس النظام فى أكتوبر 
١‏ » واستمرار الخلاف بين الحركة الإسلامية ممثلة فى 
جماعة الجهاد والجمهورية الثالثة إلا أن الصحوة الإسلامية 
الى أصيحف: ور ضر 2 المحافة الحلفية و امضيات الدريت 
ركزت الخارجية المصرية فى الجمهورية الثالنشة على 
الظاهرة الإسلامية دفاعاً عن الإسلام حضارة وعلما وحواراء 
مدنا امنا سهان كلقا 

فصراع الحضارات غريب على الإسلام» ونموذجه 
لقاء الحضارات. فقد التقت الحضارة الإسلامية القديمة مع 
الحضارات السابقة عليها يونانية ورومانية غرباء وفارسية 
وهندية شرقا ولم تصارعها بل تفاعلت معها. وفلاسفة 
الإسلام مثل الفارابى وابن سينا وابن رشد وابن خلدون 
نماذج على ذلك فى نموذج إنسائنى واحد يقوم على العقل 
والعلم. وقد كان الإسلام النموذج الحضارى وراء النهضة 
الغربية فى العصور الحديثة» 'ولو أنهم آمنوا واتقوا لفتحنا 
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عليهم بركات السماء والأرض3). 

والإسلام دين العلم والتقنية قبل الحضارة الغربية. فقد 
بدأ الوحى الكريم بسورة "اقرأ". وفصل القرآن العظيم عملية 
الخلق تفصيلاً دقيقا. وتحدثت آيات الذكر الحكيم عن الشمس 
والقمر وأسرار الكون. فتح القرآن أبواب الفكر والعلم على 
الأرض وفى البحر والجو والفضاءء ولكن المسلمين لم يبنوا 
عليها كما ينبغى» ولم يطلقوا عقال فكرهم. واكتفوا بترديد 
أمجاد الأولية والإعجاب بمنجزات الآخرين. ولما كان 
الإسلام نوم الامس واليوم والعة.و ليس :ديت الامنن فقط كانم 
من الضرورى صياغة إطار فكرى إسلامى يستشرق افاق 
المستقبل» ويستند إلى كتاب الله وسنة النبى إلى صحيح الدين 
وثرى الفكر إلى عمق العلم ومنطق الأمور. فالدين ليس سببا 
للتخلف. ونموذج الإسلام العلم بنص الكتاب #والشمس 


)١(‏ عمرو موسى ج731/78-1107/4 القمة الاستثثائية فى إسلام أباد 
الجلسة الختامية للمؤتمر الدولى للسكان والتثمية» الفاهرة 
ج7/4/ء المناقشة العامة للجمعية العامة للأمم المتحدة 


فى دورتها التاسعة والأربعين» نيويورك ١3315/94/2٠‏ ج7/5/,. 
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تجرى لمستقر لها ذلك تقدير العزيز العليم. والقمر قدرناه 
منازل حتى عاد كالعرجون القديم. لا الشمس ينبغى أن 
تدرك القمر ولا الليل سابق النهار» وكل فى فلك يسبحون». 
والحضارة الغربية حضارة علم مثل الحضارة الإسلامية 
وتالية لها. فالإسلام ليس عدوأ للحضارة ولا هو عدو 
للغرب» ولا الغرب عدو له بعد سقوط الشيوعية يؤدى إلى 
حرق بيوت الأتراك فى ألمانيا واشتعال حروب صليببية 
جديدة. إن الإسلام يعترف بتعدد الثقافات ووحدة الحضارة 
الإنسانية. فالتباين الثقافى ليس سلباً بل إيجابا. ومن هنا أتت 
ضرورة احترام الديانات السماوية والتصرف فى نطاقها وما 
تنادى به من فضائل من أجل تنظيم الحياة على الأرض وفى 
موضوع المرأة وقضية الإجهاض يتم الالتزام بنصوص 
الشريعة الإسلامية والقانون. 

ويأخذ موضوع العنف والإرهاب جزءا هاما من 
خطب وبيانات وزير الخارجية فى الجمهورية الثالشة فهو 
الموضوع المثار على الصعيد العالمى وبنفس طريقة 
العرسية الحية او ع ال على ده قار جو يشوف 
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موضوع الأصولية الإسلامية فى أفغانستان والعوامل التى 
تقف وراء هذه الظاهرة؛ وأبدى تخوفه من مخاطر انتشارها 
فى بعض جمهوريات الاتحاد السوفيتى. فأككد له وزير 
الخارجية آنذاك أن الإسلام دين تسامح» لا يعرف التطرفء 
وأن الحركات الأصولية ذات طبيعة سياسية فى ظروف 
000 

ويستمر وزراء الخارجية فى هذا الخطاب الدينى 
الرسمى فى المناسبات الدينية خاصة المؤتمرات الإسلامية: 
مع بيان أن الإرهاب ظاهرة عامة لدى كل الشعوب وليس 
خاصاً بمنطقة جغرافية بعينها أو بثقافة دون غيرها. فليس 
من الحكمة ربط الإسلام بالتطرف وإظهاره باعتباره مرادفا 
له. الإسلام كعقيدة دين سمح يقدر قيمة الإنسان» والإرهاب 
من جماعات متطرفة منحرفة ضالة تتخفى تحت عباءة 
الدين. فمن الأكاذيب على الإسلام ربطه بالعنف والتعصب 


.17 5 عصمت عبد المجيد ص‎ )١( 
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ويستشهد بعديد من آيات القرآن والإنجيل مثل 'بارك الله فى 
صانعى السلام". ومن ثم يجب تصحيح صورة الإسلام على 
المستوى العالمى دون استغلال الدين الحنيف لتحقيق مصالح 
اه شيوة سور ب نه و ان ادل الحررون عن هر نكب الماع 
والإرهاب لا يتوجه فقط إلى الخارج بل إلى الداخل 
أيضا في صبيعة قتل: الأبرياء مما يشوه صورة البلا فى 
الخارج. والطرح الصحيح لتعاليم الإسلام لمواجهة تحديات 
العالم الإسلامى هو بيان صورة الإسلام فى أعين العالم 
بتحديات العالم الإسلامى من داخله» وضحياه المسلمون. 
والإسلام يطالب بالحوار والجدل بالحسنى (وجادلهم بالتى 
هى أحسن). ويدعو إلى الاخوة #إنما المؤمنون إخوة». 
ويحرم إزهاق الروح (#ولا تقتلوا النفس التى حرم الله إلا 
بالحق»» ويدعو إلى السلام "إن الله يدعو إلى دار السلام". 
)١(‏ عمرو موسى: الدورة الخمسين للجمعية العامة للأمم المتحدة 
4/٠0‏ ج/17. العشاء السنوى لمؤتمر برلين الصحفىء برلين 


+0١‏ جبب55/4١.‏ كلية الاقتصاد والعلوم السياسية 
ل لكين 00" 
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والبداية من الداخل قبل الخارج #إن الله لا يغير ما بقوم 
حتى يغيروا ما بأنفسهم4. فى أفغانستان يقتل المسلمون 
عضي عضي و كذلك فى الخبر مان و اخارة إلبى 
الجزائر» والشريعة منهم براء. ولا حل أمام الدول الإسلامية 
إلا حل الخلافات بينهم سلمأ بمزيد من التنسيق والتعاون على 
حسن الجوار والتاريخ المشترك. "فهل تستطيع الأمة 
الأسلامية مواحهة القهددات؟171). 

ويدخل وزراء الخارجية فى الجمهورية الثالثة الإسلام 
فى موضوع القدس. الأول يدافع عن رئيس الجمهورية 
الثائية فى زيارته للقدس ويعتبر أن عدم خروج مظاهرات 
فى المساجد يوم الجمعة التالية للزيارة مؤشرا على قبول 
النان ليا "ليوج الكميين :وعدا الجمعة وييكون ضملةة 
الجمعة فى المساجد المصرية المقياس الدقيق لرد فعل الرأي 
العام المصرى. لو حدث شئ بعد الصلاة ضد هذه الخطوة 
يكون السادات على خطأ. ولو مرت صلاة الجمعة بسلام 


1( عمرو موسى 06 إن ان الدورة الثانية لمؤتمر الفمة الإسلامىء 
دورة عزة وحوار ومشاركة. طهران 8 856 ,. 
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يكون الرأى العام فى مصر غير رافض للسلام". وهو مؤشر 
غير صحيح لأن الناس كانوا تحت تأثير الصدمة وفى نشوة 
ليلة العرس خاصة وأن الاحتفالية جزء من سلوكه اليومى. 
وبعد أن أفاق تظاهر من أجل القدس. كما حمل المصلون 
رئيس الجمهورية الأولى على الأعناق فى الأزهر أثناء 
العدوان الثلائى فى ١555‏ وهو يخطب 'سنقاتل» كتب علينا 
القتال ولم يكتب علينا الاستسلام". والثانى يعتبر القدس قلب 
العالم الاسلامى وأن تحريرها واجب شرعى بنص القرآن 
(أذن للذين يقاتلون بأنهم ظلموا وأن الله على نصرهم لقدير 
الذين أخرجوا من ديارهم بغير حق إلا أن يقولوا ربنا الله. 
ولولا دفع الله الناس بعضهم لبعض لهدمت صوامع وبيع 
وصلوات ومساجد يذكر فيها اسم الله كثيرا. ولينصرن الله 
من ينصره. إن الله لقوى عزيز1"). 

كانت فليفة الثورة فى الجمهورية الأولى هى الدن 
نظرت للدوائر الثقافية الثلاث للتحرك المصرى فإن مبادئ 


)1( عصمت عيد المجيد ص 1١‏ عمرو موسى اس نا" 
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الثورة الستة: القضاء على الاستعمار» القضاء على الإقطاع: 
القضاء على رأس المالء العدالة الاجتماعية» تكوين جيش 
قوى» وتأسيس حياة ديمقراطية سليمة قد فتحت الباب إلى 
الالتحام بقضايا العالم الثالث» وما عرف فى الستينات باسم 
عدم الانحياز» والحياد الإيجابى» ودول القارات الثلاث فقد 
أدت ثقافة الاستقلال الوطنى إلى حركات التحرر الوطنى فى 
أفريقيا وآسيا وأمريكا اللاتينية مع ربط الاستقلال بالتقدمء 
والتحرر بالعدالة الاجتماعية. فقد بدأت حركة عدم الانحياز 
ىَ 
فى .١954‏ وكان تيتو من الناصحين لمصر عبر نض الها 
الوطنى الطويل خاصة بعد هزيمة يونيو ١53557‏ سواء 
تكوزرووة الكل لتنا ملك: ,و اسع "الفنقوة فقو أت جا انك لقره ل 
يسترد إلا بالقوة» وبطبيعة العلاقة مع الاتحاد السوفيتى؛» 


من باندوئج فى ١5656‏ إلى بلجراد فى ١55١‏ إلى القاهرة 


صديق فى الخارج عدو فى الداخل7!). 


يداك حركات التحرر 58 أفريقيا بمساعدة مصر ء 


(1)افخفؤة ريطن بح 1/1 
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وفتحت لها مكاتب وفروع فى القاهرة. وكانت من مؤسسى 
السطية ارحدة اي حي لدت بششمر كسراقيك 
"الكوميسا" مع أفريقيا فى يونيو ١99/8‏ ومجموعة الخمسة 
عشر مع أفريقيا وآسيا. وكانت أفريقيا ظهيراً لمصر فى 
معركتها ضد الصهيونية قبل أن تعشترف مصر بالكيان 
لحي و سعدا الود افر 

واستطاعت مصر التعامل مع المعسكرين الشرقى 
والغربى فى عصر الحرب الباردة. كانت الثورة فى بدايتها 
اقرب إلى التعاون مع الولايات المتحدة الأمريكية ثم تحولت 
تدريجياً إلى العداوة لها وبداية الصداقة مع الاتحاد السوفيتى 
ودول أوربا الشرقية والصين بعد أن سحبت أمريكا عرضها 
لتمويل السد العالى ومحاولات إدخال المنطقة فى عديد من 
الأحلاف» حلف بغداد أو الحلف الاسلامى. وإذا كانت أمريكا 
فد وقفت ضيدد العدوان الثلاثى على مصر فى ١555‏ فإن ذلك 
كان من أجل وراثة النفوذ التقليدى لبريطانيا وفرنسا فى 


)١(‏ وذلك تصديقا للشاعر العربى: 
إذا كان رب البيت بالدف ضاربا .. فشيمة أهل البيت كلهم الرقص. 
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العالم العربى» وتؤيد إسرائيل ربيبة أمريكا على عدوان 
07 وفى كل مباحثات السلام. وقد اضطرت مصر إلى 
مزيد من التعاون مع الاتحاد السوفيتى فى التصنيع منذ توريد 
صفقات السلاح فى ١15+‏ واستمرار المد بالسلاح بعد 
هنو 15:65 ويعة. هذ إن 15517 و لناع حوري الاستتر اق 
:١976-4‏ حرب الثلاث سنوات حتى حرب أكتوبر 
7 قبل أن تبدأ الجمهورية الثانية بالتحول عن الاتحاد 
السوفيتى» وقفة مع الصديقء» وتتويع مصادر السلاحء 
واعتبار أن 9,695 من أوراق اللعبة فى يد أمريكاء وإلغاء 
الإرادة الوطنية المستقلة والتوازن الدولى7'). 

ومن الإنجازات الكبرى فى السياسة الخارجية 
المصرية فى منتصف السبعينات إقامة علاقات وثيقة مع دول 
أوربا الغربية وإقناعها بضرورة إقامة دور نشط فى عملية 
عات فى تدرف ايع وان تلدع افر حاب الحامة دا 
من احتكار أمريكا لمشاريع السلام وإطلاق يدها فى المنطقة. 


.185/54/ها//91/؟9/١بج محمود رياض‎ )١( 
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وكانت البداية بفرنسا فى عهد ديجول الذى أدان العدوان 


الأفير اتتلى_حتى شين الك(" , 


رابعا: الدوائر الساسسية للخارجية المصرية. 

وتعنى الدوائر السياسية مجالات التحرك للخارجية 
المصرية وتفاعلها مع باقى مؤسسات الدولة تناغماً كما هو 
الحا فى الجمهوريتين الأدلى والثالنة و انرا كا هيو 
الحال فى الجمهورية الثانية. فالخارجية لا تعمل بمفردهها. 
إنما هى جهاز تنفيذى للسياسات التى يصنعها الرئيس» أعلى 
سلطة تنفيذية فى البلاد. لذلك يمكن التفرقة بين الثواببت 
الدائمة فى الثقافة السياسية والمنافع العاجلة للرياسة. فإذا 
فقت .مواسسات» السياسة الخارحية خاصية الرياسة»و الخاريسية 
على الثوابت حدث وفاق بين الرياسة والخارجية وهو 
الأغلب فى الجمهوريتين الأولى والثالثة. وإذا اختلفكا 
أصبحت الخارجية هى الممثلة للثوابت والرياسة هى المدافعة 


.١1484-١179ص إسماعيل فهمى‎ )١( 
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عن المنافع العاجلة» وهو الأغلب فى الجمهورية الثانية. 
فالرياسة والخارجية هما أهم عنصرين فاعلين فى رسم 
الحسة حر حية سيل وس 

ثالث هناك أيضاً المؤسسة العسكرية التى تقوم بتدعيم 
الثو ات فى الثقاقة السياسية للقاريجية و الوياسة فى ان و احد 
طبقا للدستور وكحق شرعى من مكتس بات ثورة يوليو 
5ه الجيش هو الحارس على مصالح الشعب ومكاس به 
السرم ير مسرن ا لل ات اريايسة 
فى النصر وفى الهزيمة» فى الحرب وفى السلم. هو المسئول 
عن هزيمة ١5448‏ وعدوان ١9655‏ وهزيمة /ا951١.‏ كما أنه 
يرجع إليه الفضل فى التوجه إلى قصر عابدين بقيادة ناظر 
الجهادية أحمد عرابى فى ١887‏ دناه بحن حوق الشنعب 
والثوابت الوطنية. وهو الذى قاد حرب الاستئزاف -١9548‏ 
. وهو الذى انتصر فى حرب أكتوبر ١97‏ بعد 
ضغوطه على الرياسة لاسترداد كرامة الجيش والوطنء» فإذا 
ما حدث صراع بين الرياسة والجيش كما حدث فى انقلاب 


عار 19007 كيف الرياية بطر رن لشن هو لقف 
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الأعلى للقوات المسلحة» ونظرا لما يعرف عن الجيش بعدهم 
تدخله فى السياسة تدخلا مباشرا بالرغم من ازدياد الأشثر 
العسكرى فى الحياة المصرية بعد الثورة. 

رابعا هناك الرأى العام الممثل فى مظاهرات الطلاب 
والانتقاهدات. الشعيية مل مارين ١55‏ .مد ما يسمي 
بأحكام الطيران ومظاهرات ميدان التحرير واعتصام الطلاب 
فى ١977-١97١‏ أالتى عجلت بحرب أكتوبر بعد أن كان 
معدا لها عام ١917١‏ عام الحسمء والانتفاضة الشعبية فى 
يناير ١93717‏ التى عجلت بزيارة القدس فى نوفمبر من نفس 
العام لإيجاد أحلاف خارجية للنظام فى إسرائيل وأمريكا بعد 
أن فقد شرعيته الداخلية بسبب التحول عن الخط الاشتراكى 
إلى الانفتاح» ومظاهرات الطلاب ضد العدوان الأمريكى 
على العراق فى يناير ١55١‏ وتكرار العدوان فى :2١558‏ 
وحرق المسجد الأقصى» وضرب المفاعل النووى العراقى: 
وخطف الطائرة المصرية» وغزو جنوب لبنان وحصار 
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ييا عاك العو يت ال ريه ين اد انم 
الحزب الحاكم أو أحزاب المعارضة؛ ومجلسا الشعب 
والووى» والتضاء وهى _الذائرة الأفل مانيو .وقاع- مت 
قو انو العياسة الشاررحية: لمفضير . 

وهناك ثلاثة نماذج فى علاقة الرياسة بالخارجية. 
ادن القن سن الشن حريا هيد كبا كان كن فن 
الحمهورية الأولى.. و الثاني الاشتلاف» والتفارظ يل 
والتناقض بين الرياسة والخارجية وهو ما كان سائداً فى 
الجمهورية الثانية خاصة بعد زيارة القدس فى نوفمبر 
17 » مما أدى إلى استقالة ثلاث وزراء للخارجية. والثالث 
التكامل التناغم والتوافق والترشيد والتشاور والتنوع بين 
الرياسة والخارجية فى الجمهورية الثالثة يجمع بين الاتفاق 
والاختلاف دون التماهى المطلق أو التناقض المدمر. 


١‏ - الرياسة. وهى المؤسسة المركزية الأولى التى تتم 
فيها صياغة السياسات الخارجية المصرية ثوايتها 
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ومتغيراتها سواء بالاشتراك مع باقى أجهزة التخطيط فى 
الذولة وهر اكز أصذار القرار كمااهو الخال فى الحمهوريتية 
الأولى والثالثة أو على أنفراد ودون استشارة كما هو الحال 
فى الجمهورية الثانية منذ زيارة القدس والصلح المنفرد مع 
إسرائيل. فمصر نظام سياسى ودولة مركزية:؛ يحكمها 
الاستبداد الشرقى» نموذج محمد على وعبد الناصر فى مصر 
الحديئة حتى لقد أطلق رئيس الجمهورية الثانية على نفسه 
لقب "آخر فراعنة مصر". ولم تكتف زوجته بلقب السيدة 
الأولى بل أضافت 'ملكة مصر”" أو "كيلوباترا ” فى أحلام 
شنال و ا ااتى ترس الاسام العرحية 0 
كارا لما يتمنعريه النظاء الريانيى فى مصر :فب سساطات: 
والوزارة مسئولة أمام الرئيس وليست أمام البرلمان. السياسة 


)١(‏ وقد ذكر القرآن مصر فى خمس آيات أنها بلد الاستقرار والسكنء وبلد 
الأمان» وبلد الكرم والسخاءء وبلد الزرع والتماء» وفى الخامسة بلد 
الطغيان "ونادى فرعون فى قومه قال يا قوم أليس لى ملك مصرء وهذه 
الأتنهار تجرى من تحتى أفلا تبصرون". الدين والشورة فى مصر 
1-١-583١ء‏ مدبولىء القاهرة ١944‏ ج, اليمين واليسار فى الفكر 
الدينى ص56 .١7.-١‏ 
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الخارجية هى التى يضعها الرئيس» والخارجية هي المنفذة لها 

كانت الرياسة والخارجية فى تالف وتناغم فى 
الحميورية 11 الى ., تحكهيها هنا اراس فى القافة الساس: 
المصرية. وعلى الرغم مما يقال عنها من تسلط رياسى إلا 
أن الرياسة كانت تستشير فى قراراتها الحاسمة مثشل تأميم 
القناة» والوحدة المصرية السورية» ومسائدة الثورة اليمنية» 
وحرب 561 ١عندما‏ أخبره وزير الدفاح اذك جاهز للمعركة 
فى العبارة الشهيرة "برقبتى يا ريس"”؛ وفى تجاوز الصراع 
الأردنى الفلسطينى فى أزمة أيلول الأسود. 

كانت الرياسة 5 الجمهورية الأولى تستشير 
الخارجية» ووزير الخارجية يستشير لجان التخطيط 
التخطيط بالخارجية إعداد دراسة عن الوعود الأمريكية خلال 
أربع سنوات قبل قبول الرياسة مبادرة روجرز وكيف أنها لم 
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القانونية بالخارجية دراسة عاجلة عن معاهدات الصداقة التى 
عقدتها مصر مع دول العالم وكيف أنها مجرد عموميات ولا 
توجد آليات لتنفيذها. كان عبد الناصر يستشير وزير 
الخارجية فى الرسائل التى كانت ترس لها إليه الولايات 
المتحدة الأمريكية. واستمرار ضخ البترول بعد ١951/‏ كان 
باتفاق الرئيس ووزير الخارجية من أجل التنمية والتمليح. 
وفى السنوات الأولى للجمهورية الثائنية استمرت سياسة 
التشاور بين الرياسة والخارجية. فقد طلب الرئيس من وزير 


الخارجية رياض إعداد البيان السياسى 


عند وفاة عبد الناصر 
لمنافتكة!': و كانت هناك .صخوط تديدة عاى. عند التاضيير 
لقبول صلح منفرد مع إسرائيل وكان يقول دائما: ليست 
المشكلة سيناء التى يمكن استردادها فى أربع وعشرين ساعة 
بل فى الضفة الغربية والقطاع ومرتفعات الجولان. 

وفى الجمهورية الثانية بدأ الخلاف بين الرياسة وباقى 
مؤسسات الدولة مثل الخارجية والجيش والحزب والرأى 


-١15/ محمودرياض جب 75:/946/157/8 جل‎ )١( 
لتر لا‎ 
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العام. وربما تم اختيار الرئيس لناتبه نظرا لأنه لا يمثل شيئا 
ولا رأيآء اختيار النقيض للنقيض. وربما عرف عنه الرئيس 
الراحل علاقته بالغرب وأنه قادر على الاستمرار فى مبادرة 
روجرز. بدأ الخلاف فى انقلاب ١١‏ مايو ١597١‏ حيث 
فضت الرياسة على الجيش والحزب والإعلام. واستمر قبل 
حرب أكتوبر وأثنائها وبعدهاء أهداف الحرب التحرير كما 
تريدها الخارجية والجيش والحزب والرأى العام أم التحريك 
كما تريدها أمريكا والرياسة» ومعها فى تغيير خطة العبور 
والتوقف قبل المضايق وعبور إحدى الفرق الاحتياطية فبقى 
ظهر الجيش الثالث مكشوفاء والصلح المنفرد» والتوجه نحو 
الغرنب. 


وإذا كان الاختيار السياسي 


ى أو الأيديولوجية السياسية 
هى التى جمعت بين الرياسة والخارجية فى الجمهورية 
الأولى فإن العامل الشخصى فى الرياسة ودفاع الخارجية عن 
الثوابت فى الثقافة السياسية المصرية هى التى أدت إلى 
الصراع بينهما لدرجة القطيعة واستقالة ثلاث وزراء 


للخارجية وإقالة رئيس الأركان. ولا يقتصر دور العامل 
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كىن عن ارين جد شبدا يس الو را 
يقتصر على مصر وحدها بل فى عديد من الدول الأخرى 
مثل شخصية كارتر» وشخصية كسنجر وشخصية بيجين. 
ولا يعتى ذلقهر. الثقافة السياسية للوياببة إلى عامل :و احبة 
شخصية الرئيس بل هناك الأيديولوجية السياسية التى يتبناها 
صراحة أو ضمنأء علنا أو سراء والواقع السياسى المتغير 
الذى يعيش فيه. والمعروف أن الرئيس لم يكن ذا ثقافة 
عميقة. فكره يتحدد بشخصه. ولا تتجاوز ثقافة أفلام رعاة 
البقر والروايات البوليسية. فحقوق الإنسان لديه عندما يقبض 
الشريف على المجرم فيذكره المجرم بحقوقه/"). 

ويمكن التعرف على سبعة مفاتيح فى شخصية الرئيس 
فى الجمهورية الثانية هى أحد الأسباب الرئيسية كما أدركها 
وزراء الخارجية فى وقوع التناقض بين الرياسة والخارجية: 

أ- الفردية. وهى وراء الانفراد بالقرارات فى الحرب 


والسلم فون استشيارة الخارحية أو أحد هن معاونييةه. فقيد 


.١ 5 محمد إبرأهيم كامل ص25‎ )١( 
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توقف الرئيس عن الاتصال بالخارجية (رياض) ووزارة 
الدفاع (فوزى). كانت له قناعاته الخاصة غير قناعات عبد 
الناصر "ما أخذ بالقوة لا يسترد إلا بالقوة". وبدأ يناقش 
قناعاته مع الولايات المتحدة الأمريكية مباشرة بعيداً عن 
الوزراء المختصين. ولم يناقل موضوع إلغاء معاهدة 
الصداقة المصرية السوفيتية مع أحد إلا مع إسماعيل فهمى 
بعد أن شعر أنه يريد أيضا "وقفة مع الصديق". ولم يخطر 
وزير الخارجية رياض بمبادرة فتح قناة السويس قبل إعلانها 
فى حين أخطر وزير الخارجية روجرز باستعداده لقول 
ايد لد فى الو نت ييا حت ار ود ينين لخ هيه 
والرياسة شعرت به أمريكا على الفور ولعب كسنجر عليها. 
وفى اللقاء الصاخب بين الرئيس ووزير خارجيته محمد 
إبراهيم كامل قبل الاستقالة قال الرئيس: لقد استمعت إليك 
كما رأيت دون مقاطعة حتى لا يقول أحد أننى لم استمع ولا 
أقرأ كما يشيعون عنى. ولكن أعلم أن كل ما قلته لى قد دخل 
من أذنى اليمنى وخرج من أذنى اليسرى. إنكم فى وزارة 


الخارجية تظنون أنكم تفهمون فى السياسة ولكنكم لا تفهمون 
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شيئاً على الإطلاق. ولن أعير كلامكم أو مذكراتكم أى التفات 
بعد ذلك. إننى رجل أعمل وفقاً لاستراتيجية عليا لا 
تستطيعون إدراكها فى فهمها. ولست فى حاجة إلى تقاريركم 
السوفسطائية الهائفة. إن الوزير يسب أمامى اليوم الرئيس 
كارتر وهو الكارت الرئيسى الذى أحوزه لإقامة السلام 
الشامل. إن محمد حسنين هيكل قريبك يهاجمنى فى كل مكان 
ويتأمر على لقلب نظام الحكم. وأنا لا أبالى بما ينشره من 
أكاذيب وسخافات بدافع الحقد الأسود. ولن أسكت عليه فى 
النهاية» وسأقطع رقبته. تفضل الآن بالانصراف. ولا تعودوا 
لتتعبوا رأسى وتضيعوا وقتى بأسانيدكم القانونية الفارعة. 
ال الي ا أو ارس على اي 
يقترحه الرئيس الأمريكى كارتر دون أن أقرأه"). تجاوز 
الدبلوماسية وقال لوزير خارجيته "أنت فاكر نفسك دبلوماسى 
ياسى محمد؟ وقد تصل الفردية إلى حد النرجسية. فقد كان 


الرئيس مشغوفا بالطعام» يعتبر نفسه أشيك رجل فى العالم. 


)١(‏ محمود رياض ج5/8ه01-0 ج 7177/78/1 إسماعيل فهمى 
ص 15١‏ محمد إبراهيم كامل ص8١‏ 016/6/ 177/581١‏ 
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يكتب البحث عن الذات» والسيرة الذاتية نرجسية أدبية» الذات 
تحول نفسها إلى موضوع هو نفسه ذات. فهو إما لا يفهم أو 
يفهم ويدعى أنه لم يفهم أو لا يستوعب أو يركز على ذاته 
ولا يستمع للآخرين. 

وقد شعر كسنجر بهذه الخاصية فلعب لعبته لحسابه 
وحساب إسرائثيل وبطريقته ودون إخطار الخارجية 
الأمريكية» والاتصال بالرئيس مباشرة. وتأمر كسنجر فى 
الاتصال بصديقه السادات مباشرة وطبع القبلات العربية 
شاعرا بحرج لأنه يهودى يتناول الصراع العربى 
الإسرائيلى. لذلك كان يعلن أنه يهودى ولكنه غير صهيونى. 
وكل اتصالاته بالرئيس مباشرة كانت لخدمة مصالح الكيان 
الصهيونى. كانت الاتصالات مباشرة على مستوى الروساء 
وزراء الخارجية أو مع المخابرات المركزية الأمريكية. 
فألغى وزارة الخارجية» وطلب من أمريكا نفس الشىء 


للانقر اك مار أن :ذورقة.مستشسارية: 


لا يقرأ التقارير ويرى أن قراءة التقارير هى السبب 
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فى موت عبد الناصر. وهو الذى أمر بعملية اقتحام قبرص 
بعد عملية اغتيال يوسف السباعى وفقدان ثمانية عشر ضابطا 
مصريا والطائرة تقليداً لعملية عنتيبى التى قامت بها إسرائيل 
ار الى لس لتر ير سرس 
وحيد للشعب الفلسطينى وأراد التفاوض نيابة عنهم. 

ب- البطولة. وهى سمة طبيعية للفردية خاصة وأنتها 
ير ل لبر ار شر اسه 
وتشبها به. حارب بروح عبد الناصرء وانهزم بروحه. فقد 
كان الخوف من الحرب فى عظامه كما صرح صديقه 
كسنجر7). كما صرح جوزيف سيسكو أنه يريد أن يجعل من 
السادات بطلاً. يلعب دور الرجل الكبير الذى يرسم 
الاستراتيجيات الكبرى ولا يشغل نفسه بالتفاصيل. يتطلع إلى 
الماضى والمستقيل دون: أن ينظر إلى الحاخمرء يريد أن 


)1( إسماعيل فهمى ص4 2١‏ محسود رياض حت ١‏ الا 
ج447/5:8/8» محمد إيراهيم كامل ص49/ 6/6١‏ 113/15/49- 
"١‏ 
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المؤسسات كلهاء وتحولت الفردية إلى بطولة تشبها بعبد 
الناصر. بل أنه هو الذى كون الضباط الأحرار وكان عبد 
الناصر من أعضاء خليته. استهوته شخصيات أحمد عرابى 
ومصطفى كمال أتاتورك وأنور باشا الذى سمى على اسمه 
55 

ج- التمثيل. وكما تؤدى الفردية إلى البطولة تحتاج 
البطولة إلى تأليف وتمثيل وإخراج وإبداع فنى وإثارة الخيال 
وجذب الأنظار» والحبكة المسرحية» والعقدة والحل. كان 
بد لشبضا ريطي حتى تصبح بعيدة عن الحقيقة مادا 
على المناسبة أو المستمعين خاصة بالنسبة لرحلة القدس 
ل يان ل ل يي ردي م اضيا 
اعد رع عن وان و كاري ل الت عه 
السياسة» مع أن الحقائق حقائق» ولا يمكن حفظها سراً إلى 
الأبد. وكان من ضمن حركات المثل حزم الحقائب وتجهيز 
الطائرة والتهديد بالعودة إلى مصر من كامب ديفيد. كان 
يريد خلق وجود درامى باستمرار وإعطائه أهمية غير 
عادية» والقيام بعمل دعائى مثير بدافع الرغبة فى الشهرة 
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وتعظيم الذات. ويربط اسمه بالقدس كما ارتبط اسم صلاح 
الديق,, وزعة هن التمتدل:فين. أو اتل: بفهدة.خرق الأشسنرظة 
وهدم المعتقلات أمام عدسات المصورين وهو صاحب مذبحة 
سبتمبر ١518١‏ التى وضع فيها مصر كلها فى السجون. 
وكان كد .يدا حياته راهنا فى تتبن وقد شتف ناه 
محاكماته الأولى فى قضية أمين عثمان بهتافات وطنية كنوع 
من التمثيل. عرف كسنجر فيه حب القصص واختلاق الخيال 
فقام بذلك على لسانه يلفق القصص عن نواياه تجاه الرؤساء 
العرب. فهو زعيم العالم العربى كى يثير حقد فيصل عليه. 
فاحتقره فيصلء» وسماه 'بتاى" اليهودى. وكما يحتاج التمثيل 
إلى إخراج فإنه يحتاج أيضاً إلى مكان. فجعل مباحثات فك 
الاشتباك الأولى فى أسوان التى يؤثرها جوها الساحر فى 
المفاوضين. والزبيبة والعصا والجلباب من مستلزمات شيخ 
الدلذ. و كنيو العائلة الرتفين المقمث. الذاى يدا أحمة يصحم د. 
والزى العسكرى والمشية النازية الأخيرة كانت آخر ما ودع 
به العالم فى 5 أكتوبر .)(7194١‏ 


)١(‏ إسماعيل فهمى ص١/177/47,‏ محمد يراهيم كاملل 
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د- الإعلام. ولما كان التمثيل فى حاجة إلى نظارة 
وليس إلى نظارة أو وزارة ساد الجانب الاعلامى. فقد كان 
القصد من زيارة القدس الإعلام» وإثارة الرأى العام» 'وإيقاظ 
الشعب المصرى” والاحتفال بليلة العرس. كان يبحث عن 
حدث إعلامى ضخم. تصورها وزير الخارجية أسلوب 
إنشائيا وعبارة بلاغية أو مثلا شعبياء أن الإنسان مس تعد 
للذهاب إلى آخر العالم لتحقيق مطلبه أي إلى أقصى حد 
ممكن مثل "اطلبوا العلم ولو فى الصين" أو "على جثتى" التى 
تفوه بها أسامة الباز وكيل أول وزارة الخارجية "لن أذهب 
إلى القدس إلا جثئة هامدة". لم يعترض وزير الخارجية حين 
سماع العبارة فى خطاب الرئيس فى مجلس الشعب على 
جوهر الزيارة بل على طريقة إخراجها. وكان يفضل الزيارة 
إلى مجلس الأمن أمام الأعضاء الخمسة الدائمين. وكانت 
ضدمة الركيين: عندها لم يقابل الكيان الصهيوقى كيالا يخيال» 
تمثيلا بتمثيل» بطولة ببطولة "لأنهم ليسوا بالمستوى ال ذهنى 
ليفهموا أو يتفهموا هذه التحركات". وقد طلب حسن التهامى 


.١91/46/7/45١ ص‎ 
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صاحب ثقافة الجن والعفاريت ومخاطبة والأرواح والأولياء 
رفيقه فى كامب ديفيد أن تنسحب إسرائيل من ميل مربع 
واحد من القدس يرفع عليه علم عربى أو إسلامى ويعين 
عه حاكياء 

ويأخذ الإعلام طابعاً احتفاليا وأداء مسرحيا وهو ما 
يسمى بسياسة الصدمات الكهربائية وراء التحول من الحليف 
السوفيتى التقليدى» وقفة مع الصديق إلى كون 7/311 من 
أوراق اللعبة» مع ضرورة كسر الحاجز النفسى. وهذا هو 
السبب فى الإسراع باحتفالات النصرء وفتح قناة السويس» 
والانسحاب إلى خط العريش رأس محمدء وأن حرب أكتوبر 
آخر الحروب قبل تحرير طابا وباقى الأراضى العربية 
المحتلة. 

وفع فى غرآم فيه صو ١‏ وصورة: يدى باحيت 
صحفية كهواية مفضلة» ويحب ألقاب بطل الحرب والسلام. 
ويقابل الأدباء والفنانين» اليزابيث تيلور وخوليو ايجلسياس 
المغنى الجزائرى اليهودى الأصلء وأندريكو ماسياس الذى 
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غنى له بطل السلام. ويدعو علية القوم على سفح الهرم؛ 
ويقابل ولى عهد بريطانيا وزوجته الجميلة» ويوصيها بطاعة 
زوجها كما يفعل الفلاح الطيب/). 

ه- الكذب. ولا يعنى الكذب هنا أي قدح بمعنى عدم 
فول الصدق بل هو نتيجة طبيعية للخيال. فمبادرة فتح قنأة 
السويس والانسحاب الجزئى بضعة كيلومترات شرق القناة 
فكرة موشى ديان نسبها الرئيس إلى نفسه. فقد أبلغ وزير 
الخارجية رياض الرئيس بعد زيارته لعواصم أوربا أن أوربا 
لا ترى مبادرة فتح قناة السويس أكثر من اتفاق جزئى حول 
لقنن وان ب ناما امنا كل ار عيبي لمستة 
فغضب الرئيس من تخاذل أمريكا فى تأييد مبادرته(). 


وزيارة القدس ليست ا هبط إلى الرئيس من السماء 


)١(‏ إسماعيل فهمى ص5/837-5,85١4»:‏ محمد إيراهيم كامل 
ص ه كه/ه .1١9315/11‏ 

)١(‏ محمود رياض جب١/7177/547‏ ج5317/18, محمود إبراهيم كامل 
ص8١‏ 4» إسماعيل فهمى ص 74/١١‏ ره ا ا 
ام اام ا را 7 
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وهو فى الطائرة من بوخارست إلى طهران بل اتفاق مس بق 
بينه وبين إسرائيل على الاتصال المباشر وهى غاية إسرائيل 
الكبرى وبعد تدبير الملك حسن الثانى للقاء بين حسن التهامى 
وموشى ديان فى المغرب لإعداد الزيارة. فقد اس تجاب 
السادات إلى دعوة بيجين لإفامة اتصالات مباشرة معه فى 
المغرب. ففى نفس الوقت الذى ذهب فيه وزير الخارجية 
المصرية لحضور اجتماع الجمعية العامة للأمم المتحدة كان 
ديان فى طريقه إلى نيويورك وواشنطون ثم اختفى فى بلجيكا 
على نحو غامض» واجتمع بحسن التهامى مبعوث الرئيس فى 
المغرب ولم يبلغ الرئيس وزير خارجيته بذلك. ولم تكن 
المرة الأولى التى يخفى عنه بل أنه لم يخبر صديقه كارتر. 
كما تم تدبير الزيارة مع شاوشسكو فى رومانيا بعد قياس 
فلسطين على الخارطة بمسطرة أو بشبر فهكذا تتحدد مصائر 
الشعوب. وناقش الرئيس فكرة الزيارة فى ضيافة "سينا" 
نووعانا: وكاق العاء معاهدة الصداقة مع السوضيت: ايحاء من 
كسنجر ولم تأت إلى الرئيس الملهم وحيا. 


كما قال الرئيس أن روجرز أخبره بضرورة إخراج 
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الروس من مصر ومن المنطقة العربية كلها قبل أي تسوية 
شاملة. وهو غير صحيح لأن الرئيس هو الذى توهم أن 
الروس يكرهونه. وأنهم يفضلون عليه على صبرى. وربما 
كان هذ[ التعول كله.ليس تابعا من ذاته.يل.. من ندورة الأهاء 
التى عبر فيها وزير الخارجية إسماعيل فهمى عن هذه الاراء 
التى نسبها الرئيس إلى نفسه. إلا أن وزير الخارجية ترك 
الرئيس فى منتصف الطريق يغرق بمفرده ولم يستطع أن 
يسير معه إلى آخر الشوط كما فعلت الحركة الإسلامية معه 
نفس الشىء منذ إخراج أعضائها من السجون لاس تعمالهم 
ضد الناصريين فى أوائل السبعينات ثم الانقلاب عليه بعد 
كامب ديفيد وتركوه فى منتصف الطريق يموت وحده. 

و- المقامرة. طالما أن الرياسة تتنازل عن الثواببت 
فى الثقافة السياسية المصرية لم يبق لها إلا المتغيرات التى 
تقوم على المقامرة والمراوغغة والتقللب. 
لم يكن الرئيس ذا رأى ثابت يستطيع المحافظة على اتجأه 
طوال الوقت بل كان من السهل على الآخرين أن يجعلوه 


يغير رايه. وقد رفض وزير خارجيته إسماعيل فهمى أحيانا 
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تنفيذ بعض تعليماته. كان يتظاهر بقبول وجهة نظر 
الوزير7). وفى الوقت الذى كان يعقد فيه مجلس الدفاع 
العربى ليعد للمعركة» ومهمة يارنج فى الأمم المتحدة على 
أشدهاء والإعداد لمؤتمر جنيف متواصل» يواصل الرئيس 
لحد 2ه يشير يسدر سن المرسيات اميت اتاد 
أمريكا صغار موظفى الخارجية للاتصال به بعد أن اكتشفوا 
فيه رغبة فى تفادى الحرب. وقد أخفى عن العواصم العربية 
اتصالاته وعدم مشاوراته مع القيادات السياسية فى الداخل. 
وقد رويت نكتة شهيرة فى أول عهد الرئيس تكشف عن هذه 
السمة فى شخصيته المراوغة والمقامرة والتمويه» أنه كان 
يشير بالعلامة الضوئية لسيارته يسارا وينحرف يمينا. 
ويصف وزير الخارجية إسماعيل فهمى الرئيس بأنه 
ا كن لير ناح ماده نسي يسحت كن 
يتخذ قرارات يعتبرها الوزير غير متبصرة. ومع ذلك 
استطاع وزير الخارجية أن يعيد السياسة الخارجية المصرية 


)1( إسماعيل فهمى ص 2١55‏ محمود رياض جدازره. :57/4" جد ال" ؟. 
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إلى الطريق الصحيحء ثوابتها فى الثقافة السياسية. وكان ذلك 
ممكنأ حتى سفره إلى القدس. ثم كان الحل الوحيد لإنقاذ 
لذو ك0 الثقافة السبائية العصيرية هو الكشفالة ذفافا جره 
الكرامة. كما أن فكرة مد إسرائيل مياه النيل عبر سيناء 
ليست وحياً من فوق الهضبة من أجل التآأخى بين ديانات 
إبراهيم الثلاث فى المعبد المزمع إنشاوه بل فكرة قديمة 
معروفة فى تخطيط المدن وتعمير سيناء. 

ز- الازدواجية. وليست هى عيب أخلاقى بل الجمع 
بين طرفى نقيض. وربما كان كل العظماء مزدوجى 
الشخصية. وتعنى الازدواجية إظهار شئ وإضمار شئ آخر. 
ينحنى أمام تمثال الرئيس الراحل وهو ينوى الانحراف عنه 
عاد كنت ا ا ع يا عه ا كه مين 
يكون جمال عبد الناصر هو الذى ينعينى". ويصفه وزير 
خارية امعامن في انه كن منقر ل افري لى الحميت 
ار ع سنيية لس الحي وى آر اصيار 
العداء لكاو القرية معنف رون فى سس الوفت عد كوف 
الأحاذيت» الصصحنفية و الاحتفاليات: سخب خوار سفن وحنسية 
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زوجة السفير تحسين بشير التى كانت تعد رسالة عن الشرق 
الأوسط» وزارت إسرائيل قبل أن يزور هو إسرئيل 
بشهرين. وهو الرئيس المؤمن "محمد" يقرأ القرآن ويستشهد 
به فى أقواله وخطبه خاصة تلك التى تطلب المغفرة ببسبب 
الخطأ والنسيان» وهو فى نفس الوقت أمريكى حتى النخاع. 
وفى حياته الخاصة صعيدى أسمر فلاح من ريف مصر 
وزوجته من أصل بريطانى بيضاء البشرة» يشعر أمامها 
بالفخر والارتياح. أصبح الرئيس سجينا لأساليبه وشخصيته 
المزدوجة إرضاء لذاته. يقتنع بالوقفة مع الصديق ويعقد معه 
معاهدة صداقة. يتعامل مع بيجين مباشرة ويلقاهءه وفى كل 
مرة يهان ويتحمل الصلف والتعصب. خيانة فى ثوب وطنى 
أو وطنية فى ثوب خيانة» معادلة صعبة واشتباه. لذلك رد 
إليه بعض المثقفين والباحثين المشابهين له اعتباره» من خائن 
إلى بطل. يريد تحرير الضفة ويسميها جوديا وسمارياً كما 
يفعل بيجين. يدعوه ضيفا عليه ويتحمل منه الوقاحة فى 
الإعلان أن جدوده بناة الأهرام فى حفل التوقيع فى كامب 


ديفيد. ويهزأ بالرئيس ومن حركاته التمثيلية بالمغادرة وحزم 
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الأحقبة والعودة إلى القاهرة. 

ومن ثم تنتهى ربما أسوأ رياسة فى تاريخ مصرء 
السادات وصديقه كسنجر *517١94831-1١؛‏ انهيار أمة وانتحار 
خض !1 

؟ - الخارجية. وهى الذراع الأيمن للرياسة فى 
الممارسة السياسية وأداتها التنفينية. يرسمها الوزير 
والأجهزة المخقصة يغد تورحيهات الرياسة+ وتطيح كبا 
ممثليها فى الهيئات الدولية بالإضافة إلى قناصلها ومفوضيها 
وسفرائها فى الخارج. وقد زاد عدد البعثات الدبلوماسية من 
ستين بعثة عام ١164‏ إلى الضعف عام ١5187‏ نظرا 
لاستقلال الدول الأفريقية. وهى التى تعبر عن الثوابت فى 
السياسة المصرية بصرف النظر عن تقلبات الرياسة» وبناء 
على وضعها الجغرافى ومسارها التاريخى وبعدها الحضارى 
وإمكانياتها المادية والبشرية وتجاربها السياسية. 

بحن يط المضات مك 112 فى عههة 


)١(‏ إسماعيل فهمى ص47/707/75» محمد إيراهيم كالمل 
ص51 !1 
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الخارجية بالرياسة: 

أ- الاتفاق التام كما هو الحال فى الجمهورية الأولى 
(19565-.0ا9١)‏ محمو د ورى» محمود رياض - عبد 
الناصر. 

كك م الاختلاف التام كما هو الحال فى الجمهورية 
الثانية )907 2)١1981-١‏ إسماعيل فهمى 2 محمد إبراهيم 
كامل - السادات. 

ج- التنسيق والتكامل كما هو الحال فى الجمهورية 
الثالتة )٠١٠٠١-1١9/5(‏ عصمت عبد المحيد: عمرو موسى 


- مبارك. 


وهناك وزراء خارجية يعملون على التخوم بين 
جمهوريتين من أجل تحقيق التواصل بيم المراحل؛» البعض 
أقرب إلى المرحلة السابقة ثقافة وفقرة:؛ الاتفاق (محمود 
زياطن 5915-1:555١):و‏ ته تسحتطيعو | الامسمو ار “قسي 
المرحلة التالية الاختلاف؛ والبعض الآخر أقرب إلى المرحلة 
اللاحقة» التكامل ثقافة وفترة (كمال حسن على -١98٠‏ 
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14) وإن كان إلى مرحلة التكامل أقرب ولآن الجمهورية 
الثالثئة أرادت أن تبدأ بداية جديدة. وتنهى التجربة المؤلمة 
للجمهورية الثانية. ولا يوجد وزير خارجية أو مندوب لها فى 
الهيتات الدولية إلا وله موقف وينتسب إلى هذه النماذج 
الثلائة مل عصمت عبد المجيد من الدبلوماسيين» وبطرس 
غالى من الأكاديميين» وحسن كمال على من الكر 1 
وفى النموذجين الأول» الاتفاق» والثالث؛ التكامل 
يستقر وزراء الخارجية فترات طويلة» ولا يتغيرون كثيراء 
ويقل عددهم. فى حين أنه فى نموذج الاختلاف يتغير وزراء 
الخارجية» ويستمرون فترات قصيرة» ويزداد عددهم. ففى 
نموذج الاتفاق فى الجمهورية الأولى وبعد استتباب الأمر 
واستقرار الثورة فى عامها الأول الذى كان فيه وزيران 
للخارجية على ماهر باشا (شهران) أحنمة محمود فراج طايع 
(ثلاثئة أشهر) ولم يعين إلا وزيران محمود فوزى (اثنا عشر 
عاما)؛ محمود رياض (ثمانية أعوام). ولما كان محمد فوزى 


أطول وزير خارجية فى تاريخ مصر الحديث» وشغل محمود 


.١,42/5 5/7457 جهاد عودة ص‎ )١( 
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رياض الوزارة فى جمهوريتين» الأولى (ست سنوات).: 
والثائية (سنتان) يمكن القول بأن الجمهورية الأولى كان لها 
وزير خارجية واحدء محمود فوزى/(. 
وفى نموذج الاختلاف فى الجمهورية الثانية والذى 

وصل إلى حد التعارض والتناقض تبدل على وزارة 
الخارهة فيكة وزو الاظل :كسمن :التوؤيويق الأر اجون :قبي 
منصبه أقل من عام (محمد مراد غالب» محمد حسن 
الزيات)» واستقال الثالث بعد أربعة أعوام (إسماعيل فهمى): 
والرابع بعد أقل من عام» بين زيارة القدس واتفاقية المسلام 
(محمد إبراهيم كامل)» والخامس (مصطفى خليل) والسادس 
(كمال حسن على) كل منهما ما يربو على العام مع استمرار 
السادس كعنصر تواصل فى الجمهورية الثالثة ثلاثئة أعوام. 
ولم تتجاوز مدة أطول وزير فى الجمهورية الثانية أكثر من 
)١(‏ وزراء الخارجية فى الجمهورية الأولى: 

أ- على ماهر باشا 5 1465/17/9-/1567/4/7. 

ب- أحمد محمود فراج طايع .١1157/1١7/4-1١9427/9/4‏ 


ج- محمود فوزى .19514/17/14-١9467/١7/4‏ 
د- محمود رياض .١9177/١/117-١554/9/56‏ جهاد عودة ص ١"؟.‏ 


1209 


أربعة سنوات (إسماعيل فهمى)7. 


لم يستطع وزيران من الجمهورية الأولى الاستمرار 
فى أول الجمهورية الثانية. واستقال وزيران (سداتى 
وناصرى) فى ذروة الجمهورية الثانية. ولم يعمر وزيران فى 
نهايتها (مدنى وعسكرى) وقد تولى الرئيس بنفسه الوزارة 
مرتين أثناء كامب ديفيد واتفاقية السلام فقد كان هو الرئيس 


والوزير فى آن واحد(). 


وفى نموذج التكامل والتنسيق فى الجمهورية الثالثة لم 


)١(‏ وزراء الخارجية فى الجمهورية الثانية: 
اتسحمة ماد غالت 117 ؟ ان اجا 101/7 
ب- محمد حسن الزيات .1917/1:/91-1١9197/9/4‏ 
ج- إسماعيل فهمى .١9119/1١/10/-1 919/١ 9١‏ 
د- محمد إبراهيم كامل 9119/17/98 .15174/9/119-١‏ 
ه- مصطفى خليل 907/؟/9109١-4١1/ه94:/0١.‏ 
و- كمال حسن على .1945/9//1١5-1 94/6/١5‏ 
(؟) تولى الرئيس السادات بنفسه وزارة الخارجية مرتين: الأو 
!9117/17/55 ١ء‏ والثانية .١919/7/710-1 9178/94/١1‏ 
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وعمر كل منهما مدة طويلة» عمرو موسى (عشر سنوات) 
وأحمد عصمت عبد المجيد (سبع سنوات)7). وهما يعادلان 


محمود فوزى ومحمود رياض فى الجمهورية الأولى 
مر ر موولنا 

أ- نموذج الاتفاق. وهو النموذج الذى ساد فى 
الجمهورية الأولى بين الرياسة والخارجية» بين عبد الناصر 
من ناحية» ومحمود فوزى ومحمد رياض من ناحية أخرى. 
وهو الذى يعبر عن الثوابت فى الثقافة السياسية للخارجية 
المصرية كما جسدها نمط الاستقلال الوطنى قبل ثورة يوليو 


)١(‏ وزراء الخارجية فى الجمهورية الثالثة: 
أ- أحمد عصمت عبد المجيد .151951/5/7:-1985/19//١5‏ 
ب- عمرو موسى -١591/5/7٠١‏ حتى الآن. 

(؟) هناك بعض التفصيلات الجزئية متل تعيين حسين ذو الففار صبرى مع 
محمود فوزى وزيرا للخارجية فى 2155١‏ ومحمود فوزى نائبا لرئيس 
الوزراء للشئون الخارجية ومشرفا على الخارجية والعلاقات الثقافية 
الخارجية فى مارس 2١555‏ ومرة أخرى مساعدا للرئيس للشئون 
الخارجية فى 21157 ومحمود رياض تائبا للرئيس ووزير الخارجية 
»)١19177-1478(‏ ومحمد حافظ إسماعيل وزير دولة للشكون الخارجية 
عام .١91/١‏ محمد جوادى ص ؟6/77/. 
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5 ويعذهاء وند كام حية الناضبة يوك ان وريز 
خارجيته يعبر عن وجهة نظره. كان التنسيق كاملا بين 
الرئيس والوزير فى العلاقات المصرية السوفيتية والمصرية 
الأمريكية سياسيا وعسكريا. ولم يقبل الرئيس مبادرة روجرز 
إلا بعد سلسلة من الدراسات طلبها من وزير خارجيته. وفى 
الكاريصة هلف كامل .من ذلك الوكك الخطظ التسوية بخاص 5 
مبادرة روجرز وانسحاب إسرائيل من سيناء فى لجنة 
امحل رز عر يايتت شت ابس 
الإسرائيلية فى مجال التوسع الإقليمى والاستيادء على الأنهار 
العربية أى الأهدافة الاقتصبادية» وهو مخنهفوة غيادرة 
روجرز. وكانت الرياسة والخارجية على وعى تام بخطورة 
الحل المنفرد بين مصر وإسرائيل. إذ فد رفض محمود 
رياض أقتراح تيتو بمقابلة ناحوم جولدمان واقره عبد الناصر 
على رفضه. وقد اعتبرت الخارجية الأمريكية الخارجية 
المصرية عقبة فى سبيل تنفيذ سياستهم فى مصر التى تركز 
على الحل المنفرد مثل موقف دين راسك وزير خارجية 
أمريكا من قضية فيتنام بالرغم من الخلاف بين القضيتين. 
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كما استدعى الوزير فى أغسطس ١97١‏ السفراء المصريين 
بالخارج من العواصم الكبرى» مراد غالب من موس كوء 
ومحمد حسن الزيات المندوب الدائى فى الأمم المتحدة؛ 
وأشرف غربال من واشنطونء؛ ووزير الدولة للشئون 
الخارجية حافظ إسماعيل» وأعضاء لجنة التخطيط. وانتهوا 
إلى انه لا مفر من عمل عسكرى لتحرير الأرض. ورفع 
التقفرير إلى رئيس الجمهورية الثانية. فحرب أكتوبر ليست 
قراراً فردياً منه بل قرار جماعى من الدوائر السياسية 
للخارجية المصرية7". 

ب- نموذج الاختلاف. لم يظهر هذا النموذج فقط بعد 
ثورة يوليو ١157‏ فى الجمهورية الثانية بل كان سابقا عليها 
أثناء النضال الوطنى فى مصر منذ الثلاثينات والأربعينات. 
وكان الخلاف وقتئذ بين الحكومة المسئولة أمام البرلمان التى 
أصبحت الرياسة فيما بعد دون أن تكون مسئولة أمام أحدء 


)١(‏ محمود رياض جلب(/ 11-7178144 مع اع وم 
0 ا 
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يصل الخلاف إلى حد الاستدعاء أو الاستقالة. وقد حدث ذلك 
على الأقل أربع مرات. 

الأولى مع د. عبد المحيد بدوى باشا رئيس وفد مصر 
فى مؤتمر سان فرنسسكو عام ١945‏ ورئيسه فى الأمم 
المتحدة وممتل مصر فى مجلس الأمن عام ١145‏ عندما 
رفض عرض قضية مصر على المجلس فى ١9545‏ لأنها لم 
تتمخض عن الحرب. ولما هاجمته الصحف الوفدية اعتذر 
بأنه يقصد الحل الودى. واستقال من منصب وزير الخارجية 


و 
95 


والثانية مع محمد حسين هيكل باشا عندما بين أن 
وجود القوات البريطانية فى اليونان غير دستورى لتهديدها 
الأمن والسلام. وتقدم إلى الجمعية العامة للأمم المتحدة عام 
7 ينطاب سحب كل: القو اك الأهية بعر ذول: البلقان يناع 
على الثوابت الوطنية فى الثقافة السياسية للخارجية المصرية. 
فغضب وزير اليونان المفوض. وطالب بإيقاء القوات 
البريطانية للدفاع عنها ضد الخطر الروسى. فاعتبر هيكل 
ذلك رأيه الشخصى. 
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التالثة مع محمد كامل عبد الرحيم سفير فوق العادة 
بالولايات المتحدة ورئيس وفد مصر خلال الدورة العادية 
ارلبطلحه العامة ابتداء من .١549/9/٠7١‏ لم يستمر 
طويلا فى الأمم المتحدة لما تقتضيه سياسة مصر من مهاجمة 
السياسة الأمريكية فى الأمم المتحدة» وهو ما يتعارض مع 


مرونته في ى التعامل. مغ الساسة الأمريكنيق بوصف سقيرا 
لمصر فى واشنطون ثم تعيين محمد صلاح الدين مكانه. فى 
هذه الحالة الخارجية فى القاهرة هى التى تحافظ على الثوابت 
الوطنية7") 

ا ل ير لسر فى 
واشنطون عندما صر ح أمام الصحفيين بأن تحقيق أمانئى 

عصير الذومفة فى مسدالتى السوذان وقناة المحويس ركان 
لأى موافقة من مصر على أى مشروع تحالف للدفاع عن 
شوق ارميظ: قد احتلت معدر فى آلة ونه عن 
إلغاء معاهدة ١9575‏ حتى تصبح دولة مستقلة تقبل الدخول 


)1( صفاء شاكر ص ا ات ل 0 محمود رياض ١‏ 1 11: 
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فى الأحلاف. وقد استاءعت الصحف المصرية. فالرأى العام 
وح اب ارس انار يض اوحتية رطاف انم اك 
مصر فى اقتراح تركيا إنشاء اتحاد دول شرق البحر 
المتوسط يضم البلاد العربية وعلى رأسها مصر وتركيا 
واليونان» وبريطانيا وأمريكا إن شاءتا. ووافقت على اقتراحه 
الإدارة السياسية فى الخارجية» وهو ميثاق سعد أباد الذى 
يهدف إلى وضع ستار حديدى بين مصر وروسيا وإيعاد 
شبح الشيوعية» وحصار الصهيونية» واستبعاد إسرائيل من 
الانضمام» وتعزيز الصداقة بين مصر وبريطانيا حتى 
تستجيب بريطانيا لمطالب مصرء والاستفادة من أمريكا فى 
المساعدات» وقد رفضت الإدارة العربية الانضمام» واثرت 
الانضمام إلى الحلف الأطلنطى لإهمال الدول العربية لميثاق 
سعد أباد» ولم يفعل شيئاً منذ غزو بريطانيا لإيران فى 
1. وليست لمصر حدود مشتركة مع الدول الأربعة. 
وتعارض بعض الدول العربية هذا الميثاق. ويدافع الح-لشف 
عن مصالح تركيا وبريطاني أكثر مما يدافعه عن مصالح 


٠. مصصرز‎ 
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وكانت ندوة الأهرام التى شارك فيها إسماعيل فهمى 
باعتباره وكيلا لوزارة الخارجية هى بداية التحول فى 
الجمهورية الثانية من الشرق إلى الغربء» من الاتحاد 
السوفيتى إلى الولايات المتحدة» "وقفة مع الصديق'”» "السادتية 
فل البباداك" مما يدل على انها كانت بجر ١‏ سياسا نيانة كان 
وكيل الوزارة 'سادتيا" بالطبع» ولكنه آثر تركها فى منتصف 
الطريق» ولم يسر معها حتى النهاية. أخذ المقدمات دون 
النتائج» والنظرية دون الممارسة. وكان قد اختلف من قبل 
مع عبد الناصر بشأن تعيين مستشار للزعيم لوممبا 
'الراديكالى" ونصحه باتباع سياسة 'معتدلة". ووضع السادات 
عينه على فهمى منذ ذلك الوقت الذى تجرأ على مخالفة عبد 
الناصر فى حين وافقه الجميع. كانت الندوة كلمة حق يراد 
بها باطل. فقد طالب الوكيل: إعادة تقييم الوضع الدولى 
ولدور القوتين العظميين» عدم كفاية الدبلوماسية الدولية: 
إعادة تقييم العلاقات المصرية السوفيتية ومناقشتها مع 
السوفيت بصراحة على مدى ثمانية عشر عاماء ضرورة أن 


تكون لمصر علاقات مع الولايات المتحدة التى يمكن أن 
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تلعب دوراً مهما فى الشرق الأوسط» ضرورة البداية بعمل 
عسكرى لإفناع إسرائيل والرأى العام بضرورة حل مشكلة 
الشرق الأوسط مع السوفيت» ضرورة استخدام البترول 
كسلاح فى أيدى العرب. وقد ظن السادات والسوفيت» وذرا 
للرماد فى العيون» أن الندوة قد تمت بإيعاز من الحكومة. 
تقدم السوفيت احتجاجا رسميا إلى مراد غالب وزير 
الخارجية الذى أعد بدوره قراراً جمهورياً بإعفاء إسماعيل 
فهمى من منصبه كوكيل لوزارة الخارجية وأن يعين سفيرا 
فى لد ارق نقد كان يغلي سير فى بسكي بو اكد دين 
العلاقات المصرية السوفيتية بالرغم من إعجابه بالتحليلات 
السياسية الجديدة للوكيل. وبدل أن يوقع السادات القرار 
الجمهورى رقى الوكيل وزيراً للخارجية("©. 

ومنذ نهاية الجمهورية الأول كانت هناك رغبة فى 
'وقفة مع الصديق"» وضرورة تحييد الولايات المتحدة» وقبول 


مشروع روجرز وهى عبارات محمد حسنين هيكل الكاتب 


)١(‏ إسماعيل فهمى ص5؟-4/77". 
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الصحفى ورئيس تحرير الأهرام فى .١977‏ ومع ذلك كان 
هناك إحساس عام بضرورة التمسك بالحياد الايجابى وعدم 
معاداة الولايات المتحدة لأنها هى التى تمد إسرائيل بالسلاح 
وبالتأييد السياسى فى المنظمات الدولية فى مقابل تباطو 
الروس عن حسن نية أو سوء نية فى توريد السلاح» ودون 
المساس بالثوابت» الحليف التقليدى والعدو التقليدى. 

ومع أن عبد الناصر رفض الدخول فى حلف جوى أو 
عسكرى مع الاتحاد السوفيتى حرصاً على الثوابت فى الثقافة 
السياسية المصرية وقع السادات معاهدة صداقة بين مصر 
و اناتكة لبون ذو لأرماة فى ال معطي انار لسن 
النساو ويتوحة إلى اليمين..فيطون ال اع الرروون ف #انق؟ 
تأشيرة خروج السوفيت ويعطى تأشيرة دخول للأمريكيين. 
وتخلى الاتحاذ. السوفيتى ع ذووره نى المتطلقة ويذات 
المرحلة الأمريكية:ء أن 9,695 من أوراق اللعبة فى أيدى 
أمريكاء ملغيا بذلك الإرادة الوطنية والجبهات العربية 
والإسلامية ودول عدم الانحياز وملغيا العدو الصهيونى الذى 
يفرض إرادته على الولايات المتحدة الأمريكية ذاتها. وأصبح 
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يتشكك على الإطلاق فيما يقوله السوفيت» ويثق ثقة مطلقة 
بأمريكا وصديقه هنرى مع أن الأمر لا يتجاوز بيروقراطية 
الشرق وسرعة الغرب. وازداد التحول إلى أمريكا بعد نصر 
أكتوبر وازداد النقد للاتحاد السوفيتى المورد الرئيسى للسلاح 
قبل الحرب وأثناء الحرب وبعدها بدعوى تنويع مصادر 
السلاح. حاربت مصر بسلاح روسيا حليفف أمريكا ةم 
صادقت أمريكا حليف إسرائيل. ألغت معاهدة الصداقة تحت 
دعوى أن السوفيت لا يتحدثون بأسم صن وانتذلت سيدا 
بسيد بعد أن أصبح فى يد أمريكا 9099 من أوراق اللعبة. 
وكان الرئيس من قبل قد القى خطاباً دفاعاً عن السوفيت على 
ماده جاع رسيي ناميا اشير البدر ففى در اللويادد قة 
العيون» فحيث استكال بعذها التعدن نين الصندق .بو الكذي! ١‏ 
مضدها اك ادك را تشاون ور ار الستهدانا 
لحرب أكتوبر استدعى إسماعيل فهمى بعد أن عينه سفيرا فى 
)١(‏ محمودرياض 41/170175 -..9/5/4/ 407 - 


ص 717/75. 
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بون كخطوة لتدعيم علاقته بالغرب وبعد أن أراد محمود 
رياض إقصاءه لتوجهه المعادى للسوفيت. جلس معه ساعتين 
وتضبقف :فى الستر احة القذاطن ,واندن الستفر ايه لأنكاره قآاكلا: 
يا إسماعيل» إن هذا غريب جدا فالكثير من الناس لا يقولون 
ننه 11 عه ردير الساحة كير عطاد يل 
تعيينه وزيراً للخارجية لتنمية السياحة الأجنبية فى مصر. 
فالسياسة سياحة» والسياحة سياسة. اكتشف فيه غربيته ثم 
إحقاره حداف ها لتحوك فى الشافة السابية المصيرية دن 
الثوابت إلى المتغيرات. واستدعى السادات محمود رياض 
لتعينه أمينا عاماً للجامعة العربية لإزاحة الناصريين من 
الخارجية. كما أقصى محمد حسن الزيات من العهد 
الناصرى لتعيين إسماعيل فهمى بدلا عنه. 

ثم عرض إسماعيل فهمى على السادات تقديره للموقف 
فى ثاقلة امتعالات يعد اعتداو الساذات» الحرب بوسيلة. لفاك 
الشعب المصرى وليس لتحرير الأرضء» للإعلام الداخلى 
والخارجى» كسب شرعية حكم فى الداخل وحضور دولى فى 


الخارج» وليس لإزالة آثار العدوان أو حتى استرداد كامل 
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سيناء. الأول الحرب الشاملة وإطالة فترة القتال والتى كان 
يفضلها فهمى. والثانى عملية عسكرية محدودة لتحريك 
الأمور وإثارة الرأى العام كى يقوم بمبادرة الشرق الأوسطء 
وتقتضى عبور القناة إلى سيناء» والأفضل الوصول إلى 
المضايق وبالتعاون مع دول عربية أخرى ولمفاجأة إسرائيل. 
ويكفى لذلك فترة محدودة حتى يتم التدخل الأجنبى وإيقاف 
وقف إطلاق النار. والثالث هجوم محدود ضد هدف محدد 
فى سيناء كضربة قاسية لإحدى المنشآت العسكرية ثم 
الانسحاب إلى الضفة. فترد إسرائيل ويتم الرد عليهاء 
هجمات وهجمات مضادة» تؤثر فى الساحة الدولية لطلب 
وقف إطلاق النار ودفع الأطراف إلى السلام. وعلق السادات 
أن الاختيار الثالث نوع من حرب الاستنزاف ١919.-١9517‏ 
ولا يفكر فيه('). والأول قد يؤدى إلى نكسة عسكرية ثانية. 
فلم يبق إلا الثانى وهو ما تم بالفعل فى حرب أكتوبر. 
فإسماعيل فى هو مودي القضسال التحريبك» والخسرت 


غضفك هنة انم 1ن اند ا 
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للسياسة والذى مازالت تعانى منه الأرض المحتلة حتى الآن. 

ولما لم تحل حرب أكتوبر شيئاً فكقر فى الاتصال 
المباشر مع إسرائيل ولم يستشر فى ذلك إلا وزير خارجية 
رومانيا بعد أن عرض عليه شاوسسكو زيارة القدس. وبدأ 
مسلسل 'صديقى هنرى" الذى كان ممثلاً لإسرائيل فى أمريكا 
أكثر من تمثيله أمريكا فى إسرائيل. وقد انتهى ذلك كله 
باتفاقيتى كامب ديفيد فى ١974‏ والسلام فى ١9795‏ التى 
كانت بمثابة هزيمة سياسية تحقق أهداف ١951‏ كهزيمة 
عسكرية. 

ثم بدأ مسلسل الحلول الجزئية والمنفردة بفتح قناة 
السويس للملاحة وهو اقتراح موشى ديان» وضرورة دخول 
عبارة أمريكية ا القناة يوم ١977/5/0‏ بناء على اقتراح 
هيكل حتى يتحول يوم الحزن إلى يوم فرح.»وتتم فى 
الترعى التبعى عنانة دريعة تاضير بالتغيان. الساداف: 
وخوفا من أن تطلق إسرائيل النار على الرئيس وكأنه مازال 
مستمر فى الدفاع عن الترايت الوطية فى حين فد أطلدق 
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النار عليه المدافعون عن هذه الثوابت من الجماعة الإسلامية 
المعاركية!. 


ومع ذلك كلل وززاء القارجية صصاعدية. ففد .سدق أن 
فاتح السادات إسماعيل فهمى بشأن زيارة القدس واعترض 
عليهاء وأبلغ وزراء الخارجية فى تونس ذلك. ولما قام بها 
استقال على الفور. كما رفض التوقيع على اتفاق فك 
الاشتباك الثانى مع إسرائيل فى حين وقع الأول مع أمريكا 
حتى لا يتم الاعتراف بإسرائيل طبقاً لخدعة كسنجر. ورفض 
اقتراح بيع طائرات سى ١١١‏ لمصر من وراء القفوات 
الرسمية دون استشارة السادات. وإذا كان إسماعيل فهمى لم 
يتحمل زيارة القدس فى نوفمبر ١9377‏ فإن محمد إبراهيم 
كامل لم يتحمل اتفاقية السلام فى .١9479‏ فقد كان من شباب 
الحزب الوطنى الذى أسسه مصطفى كامل واعتقل مع 
السادات فى حادث مقتل أمين عثمان. شكل لجنة من خبراء 
وزارة الخارجية للتعرف على جوانب القضية». وطلب 


.1794-١717 إسماعيل فهمى ص‎ )١( 
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مساعدة رياض بدا لكايب ديفيد. وكان السادات قد 
اختفى مع العربة التى كان من المفروض أن تنتظر حسين 
توفيق بعد اعتقاله أمين عثمان كما اختفى ليلة الثورة فى ١‏ 
يوليو وافتعل حادثة شجار فى السينماء» وسجله فى قسم 
الشرطة كى يثبت أنه لم يشارك فيها. وقد اعترف الجميع 
باشتراكهم فى الجمعية السرية إلا السادات. كما اشترك فى 
محاولة تهريب عزيز المصرى. كان محمد إبراهيم كامل من 
مدرسة الوطنية المصرية» مدرسة محمد صلاح الدين» 
ومكيون قر نع و سحيو لضن اد البا ناض ان يكليتب 
اليمين الدستورية بعد تعينه وزيرا للخارجية بحضور بيجين 
فى الإسماعيلية('). كما استدعى عيزرا وايزمان لزيارة 
مصر أثناء اجتماع وزراء الخارجية العربء؛ وكانت 
الخارجية ضد الزيارة. وفى حفل عشاء أهان بيجين "الوزير 
الشاب". وكان الوزير يشجع الرئيس على اتخاذ المواقفف 
الوطنية مثل ضرورة استعداء اللجنة العسكرية من القدس. 
ثم استقال بعد قراءة مشروع اتفاقية السلام بين مصر 


)1( محمود رياض ج 0559/١‏ إسماعيل فهمى ص 7 8-7 7594/7 
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وإسرائيل التى أعدتها أمريكا لصالح إسرائيل وقبل التوقيع 
بأربع وعشرين ساعة/"). 

وقدم مصطفى خليل رئيس الوزراء ووزير خارجيتها 
السك )عد نان كيدا رف عسباء 1[ 
المعرى. المخاطر لكاي فى شان وشا الى درون 
انس يشكى. مق أم.مذكر 5 الافاق موحية كي مصير :فى نيت 
عشرة نقطة: اتهامات مزعومة ضد مصرء عدم إبلاغ مصر 
إلا فى اللحظة الأخيرة» مساندة ادعاءات إسرائيل»: افقتقراض 
انتهاك مصر للاتفاق» التحاف بين أمريكا وإسرائيل ضد 
مصرء إعطاء أمريكا حقوق لم يجر التفاوض فيها مع مصرء 
إعطاء أمريكا حق فرض عقوبات على مصرء تعبيرات 
غامضة تعطى لأمريكا سرعة توجيه الاتهامات إلى مصرء 
خضوع الإمدادات الاقتصادية والعسكرية لمصر لتقدير 
أمريكا وحدهاء خضوع العلاقات المصرية الأمريكية لطرف 
ثالث هو إسرائيل» موافقة أمريكا على ما تقوم به إسرائيل 


.277/755/514/57/١/١5/5 محمد إيراهيم كامل ص‎ )١( 
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ضد مصرء إعطاء أمريكا الحق فى فرض وجودها العسكرى 
فى المنطقة» شكوك حول نية أمريكا فى صنع السلامء الاثار 
لقيو د لكاي العمعة: عرص يطوق انها ناك يتحت 
فى المنطقة('). 

كانت الاتصالات السرية تجرى على قدم وساق بين 
الرياسة والولآيات المتحدة الأمريكية أو من خلال السعودية 
أو وكالة المخابرات المركزية الأمريكية بالقاهرة. وبالرغم 
من وجود تعاطف بين إسماعيل فهمى وكسنجر فى البداية. 
وافق السادات على أثرها على نقاط المناقشة بين كسنجر 
ونكسون فيما عدا تبادل الأسرى ودون استشارة وزير 
الخارجية وهى: وقف إطلاق النارء بدأ محادثات للعودة إللى 
خطوط »٠١/7١‏ إمدادات مديئنة السويس المحاصرة:؛ إمدادات 
تموينية للضفة الشرقية للجيش الثالث المحاصرء مراكز 
تفتيش للأمم المتحدة على طريق القاهرة السويس بالاشتراك 
مع ضباط إسراتثيليين» تبادل أسرى الحرب. 


.4 4 إسماعيل فهمى ص4‎ )١( 
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كان من عادة الرئيس الموافقة على ما يعرض عليه 
بصورة آلية دون أن يقرأه مع كسنجر كوسيط غير أمين مع 
اشر كابير هر اكيت وقة الاحظا كستهر تبه ذلك على 
الرئيس الذى كان يميل إلى أخذ قرارات من وحى اللحظة 
دون التفكير فيها ودون استشارة الوفد المصسرى. وقد قام 
كسندر لنية ينين الذون كالباد فى لا يسشير رسه ا 
سفير أمريكا بالقاهرة. ولعب دور إسرائيل ومجده الشخصى 
لدت اح ل و ار ري عي ين 
يقول» استراتيجية كاملة مكتوبة» ثم ينفرد بالقرار. وعندما 
أراد إسماعيل فهمى إلغاء كلمة "إنهاء حالة الحرب" من اتفاق 
فصل القوات أخبره كسنجر أنها خط السادات أضافها على 
النص المطبوع. لقد كان الرئيس فى الواقع لا يئق فيمن 
حوله ولا يوفهم حق قدرهمء» وكان يهاجم كل مسئول فى 
حكومته» لم تكن لديه أفكار واضحة عن السياسات الطويلة 
المدى بل كان يميل إلى أن يحيا يوما بيوم» لحظة بلحظة. 
يتعامل مع المشاكل» كل على حدة» بمجرد ظهور كل منها. 
لقد تأثر الوزير بصفاته الإنسانية أكثر مما تأثر بعبقريته 
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السياسية. وأصابه بعض القلق لما قد يحدث لمصر إذا استمر 
الرئيس على هذا المنهج. وكان يدير الدولة بأسلوب المقامر 
الحاسمة رفض الوزير التوقيع على ونيقة كامقية 35يف كحان 
المقربون يتصفون بالتشدد فى حين أن رئيس الوزراء بيجين 
كان يتصف بالتشدد بيئنما معاونوه المقربون يتصفون 
بالمرونة. ويقول محمد إبراهيم كامل "أشعر بالفخر إذ أقول 
أن ستمعة:وزازة الخازحية المضيرية كانت .ون © فى تلك 
الفترة» وأن أى شخص ين الدلخل أو قج الخارج كن 
يستفسر من وزراء الخارجية إذا أراد إيضاحاً حول موقف 
مصر ولا يستفسرون من رياسة الجمهورية أو من هيئات 


('". وإذا كان عبد الناصر يعتبر أن وزير الخارجية 


أخرى 
إنما يعبر عن وجهة نظره فإن السادات كان يخبر أمريكا أن 
الخارجية اه ا 1 

.51/11١9/175/1114-111/41-9 إسماعيل فهمى ص7/4/55/:‎ )١( 
) 


5 ١ محمود رياض ج85 ١ه 0ن ون محمد إبراهيم كاملل ص‎ (١ 


19 


ج- نموذج التكامل. ويعنى هذا النموذج تجاوز 
التماهى المطلق فى الجمهورية الأولى والتنافى المطلق فى 
الجمهورية الثائنية» إلى نوع من التنسيق والتناغم والتكامل» 
الوحدة والتنوع» الجمع بين الدعوى ونقيضها فى دعوى ثالثة 
لا هى الدعوتان الأوليان ولا هى غيرها فى الجمهورية 
انانف يكلب ذلك اها خا ان ارين حون 
فإذأ كانت الجمهورية الأولى قد قامت على قانون الهويةة 
والثانية على مفهوم الاختلاف فإن الثالشة قامت على أن 
الهوية فى الاختلاف» وأن الاختلاف فى الهوية. 

وقد بدأ هذا التكامل فى الجمهورية الثاالشة على يد 
الوزيرين عصمت عبد المجيد وعمرو موسى. كلاهما 
ا ع ان الو 0 رج ميتي الكادييى شولى 
عصعف. عند العهددا ١‏ "مستروادة العلكاك النافية والتعاون 
الفنى بالخارجية ترث وزارة العلاقات الثقافية التى رأسها د. 


حسيق. خاتف» تتدير | لذور_الكاديحية فى العلذفات» الثقافية!". 


.1١١/١١١-9495 عصمت عبد المجيد ص‎ )١( 
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فمصر وريثة حضارات البحر الأبيض المتوسطء بلد الأزهر 
ومعقل الإسلامء قلب العروبة وثغر أفريقيا. وبدأ التنسيق هخ 
باقى أجهزة الدولة فى مجال الثقافة والتعليم» وزارة التربية 
والتعليم» والتعليم العالى» والجامعات» والأزهرء والمجلس 
الأعلى للشئون الإسلامية» ووزارة الثقافة. وكانت الوزارة 
تضم عناصر ذات توجه يكاد يكون 09 عن الخط العام 
للحكومة. وتسعى باستماتة إلى استعادة ما كانت تتمتع به من 
نفوذ وسلطان قبل ثورة يوليو ١957‏ وفى الجمهورية الأولى 
بعد الثورة. ومع ذلك كان الوزير أقرب إلى الجمهورية 
الثانية» مؤيدا حركة التصحيح:ء ومبرراً طرد الخبراء 
الروس» وينقد الناصرية بعد انقضاء عهدهاء ويتناول حرب 
أكتوبر على نحو إنشائى دون تحليل نتائجها السياسية. 

وتغير الحال فى عهد الوزير عمرو موسى فأصبح 
التكامل أقرب إلى روح الجمهورية الأولى. فصدر قرار 
وزارى جديد رقم 95لا بتاريخ ١537/5/١5‏ يحدد فيه 
الظروف الجديدة التى تعيشها مصر وتعمل فيها الخارجية 
المصرية مثل: العالم ذو القطب الواحد والتجمعات الإفليمية: 
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تحرير التجارة العالمية» وتعدد الأقطاب الاقتصادية» والحذر 
من المؤسسات المالية الدولية والثورة التكنولوجية» تجاوز 
البيروقراطية» التجمعات الأهلية مثل جمعيات حقوق الإنسان 
وحماية البيئة» وفى نفس الوقت نمو الجماعات غير 
الشرعية» وضرورة وضع منظور استراتيجى شامل» 
والاعتماد على روح المنافسة والإيمان بالمبادرات» وترشيد 
الإنفاق. كانت أغراض التنظيم الجديد مواكبة التغيرات 
المستجدة إقليسا ودوك بو الافادة مق ثورة الاتصالات وشيكة 
المعلومات» والقيام بدور إقليمى رائد ودبلوماسية متعددة 
الأطراف» ومواجهة تحديات المجتمع المصرىء» ومزيد من 
التنخصص فى العمل الديلوماسى: وتطوير المهارات 
الدبلوماسية وقدرات الدبلوماسى» وتحمل الأفراد مزيد من 
المستوليات» وترشيد عملية صنع القرار. وتم تطوير المعهد 
الدبلوماسى وإدخال اللغات الحية ونظم المعلومات» وتنظيم 
الدورات العلمية والثقافية للمتابعة الشاملة وإقامة الندوات: 
ومعرفة المناطق التى يرسل إليها الدبلوماسيون. وأسس 
الوزير المجلس الاستشارى للشئون الخارجية من دبلوماسيين 
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وأكاديميين وخبرات. وفتح قنوات للتعاون مع مراكز 
الأبحاث العلمية. كما أنشئت إدارة لشئون مجلسى الشعب 
والشورى لأول مرة للتتسيق بين وزارة الخارجية 
والمؤسسات» الاستورية النى ظلهة على : المحامان فقسو 
الحمفوريتين. الأو لى .و الثانية!"؟. 

وبدأت الخارجية مع الرياسة تعود إلى الثواب الوطنية 
والقومية السياسية المصرية خاصة فيما يتعلق بقضايا الحرب 
والسلام مثل: تأييد المطالب الفلسطينية» معارضة السلام 
المنفرد ومشاريع الاستسلام» وعدم تجاوز السلام البارد بعد 
تخرور الأركن: وتاحيل: المفاوضباف: المتعدذة: الأطير أفةه 
ومقاطعة مؤتمر الدوحة. وتجميد خطوات التطبيع ... الخ 
وإيلاغ وزير الخارجية مجلس الجامعة العربية بتجميد 
خطوات التطبيع فى أبريل ١4537‏ ثم أخيراً سحب السفير 
احنداك جى الندر ان الا ان حت لعفب اليطدى 
لامر القمة العربى الأخير فى القاهرة. وعادت 


7 ١/1/5169 د. جهاد عودة ص 1ه حم ه/ لاه‎ )١( 
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الخارجية من جديد مؤسسة ولادة لجيل جديد من الدبلوماسيين 
المصريين المدافعين على الثوابت الوطنية فى السياسة 
المصرية مثل فتحى الشاذلى نائب وزير الخارجية الذى أعلن 
أن لغة نتانياهو تبعث على الاشمتزاز» وأنها إطلاق لصيحات 


فت 


الحربء و أن نتانياهو لم يعد شريكا فى عملية السلام. 

وبدأ التفاعل من جديد بين الدوائر السياسية للخارجية 
احير ة هيا لحيل لسعب سكي وا وساضية الى 
والثانية وبزوغ الدولة الفلسطينية وعاصمتها القدس» 
والتضامن العربى» ورفع التناقفض بين الثورة العربية والثورة 
ةس رانو لسن على لك در يا نشي ين 
أراضى محتلة فى الجولان بعد أن تم تحرير جنوب لبنان. 
وعادت مصر تكتشف ريح الشرق» الصين واليابان وكورياء 
وتتطلع إلى اللحاق بالنمور الأسيوية» وإعادة الجسور مع 
الاتحاد السوفيتى بالرغم من انهيار النظم الاشتراكية» وإقامة 
جبجاك ني حي حي عله وريه شرات 
الو الس ف مدي عد انافة مصوعة الشيية 


رع ببدرعة الا عي سس المدررة | شورية 
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الإفريقية» وتحييد أوربا ومبادرات الحوار بين الشمال 
والجنوب» والتفاعل مع مشاريع الشرق أوسطية والمتوسطة 
دون أن تكون الباب الخلفى للتطبيع مع إسرائيل أو تكون 
ع ةس ست شر 8 العام الأمريكى دون 
التفريط فى استغلال الإر اذ العصبوية!'١,.ولها‏ كانت الثقافة 
السياسية للخارجية المصرية هى نفسها الثقافة السياسية 
الداخلة فتم التأكيد على ضرورة توسيع الهامش الديمقراطى 
فى مضير. فالساسة الخاريجية تعيير عن السيابية الذلخلية. 
يصنعها الشعب قبل أن تصوغها الرياسة. 

ويدل على ذلك تحليل مضمون خطب وبيانات 
وتصريحات الوزير عمرو موسى على مدى أربعة أعوام 
١599-4‏ فى منتصف عهده منذ ١3931‏ حتى الآن على 
سلم الأولويات فى الثقافة السياسية للخارجية المصرية وهى: 
أمريكا (بيانات وخطب نيويوركء؛ وواشنطون» وجورج 
تاون» وهيوستن) ثم أفريقيا ثم الأمم المتحدة؛» ثم الشرق 


,517-556٠ د. جهاد عودة ص‎ )١( 
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الأوسط ومجلسى الشعب والشورى والمتوسطية ثم أوربا 
امنا وكامنة 7 الذاهن اوزموة والحدةاتلن العم 

ومن حيث الموضوعات تعود مصر بؤرة للدوائر 
الثلاث» الدائرة العربية والدائرة الإفريقية الأسيوية التى 
تختلف كثيراً عن دول عدم الانحياز أو الدول الإسلامية ثم 
باتك بها :د ائوة العالك كله فى تحن العو اة وز دورق 
وق التساسة الذلكانة و السساسية بالخارسة. والفطمم واحد 
فى ١‏ الذائكل و الفاروع و روقزنة الفارع قن قرزة: كلذل كا نبي 
الحال فى كل التحولات الثورية» الثورة الفردنسية وخروج 
نابليون من الداخل الخارج» والثشورة الأمريكية:ء والثورة 
الأقداو اكد فهرو النرووة التواامدة قن لزان 

فعلى الصعيد الوطنى تظهر موضوعات التنمية 
والخصخصة والمرأة والسكان وحقوق الإنسان والبيئة. وهى 
الموضوعات التى أرادها عصر العولمة أن تشغل الدول 
)١(‏ أمريكا أفريقيا (4)» الأمم المتحدة (/ا)» مجلسى الشعب والشورى (ه).؛ 


الشرق الأوسطء المتوسطية (5)ء أسياء أورباء جامعة الفاهرة. الفاهرة 
(5؟)ء تل أبيب .)١(‏ 
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اتبيه عن دوا اار ةر على لعي ارس قور 
بطبيعة الحال القضية الفلسطينية» وحقوق شعب فلس طين» 
وإقامة السلام على العدل» وضرورة تطبيق قرارات الأمم 
المتحدة 2١54/558/1١147‏ والالتزام بالشرعية الدولية: 
وفضح جرائم إسرائيل» وعدم شرعية المستوطنات» 
وضرورة إخلاء المنطقة من أسلحة الدمار الشامل. ثم تأتى 
باقى الموضوعات العربية ليبيا والعراق والسودان وإريتريا 
ضد مخاطر الحصار والتهديد والتقسيم والحروب الأهلاية 
و الررفة و افيه ناك عن اير اوري ارسي 
وضرورة تفعيل دور الجامعة العربية ومنظمة الوحدة 
الإفريقية» ومجموعة الثمانية» ومجموعة الخسة عشرء 
والكوميساء والحوار العربى الأوربىء وحوار الشمال 
والجنوب» وبرشلونة والوقوف ضد سياسة التطهير العرقى 
فى البوسنة والهرسك وكوسوفو والشيشان. كل هذه التجمعات 
الإقليمية والدولية إنما هى دوائر لتحركات مصر بما فيها 
الشرق أوسطية المتوسطية دون أن يكونا بديلين عن القومية 
العربية أو بابين خلفيين للتطبيع مع إسرائيل. وعلى الصعيد 
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ادر ل ريه ماري سر الدار ري مارت 
والتخوك إلى الألفية الحديد» والاتفال .من قوق الى قووث: 
ا ا 
واتفاقية الجات والديون التى تثقل كاهل دول العالم الثالث؛ 
وإصلاح المنظمات الدولية بعيدا عن سيطرة الدول الكبرى: 
وضرورة حل المنازعات بالطرق السلمية» ونهاية النظم 
العنصرية من العالم مثل جنوب أفريقياء فى عالم متعدد 
الشفق شد ييه تكد تار شبير :: لشن 00" 
تتصادم. هذه هى الموضوعات الغالبة على خطب وبيالنات 
عمرو موسى تذكر بالجمهورية الأولى فقد كان من تنظيمها 
الطليعى. يمكن إذن طى صفحة الماضى الذى خرج على 
الثوابت الوطنية فى الثقافة السياسية للخارجية المصرية باسم 
الواقعية السياسية دون الوقوع فى أحلام الجمهورية الأولى 
وطوباوياتها. 

ومن ثم تعود مصر إلى مركز العالم أفريقيا فى جنوبها 
وأوربا فى شمالها والمغرب العربى» وأمريكا عبر الأطلنطى 


فى غربهاء وآسيا فى شرقها. 
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!| وروبا 


أمريكا عبر 
ل الأطلنطى 
إيران 
د أفريقيا 


مصر دولة عربية إسلامية أفريقية فى قلب منطقة 
الشرق الأوسط فى حوض البحر المتوسط» فى المركز بين 
أوربا وآسيا وأفريقيا. كما أنها دولة نامية تتفق مصالحها مع 
الخط العام لدول العالم الثالث. وهى قادرة بميرائها 
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الدبلوماسى الطويل وعمقها التاريخى على تحرك إقليمى 
ودولى فى مواجهة العولمة» لقاء الحضارات واستمرار 
التاريخ فى مواجهة صراع الحضارات ونهاية التاريخ. وهى 
فى قلب الحضارات القديمة» اليونان والرومان غربآأء وفارس 
واليفد. تير قا + سناهمت فى فلي الحضمارات الاسلامية على نفل 
حضارات العالم من العصر القديم إلى العصور الحديثة حتى 
ورنتها أورباء من ابن سينا وابن رشد وابن خلدون والحسن 
بن الهيثم إلى جاليليو واسيبنوزا وكانط. ومن ثم تتحول 
الثقافة السياسية للخارجية المصرية من الدبلوماسية إلى 
التاريخ7!). 

*- الجيشء والرأى العام والأحزابء والمجالس 
الدستورية والقضاء. إذا كانت الرياسة والخارجية هما أهم 
دائترتين سياسيتين فى صنع القرار وفى الاتفاق أو الاختلاف 
أو التكامل بينهما فإن باقى دوائر الثقافة السياسية أقل فاعلية 


)١(‏ خطاب فى كلية الاقتصاد والعلوم السياسية بجامعة القاهرة 


57 المؤتمر الوزارى الأوروبى المتوسطى ١4946/1١١/71‏ 
جنم 5-8-1 1, 
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لظروف وأوضاع كل منهما مثل الجيشء؛ والرأى العامء 
والأحزاب السياسية» والمجالس الدستورية. فالجيش طبقا 
للدستور لا يتدخل فى السياسة وإن كان هو الحامى 
للمكتسبات الشعبية. والرأى العام كان فى معظمه حكرا على 
الحزب الواحد بالرغم من تحوله تدريجياً إلى التعددية 
الحزبية من الجمهورية الأولى حتى الجمهورية الثالثشة. 
والأحزاب السياسية فى غالبيتها هى الحزب الحاكم الذى هو 
الرياسة» وضعف أحزاب المعارضة. والمجالس الدستورية؛ 
الشعب والشورى يتحكم فيهما الحزب الحاكم أى الرياسة 
بالانتخاب أو التعيين. 

أ- الجيش. وهو المدافع عن سلامة الوطن مع مجلس 
الأمن. التومى :فى الحرب و السله. كان الجيان جزء اين 
الحياة السياسية قبل ثورة يوليو ١5657‏ وازداد دوره بعدها. 
كان هناك إعجاب فى الجيش بالعس كرية الألمانية فى 
الأربعينات عند الثلاثى الحربى " كما تصفهم السفارة 
البريطانية " فى حكومة على ماهر: عبد الرحمن عزام وزير 
الأوقاف» وصالح حرب وزير الدفاع» وعزيز المصرى 
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١ 3 - -‏ 9 جب 9 
رئيس هيئة الأركان!!). فعدو عدوى صديقى 7). 


وحركة الضباط الأحرار هى استمرار للحركة الوطنية 
5 الأربعينات. وإلغاء النحاس لمعاهدة 485 ١‏ هسناة تأميم 
ناصر للقناة عام ١565‏ والذى وضع حدا لمعاهدة الجلاء فى 
4 كان وجود العسكريين المصريين فى الخارجية 
نادرا. فبعد عودة الوزارة فى ١577‏ بعد ثورة ١915‏ تم 
اختيار السلك الدبلوماسى من موظفى الحكومة من مخت“لف 
الوزارات أو من الموظفين من خارج الحكومة أو من 
أضبحكاب الموة الكرة أو مين ضفوف» العسكريين مقس 
البكباشى صالح عبد الرحمن أفندى قنصلاً من الدرجة الثانية 
فى جدة. لذلك تمثل ثورة ١557‏ بداية عهد جديد للخارجية 
المصرية. فقد تغلغل العسكريون و الخارجية. وخرحت 
الطبقة الأرستقراطية لتحل محلها الطبقة الوسطى. لم يدخل 
العسكريون قبل الثورة الا ثلامثة: اللواع على نجيب الوزير 


)١(‏ د. صفاء شاكر ص 1 محكمود رياض ج780/8,. محمد يراهيم 
قن ص 11 
)١(‏ د. صفاء شاكر ص 7714-771. 
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المفوض فى سورياء واللواء أركان حرب محمد إبراهيم 
سيف الدين الوزير المفوض فى الأردن» والفريق عزيز 
المصرى الوزير المفوض فى الخاصة ثم الوزير المفوض 
فى الاتحاد. السوفينى» وفى هام 1557 :يلغ تعذن العسكريين 
اثنين وسبعين ضابطأ من مجموع عدد السفراء بالخارجية 
وهم مائة أى بنسبة 9617. وكان سفراء مصر فى أوربا 


كلهم من الضياط عام (١5‏ باستثتاء ثلاثة من المدنيين. 


وكما أخ هناك نأنفاقا بين الخارحية والرياهسة» عاك 
أيضا اتفاق مشابه بين الخارجية والرياسة والمؤسسة 
العيةإية جايتشاء ما قن دريف 1571 فين العمهور: 
الأولى وما بعد انتصار ١97‏ فى الجمهورية الثانية. فالعمل 
السك ع عكري يدي والمل لتر وبل 
سياسى تنفيذى. العمل السياسى تتويج للعمل العسكرى:» 
ولع السيكرى تطيق للارادة الساحية:قحري فا 
تمت بناء على خطة جرائيت ٠٠٠١‏ التى أعدها ناصر 
ورياض وفوزى فى عمق سيناء. كما طلب ناصر من فوزى 


تقريرا عن الموقف العسكرى قبل مبادرة روجرز. وكان 
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التعاون بين الخارجية والمؤسسة العسكرية فى ١957”‏ رد 
فعل 0 الفصل بينهما ف /1 1 ة .١‏ وكان رياض على صلة 


بفوزىء» فكلاهما زملاء دراسة من دفعة .١95571+‏ 


ويمكن للجيش القيام بضغوط على القيادة السياسية فى 
حالة التراخى العسكرى. فقد تململ الجيش بعد إعداد فوزى 
له من التراخى فى تحرير سيناء وتأجيل سنة الحسم إلى ما 
الوطنى. وكانت القوات المسلحة قبل ذلك تلح على عبد 
الناصر للقيام بعمل عسذكن ىق بكم صد إسرائيل خصوصأا 
سلا حم الطيران كود فعل على غارات إسرائيل قحو العمق. 
وقد أخطرت الخارحية موسكو بالاستياء فى أوساط الجحيئن 
الخاصة بفتح الثغرات فى حقول الألغام وأدوات التتثشين 
للمدفعية بعيدة المدى وأجهزة الرؤية الليلية للمدرعات. وبعد 
الغارات الإسرائيلية 56 العمق طالب ضباط سلاح الطيران 
حرورة نايك الحية الدلفاية لحان حجنن اميه 
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والشعب شعب الجيش7). ودون التنسيق بين الخارجية 
و الحولان: تكذيت: النكسات: العسكورية نكما حذت في 5ن 
السياسية كما حدث فى .١577‏ ففى حرب ١3517‏ لم يكن 
هناك تنسيق بين الخارجية والجيش. وقبلها ببس عة أسابيع 
فقط تم إنشاء غرفة عمليات سياسية بالخارجية لوضع تقييم 
دقيق للنتائج» مركزة على عبد الناصر ودائرته المقربة. 
وكان عبد الناصر قد أخذ قراراته بسحب قوات الأمم المتحدة 
من سيناء» دون استشارة أحد من الخارجية؛» عن طريق 
وزير الخارجية إلى الجنرال ريكى الذى رفض استلام الطلب 
إلا عن طريق الأمم المتحدة. فطلب عبد الناصر انسحاب 
قوات الأمم المتحدة من بعض المواقع فحسب. ثم تم إيبلاغ 
الخارجية. ورفض عبد الناصر مذكرة الخارجية والتحليلات 
العقلانية» واتخذ سلسلة من القرارات الفردية الذاتية. واندلعت 
الحرب وهزمت مصرء وأفل نجم عبد الناصرء وانتهى 
مستقبله السياسى. وكان الأمر مجرد وقت. لا فرق إذن بين 


هزيمة /" العسكرية وهزيمة ١97*‏ السياسية إلا أن الأولى 


(1) فحمؤد رياط جح الث تا اا اتا جا 
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كانت لصالح الوطن والثانية كانت لصالح الغربء؛ الولايات 
المتحدة:.و اسن انيل كانت النودية فى قائبة الحبين 15537 
وفى الرياسة فى .١977‏ فرح الأول بدخول طائرتى ميحج 
"١‏ للاستطلاع فوق بير سبع التى لا تبعد إلا بضع دقائق 
عن الحدود المصرية لإثبات مدى قوة سلاح الطيران. وبعد 
هزيمة 1555 قدم عامن كذ ينفل أسماء .عثيرة من طبباط 
إلى الخارجية منهم أحمد إسماعيل. ولم يقبل ناصر إلا بعد 
استشارة رياض. ثم انتحر قائد الجيش فى 1157. فهو 
المسئول عن الهزيمة العسكرية كما أنه مسئول عن الانفصال 
مع عسكرى آخر عبد الحميد السراج فى .١951١‏ وكان 
الجيش قد أصبح مؤسسة سياسية وليست عسكرية. وتخيل 
كاك التحير مدن بون التدر يب فكانك وبي 57 11" 
وقامت) حرب» الابكذز اننم 55/55 كفويط من 
الجيش. بل لقد حدث عدة مرات عبور جزئى إلى الضفة 
التيرقية: كما اننحيت نوات الحباعفة مو فعا بالضفة: للترقدة 


.7١/5 0/4 4/١ رياض ج‎ »47/4٠ إسماعيل فهمى ص‎ )١( 
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ورفع العلم المصرى عليه فى يوليو ١5111‏ بالرغم من 
استمرار غارات إسرائيل فى العمق. بعدها بدأ التغير 
الأمريكى بناء على قدرة القوات المسلحة الدخول فى معركة 
عسكرية لتحرير الأرض. 

كان رياض يحادث عبد الناصر فى المساتل السياسية 
والعسكرية معاء سياسة الوصول إلى المضايق مما يؤدى إلى 
تحريك. العؤفق» الندامك» كانت الخطة :زقاعية .خحومية: وو انق 
عبد الناصر على الخطة .7٠٠١‏ وأخطره فوزى أن القوات 
المسلحة حاهزة لتتقد ها انتذاع ين ماضن 351/1 وهو 
الموعد الذى حدده ناصر. واستدعي السادات الفريق محمد 
صادق وزير الحربية للحصول على طائرة بعيدة المدى 
لتحرير كل الأراضى العربية. وكان رأى احمد إسماعيل 
تحريك الموقف سياسياً دون الوصول إلى المضايق. ثم تبنى 
رأى فوزى ورياض. 

ولم يتعلم السادات دروس ١9157‏ بضرورة الدراسة 


أو لا. قن اجتماح مجلس الوزراء قالو أ له "إحنا وراءك يا 
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ريس ونؤيد المعركة”. وكان الجيش السورى قد تعاطف مع 
الجيش المصرى فى .١5955‏ بل أنه هو الذى فرض الوحدة 
585 حييها اسن ع المطلين العسكرى الى القلدى 
العسكرى المصرى بسفارة مصر فى دمشق لعرض الوحدة. 
واجتمعت أركان حرب الجيوش العربية لوضع خطة لعمل 
جماعى عربى مشترك. وكثف الجيش اتصالاته مع الجيش 
السورى تحت قيادة المشير أحمد إسماعيل لتحديد موعد 
المعركة؛ وأثناء سير حرب ١977‏ تدخل السادات بقرارات 
عشوائية فحدثت الثغرة لعدم وجود قيادات ميدانية للتعامل 
معها تكرارا لأخطاء 4 لولا دفاع اللواء صادق عن 
فطاع غزة. غير السادات خطة الهجوم إلى خطة عبورء 
وحول النصر إلى هزيمة. وضغط الجيش لتص فية الثغرة 
والرئيس يرفض ويسوف ويماطل. وكان الخطأ أمر فرقة 
مدرعة بالعبور إلى شرق القناة من الاحتياطى الذى يدافع 


عن غرب القناة لتطوير الهجوم يوم ١/١‏ 01 


-77/107 4/85 محمود رياض جبلب١/594/4995/15/901 1 ج-ب8/‎ )١( 
.414-417/4113----4 
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وبي قن جد اكير بحن السادات استماس مارك 
لمجلس الدفاع يضم وزراء الحربية والخارجية والداخلية 
والإعلام ورئيس المخابرات العامة والحربية. وقرر وقف 
إطلاق النار ثلاثة شهور أخرى7'!. كما استشار خبراء وزارة 
الخارجية فى كيفية تطبيق القرار 557. ولما تصور الرئيس 
أن عبد الناصر كان ينفرد بالقرارات أراد أن يقوم بنفس 
الشىء كأحد مظاهر الزعامة مع أن عبد الناصر منذ يونيو 
7" لم ينفرد بقرار سياسى أو عسكرى دون الرجوع إلى 
وزيرى الخارجية والحربية. وأحيانا كان يستمع إلى أكبر 
عدد من الاراء» والرئيس فى النهاية صاحب القرار. وبعد 
اجتماع السادات بروجرز وسيسكو استبعد الحل العسكرى 
والاستعداد له على قدم وساق. كان يتصل بأمريكا مباشرة. 
وكان وزير الخارجية يعلم ذلك فيما بعد عن طريق السفارات 
المصرية والأجنبية فى الخارج. ويقول لكسنجر "جيشى! أولا 


وحجدت صعوبة كبو إقناعه بالحرب الام أجد صعوبة فجي 


)١(‏ محمود رياض جد ١ل‏ ل جد 55/474417 قال 
إسماعيل فهمى ص117/67١84-1١١.‏ 
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إقناعه بالسلام". وهى إهانة لجيش مصر مرتين. 

وبعد أن اندلعت الحرب فى ١975‏ غير السادات 
خططها من خطة تحرير إلى تحريك؛ ومن استرداد سيناء 
على الأقل إلى ما بعد المضايق إلى إثارة الرأى العام للمل 
المنفرد. فأدى النصر العسكرى للقوات المسلحة إلى هزيمة 
للذرافة الساسية وقد انور ...التو ان ١‏ يض يعدا عن الريك 
الحرب الحليف السورى. غير خطة الهجوم إلى خطة عبورء. 
وحول النصر إلى هزيمة. وفى اتفاقية فصل القوات رفض 
الجمسى سحب القوات المصرية غرب القناة بعد العبور. كان 
الساذاك.حنق.:فى الخيراء العسكرييق. الأمريكييق أكثير عبن 
المصريين لمعرفة خطوط الهدنة ومدى انسحاب إسرائيل فى 
حالة الحل الجزئى. وأبلغهم أن وزيرى الخارجية والدفاع 
يعارضان سياسته. فى حين وافق السادات فجأة على قصر 
الوجود العسكرى المصرى على شرق القناة على “..٠١‏ 
جندى بعد أن عبر ”6٠ 67٠٠٠١‏ دبابة بعد أن عبرت ٠٠٠١‏ 
فى حين أن كسنجر كان يتوقع ألا يقبل السادات بأقل من 
دبابة. وبكى الجمسى بعدها. 
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وانذيت: المكايثيه العسكرية التى تحقنت فى المو ال 
الأولى لحرب أكتوبر إلى خسارة سياسية بسبب سيطرة 
كسنجر على المسرح السياسى خاصة فى تجزئة القضية 
واتباع سياسة الخطوة خطوة أى الحل المنفرد. واعترف 
كسنجر لبوتفليقة وزير خارجية الجزائر أنهم لا يعتبرون 
السادات عدوا لهم. ووقعت المنطقة فى حالة اللاسلم 
واللاحرب7". 

وفى خطبة السادات الشهيرة أمام مجلس الشعب فى 
نوفمبر ١59177‏ لاحظ الجمسى وعرفات أنه أعاد عبارة 
استعداده للذهاب إلى آخر العالم» إلى الكنيست الإسرائيلى: 
مرة ثانية. وقد ادعى البعض أن السادات قد عرض فكرته 
على مجلس الأمن القومى ووافق عليهاء وأنه بعد العودة من 
بوخارست وطهران والرياض دعا مجلس الأمن القومى فى 
0 ليعطى ملخصاً عن الرحلة ويقول فى النهاية عرضا 
"إنى مستعد للذهاب إلى القدس وإلقاء خطاب فى الكنيست لو 


)1( محمود رياض جب .277/4/١‏ 
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كان فى هذا إنقاذا لدم أبنائى". وقد صرخ الجمسى رافعاً يديه 
"الكنسيت كلاء الكنيست كلا ...هذا غير ضرورى”. وهو 
رجل نظام. واستمر السادات وكأنه لم يسمع صراخ الجمسى. 
وبعدها زار دمشق والسعودية اللذين رفضا الزيارة. ولما 
سأله وزير الخارجية إسماعيل فهمى: أهذه دكتاتورية أم 
ديمقراطية ؟ ولماذا لم تبلغ أعضاء مجلس الأمن القومى" 
قال: 'لن أتناقش مطلقاً مع أى فرد. أنى لا أهتم برأى أى 
الحد ل ان 2 يس و اسان وري كي بشن 
محمد رياضء» وزير الدولة للشئون الخارجية قبل أن يستلم 
عمله خلال ست دقائق. وعرض عليه مصسطفى خليل أن 
يذهب معه إلى الرحلة. ومع ذلك اعترض تفص يليا على 
مشروع المعاهدة الذى قدم للوفد المصرى أربعا وعشرين 
ساعة قبل الاجتماع/!). 

ب- الرأى العام. والرأى العام له ضغوطه على 
الخارجية والرياسة بل والجيش. فأبناوه من الشعب. والرأى 


.417/41١/4١7//258ص إسماعيل فهمى‎ )١( 
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العام هو الوعاء للثوابت فى الثقافة السياسية للخارجية 
المضرية: ويؤكد اسماعيل: فهمى ذلك يقوله 'وقفى الداخل 
جعلت سياستى أن أقيم حوارا مستمرا مع مجلس الشعب 
والصبحافة و اخ. الضيلة عي السداسة الخادرحيمة والساسة 
الداخلية موطن القوة7'). ويتجلى الرأى العام أولا وقبل كل 
شئ فى المظاهرات الطلابية. فالطلاب هم المؤشفر على 
الحياة الوطنية فى مصرء مظاهرات الطلاب فى ١935178‏ ضد 
أحكام الطيران» وفى ١917١‏ ضد تأجيل معركة التحرير بعد 
سنة الحسم» وفى يناير ١917‏ ضد غلاء الأسعار والتى 
دفعت الرئيس إلى زيارة القدس فى نوفمبر نفس العام للبحث 
عن أحلاف الخارجية» وفى ١99١‏ وفى ١118‏ لإيقاف 
العدوان: الأمريكى على العراق .و الثاني بوقى. 1545 امنا 
مع الانتفاضة فى فلسطين» وكثيرة المناسبات الأخرى مثشل 
غزو جنوب لبنان وحصار بيروت» حرب المفاعل النووى 
العراقى» نز اله الاتئوة المصسدرية ان .فسوق. عالطلة: 


ومظاهرات ٠١/95‏ يونيو لإرجاع عبد الناصر فى .١195567‏ 


.4717/99 4/5 9107/١ج إسماعيل فهمى ص56١/9١7487/1. رياض‎ )١( 
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وعندما سأل شوين لاى عن أسباب مظاهرات الطلاب أخبره 
رياض بسبب الاحتلال ونفاذ الصبر. كان فى بداية عام 
0 توتر شديد فى مصر وأزمة داخلية فى البلاد. فهعد 
مد عام الحسم انخفضت شعبية الرئيس» وقامت مظاهرات 
الطلاب» واعتصموا فى ميدان التحرير. واندلعت مظاهرات 
العمال ضد الوضع الاقتصادى المتدهور. وعرف هذا الجيل 
بجيل السبعينات. وتبلغ الذروة فى جنازة عبد الناأصر فى 
سبتمبر ١9770١‏ عندما حملته الملايين على الأعناق وإغماء 
العشرات فى مقابل جنازة السادات التى حضرها أربعة من 
رؤساء أمريكا السابقين» والشوارع فارغة من الناس» وجنازة 
كنيدى التى قدمت فيها المرطبات والفطائر للمعزين. ومثلها 
مظاهرات التأميم فى 455١؛‏ والوحدة مع سوريا فى 
ره 4 ١‏ احاناة تتحول المظاهرات إلى مقاومة شعبية مثل 
1 وف 55105 اع حصضار السرين د الى ضبمره 
عسكرى مثل معركة رأس العش وإغراق المدمرة ايلات بعد 
الهزيمة في فى 13717. يعبر الرأى العام عن نفسه أيضَاً من 
خلال مواقف المثقفين الوطنيين والكتاب والأدباء والففائين 
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الذين يمائلون الدبلوماسيين المثقفين فى الخارجية المصرية. 
وهناك مؤشرات أخرى مثل فيلم ناصر ١5055‏ الذى فجر 
حنين الناس إلى المقاومة بدل حالة الاسترخاء والضياع؛ 
وتمثيلية أم كلنوم أو التمثيليات التليفزيونية لأسامة أنور 
عكاشة 'ليالى الحلمية"» 'زيزينيا” "الراية البيضاء"... الخ. 
وجاك حا تهات اتحادات لكاتب ىو امات عسي 
المهندسون والأطباء والمحامون. وقد أنشتت لجان شعبية 
لمقاومة التطبيع ومساندة شعب العراق. بل إن مراكز حقوق 
الإنسان والمجتمع المدنى والمرأة وجماعات التنوير خرجت 
عن إطارها الفردى التقليدى وأصبحت جزءاً من حركة 
الاحتجاج العام فى المجتمع. 

ج- الأحزاب. كانت الأحزاب وصحافتها خاصة 
حزب الوفد تقوم بدور مؤثر فى الرقابة على السياسة 
الخارجية المصرية التى تخرج على الثوابت الوطنية فى 
الثقافة السياسية. ولما اصطدمت الثورة بها فى أول سنتين تم 
إلغاء الأحزاب وتأميم صحافتها. وتأسيس نظام الحزب 
الواحد فى الجمهورية الأولى. ونشأت المنابر فى الجمهورية 
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الثانية كأجنحة فى الحزب الحاكم قبل أن تتحول إلى أحزاب 
فعا رطنة شاك :فى خضي ' الستلطة ويكتدن ان قينا أن مسق 
القضاء. فإذا اشتدت وخرجت عن دور المعارضة 
"الف فين" افيف .وا لسلفلة وهو نا حسكةث نعحة بع 
الاتحاد الاشتراكى والقبض على أعضاء اللجنة المركزية 
فيما سمى بثورة التصحيح فى ١١‏ مايو 2١99١‏ وبعد 
الانتفاضة الشعبية فى يناير »١91/1/‏ وغلق صحف المعارضة 
ثم إدخال كل المعارضين على كافة خصاتلهم» الناصرية 
والإسلامية والماركسية والوفدية فى مذبحة سبتمبر .١9/١‏ 
كانت مهمة الحزب الواحد الحاكم ولجنته التنفيذنية 
العليا أثناء الجمهورية الأولى التصديق على قرارات الرياسة 
والموافقة على سياستها أو مجرد إخبارها بما اتخذ سلف من 
قرارات. فقد طلب عبد الناصر وهو فى المستشفى على 
صبرى عضو اللجنة التنفيذية العليا لاستطلاع رأى اللجنة فى 
مبادرة روجرز. واجتمع بهم الرئيس بعد عودته لمناقشفة 
المبادرة معهم. وقد قام الرئيس بشرح المبادرة بنغفسمه فى 
المذكدى 'القومى. للكر :و دهن أن الح الشتامل» كمها 
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طالب عبد الناصر على صبرى بزيارة موس كو اشتراكا 
للحزب فى المفاوضات مع دولة الحزب فيها له السلطة 
العليا. وأدرك عبد الناصر بعد هزيمة ١557‏ ضرورة 
التحرر من جماعات الضغط ومراكز القوى عن طريق 
إجراء انتخابات حرة على أساس حزبين. ثم تخلى عن الفكرة 
إلى ما بعد إزالة أثار العكو له (1. وكا قة ادر لك من يل آل 
أحد أسباب الانفصال التعددية الحزبية فى سوريا والحزب 
الواحد فى مصرء وفرض نظام الحزب الواحد فى سوريا بعد 
حل الأحزاب. 

ولم يتغير الأمر فى الجمهورية الثانية حتى بعد 
التجربة الحزبية التى تقوم على التعددية المحدودة نظرا 
لسيطرة الحزب الحاكم. واستمر الأمر كما هو عليه فى 
الجمهورية الأولى» حزب واحد غير مؤثرء مهمته الاحتفالية 
أو الموافقة بعد العرض. ففى اجتماع طارئ مشترك للجنة 
التتفيذية العليا للاتحاذ. الاشتراكى ومحلس الوزراء فى 


)1( محمود رياض جالأنف ج6(5 7 .١‏ 
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كان الهدف ترتيب جنازة عبد الناأصر. 
عوط طلى 7اللهة التنوتية اليا كتين النو ررم 
ترتيبات. الجنازة وقرأ البيان السياسى الذى كتبه وزير 
الخارجية محمود رياض يؤكد فيه على الاستمرار فى سياسة 
عبد الناصرء والتمسك بالتحالف مع الاتحاد السوفيتى. ثم 
اجتمعت اللجنة المركزية فى 1970/١١/١5‏ لرفض اقتراح 
ديان بانسحاب إسرائيل إلى منطقة المضايق وفتح قناة 
السويس للملاحة الدولية» وهى المبادرة التى نسبها السادات 
إلى نفسه. كما احتجت اللجنة فى 5/75 لمناقشة موضوع 
الوحدة مع ليبيا الذى اقترحه الرئيس ذرا للرماد فى العيون. 
وذها ارقن سملن الذقاع الركتى لنعاقانة موحت ماده 
مبعوث الأمم المتحدة ومشروع السلام فى ١99١/5/5‏ 
ودراسة الموقف السياسى والعسكرى بعد 7١/5‏ موعد انتهاء 
فترة إطلاق النار. وشارك فى الاجتماع عذة مدة: اعطياء 
الأيكة التتفيتنة الناخاهحمون القنافتس على اصصردف »محم 
فوزى» عبد المحسن أبو النور»ء عزيز صدقىء محمود 


رياض» الفريق فوزى» شعراوى جمعة سأامى شرف» اخوة 
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كامل رئيس المخابرات» والفريق صادق رئيس الأركان 
لإبداء الرأى. واستجاب الرئيس لنداء السكرتير العام بمد 
فترة وقف إطلاق النار ثلاثين يوماً لإعطاء السلام فرصة 
وللفريق فوزى الوقت الكافى للاستعداد للمعركة. ثم جددت 
المدة إلى أجل غير مسمى حتى بدأت ضغوط الجيش 
والشعب لتحرير الأرض المحتلة بالقوة. 

د - المؤسسات الدستورية. وأهمها مجلسا الشعب 
والشورى وهما مجرد مجلسان يُخطران بما استقر عليه 
الرئيس للعلم والإحاطة دون مناقشات لما اتخذه من قرارات 
حاسمة فى الحرب والسلام. تسوده أغلبية من الحزب الحاكم؛ 
الحزب الواحد فى الجمهورية الأولى أو حزب الأغلبية فى 
الجمهوريتين الثانية والثالنشة. لذلك تضعف المعارضة 
اليسارية أو الوفدية فى غياب المعارضة الإسلامية الشرعية 
والمعارضة الماركسية بالرغم من وجودها فى الشارع 
المصسرى. ولما كانت انتخاباته فى كثير من الدوائر مزورة 
كير عا حدرت يقر نقرائرة ادن يعسن لمانا 
ببطلان مجلس الشعب كله لأن القوانين الانتخابية والتى تمت 
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الانتخابات طبقا لها غير دستورية مثل الانتخابات بالقائمة 
التى تعارض الدستور الذى يقر بالانتخابات الفردية» "'صوت 
واحد لفرد واحد". الرئيس مركزه وملهمه وقائده وليس له إلا 
التصفيق والتهليل مثل مشهد رقص أحد النواب بعد تراجع 
عبد الناصر عن تنحيه يوم ٠١‏ يونيو ١117‏ بيئنما فى 
الكنيست صلاة على أرواح مئات الشهداء الذين سقطن فى 
الحرب التى كسبتها إسرائيل. وبعد إشراف القضاء على 
الاتذيات نى الجميورية الثالنة تحن الناءن قاددة ناتواء 
بأصواتهم بالرغم بن سكن حوره الدولة قبل الاقتراح 
بإرهاب مرشحى المعارضة ورشوة الناآخبين لمرشفحى 
الحكومة» ونجاح المرشحين المستقلين ثم انضمامهم إلى 
اذى العام عبان فى ار ب فلي لفمداميم 
ناخبيهم. وقد صدرت ضد عديد من نوابه أحكام فضائية 
بالرغم من الحصانة البرلمانية. وظهرت عبارات '"تنواب 
القروهن 7 انلوانت المخدر اق" "جماعات» الضغط : أما تمية 
اسار الم سو كيدا 5 قا سيدة 
رياضية وليست واقعاً سياسياً. 
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وعادة ما يتوجه وزراء الخارجية والدفاع ورؤساء 
الأحزاب ورؤساء تحرير الصحف مع الرؤساء لإلقاء كلماتهم 
أمام مجلسى الشعب والشورى للأخطار بالعلم. ففى يوم 
6214 توجه محمود رياض إلى مجلس الشعب لسماح 
خطاب الرئيس الذى أعلن فيه مبادرة فتح قناة السويس 
وتطهيرها للملاحة دون إخبار وزير الخارجية مسبقاً. وبعد 
زيادة التقارب المصرى الأمريكى أعلن الرئيس إلغاء معاهدة 
الصداقة المصرية السوفيتية فى خطابه أمام مجلس الشعب 
فى مارس ١979‏ لأن السوفيت لم يلتزموا بمواعيد تسليم 
السلاح طبقا للعقود المتفق عليها دون مناقشة وبتصفيق حاد. 
وكان الرئيس قد ناقش قراره مع وزير الخارجية والسفير 
السوفيتى قبل أن يخطر مجلس الوزراء ثم مجلس الشعب 
الذى صادق وهلل. وكان قد أعلن من قبل فى مجلس الشعب 
فى مايو ١977‏ أنه سوف يتخذ إجراءات حازمة ضد الذين 
ينتقدون روسيا الحليف الرئيسى لمصر بدلا من عدوها 
الولايات المتحدة. وقد ظن إسماعيل فهمى أنها تحذير موجه 
ضد ندوة الأهرام وهى فى الحقيقة در لارياة فى العيون. 
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ه- القضاء. عرف القضاء 6 مدى تاريخ مصصر 
منذ 'شكاوى الفلاح الفصيح" حتى الإشراف الأخير على 
انتتخابات مجلس الشعب بنزاهته واستقلاله وحكمه لصالح 
المتهمين من النظام السياسى بالانقلاب وإثارة الشغب فى 
قضايا أمن الدولة المعروفة. تصدر الأحكام بالإفراج عن 
صحف المعارضة والطعن فى شرعية المجحالس الدستورية 
وببطلان قرارات مذبحة سبتمبر لكل ألوان المعارضة عام 
الأقباط» باستثناء مذبحة نادى القضاة فى الجمهورية الأولى 
والعدوان على السنهورى رئيس المحكمة العليا فى أواثقل 
2 

تظل وزارة الخارجية هى الحارس والضامن للثوابت 
الوطئية فى الثقافة السياسية» الاستقلال الوطنى قبل ”ه5١‏ 
والعروبة بعدها. وتظل الرياسة هى الدائرة الأولى فى صنع 


سدور لجسي شيا اسار سك ا كانت 2 راهن 


)١(‏ محمود رياض ج277/07/8-5710/8, إسماعيل فهمى ص757/77. 
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الى ليت« لوملا واتستات يعوا ذا كاذك اتج انا هنها: 

إذا كانت لكل جمهوونة فاساة ”فاع ماساة الكمهوية 
الأولى هزيمة »١971‏ ومأساة الجمهورية الثانية المقامرة 
السياسية بعد نصر أكتوبر العسكرى فى ١97”‏ واتفاقات 
كامب ديفيد فى ١9748‏ والسلام مع الكيان الصهيونى فى 
قلع أن تسكهة عن عافىى لان اطحئ' المكتافة ماحد 
17 »؛ ومأساة الجمهورية الثالثة غياب الخيال السياسى 
والمبادرة التاريخية والرؤية الواضحة كرد فعل على البطولة 
فى الجمهورية الأولى و"الخيانة" فى الجمهورية الثانية. 

وتمر مصر الان بفترة مشابهة لما كان عليه الحال قبل 
5 فيما يتعلق بالقضية الاجتماعية والتفاوت الفديد بين 
الأغنياء والفقراء» وفساد الطبقة الحاكمة وقطاع الأعمال. وتشابه 
أيضا ما كانت عليه قبل حرب »١575‏ حالة السلم واللاحصرب 
بالنسبة للأراضى المحتلة» وتمزق الشباب بين عار الهزيمة 
والشوق إلى النصر. قصرت المسافة بين الهزيمة العسكرية 
والنصر السياسى فى 1167 ١والنصر‏ العسكرى والهزيمة السياسية 
فى .١1975‏ وئسى الناس النصر العسكرىء ويشاهدون كل يوم 
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آثار الهزيمة السياسية فى استمرار احتلال الجولان» والضفة 
الغربية والقطاع. والانتفاضة بمفردها وسط محيطها العربى 
الواسع وعالمها الإسلامى الفسيح. طالت الفترة الآن من ١917‏ 
حتى الآن ولم يعد الناس تذكر إلا كامب ديفيد ١374‏ واتفاقيات 
السلام فى ١915‏ ووادى عربة فى .١135944‏ وتكون جيل بأكمله 
فى حالة مشتبهة بين النصر والهزيمة» القدرة والعجز. يضعر 
بانسداد تاريخى يكاد يقرب من التوقفء. والسير فى المكان» مع 
غياب رؤية واضحة لطبيعة المرحلة التاريخية التى تمر بها 
مصر. هناك حنين إلى الماضى عند كل التيارات السياسية 
الرئيسية التى تعبر عن تعدد الثقافة السياسية: حنين الإسلاميين 
إلى عصر الخلافة الراشدة» وحنين الليبراليين إلى ثورة 2.١5١5‏ 
وحنين القوميين إلى العهد الناصرىء وحنين الماركسيين إلى 
الأممية الأوك التى:ورثتها العولمة: ولا أحد حك الى الحاخسو 
بل يئن منه ويرزخ تحته. ولا أحد يرئو إلى المستقبل فقد غامت 
الرؤية. ولم يعد أحد يدرى: فى أى مرحلة من التاريخ نحن 


3 َس 
نعيس؟ 
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ذ. حسمن حاشى 


الإصداء 5 


الى المواطن العربيى ... 
حتى يفاك حصار الزمن 


حسن حنفى 
مدينة نصر - 8 يونيى 004" 
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فهرس الموضوعات 
الفصل الأول 

مفكق رون إسلامييون 
-١‏ طبائع الاستبداد ومصارع الاستعباد (الكواكبى) 0500 
ا تعديد علم الاهين اه (محمد باقر الصدر) 0 
؟- من التفسير الموضوعى إلى فلسفة التاريخ (محمد باقر 
ديق العروفان الى الوزن (الكميسن) ا 00 
6- من النص إلى الواقع ((موسى الصدر) م ا و ا ا ا 
دين النقيد إلى الفط رمالكين ان ) اللا 
دهان على عاق النيرة قله يعيين) ا 
بارت الإسلام الليبرالى (عباس العقاد) اق ونيا نط و فاه بلطو ا نحو لوال م ا 
8 الإسملام بين تراث السياسسسى القدييم 
باوج او حون التشجحبريون اندر علم العقاند والتغير 

الاجتماعى (الأب وليم سيدهم) 9 0 00000 

5211018 فى قلب الشرق بين حضارتين (ماسنيون)‎ -١ 
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الفصل الثانى 
مفكقرون يبر الييون 


ا بليع الكسم فين ذكرآه الثانية (بديع الكسم) 4 
ا الثكاغئاة والوئع ‏ ين (هشام شرابى) 00 
#دنمن الألأوويز زجنا القحهما هي الى االالاروير ليجنا التاق 


والتجديد” حم د عاب د الجمسابرى) 
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الفصل الثالث 
مفكقرون علمييون 


السمتكوون اللنكو العرودي الحليف نمل تدان 00 
١‏ هل يجور القياس الحضارى؟ (فرح أنطون) 0110 
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موكددمة 


إن أسباب توقف الحضارة الإسلامية عن النهوض من 
جديد هو حصارها فى الزمن بين الماضى والحاضر 
والمستقبل. فالماضى مازال حاضرا فيها يشدها إليه بالرغم 
من نشأته فى عصر الانتصار وهى تعيش فى عصر 
الانكسار. وكلما زاد عجزها فى الحاضر اشن تقليدها 
للماضى. وكلما زاد التغريب فيها وانبهارها بالآخر والخروج 
عق سارها لهاك اللو النافظميى انخفويكا ‏ سن المسسن 
المجهول الذى لم تشارك فى صنعه وتكتفى بنقله. والمستقبل 
مازال يشدها إليه. تنبهر بإنجازاته وتريد اللحاق به. نموذجه 
الغرب والحداثة والعصر. أغرى النخبة المثقفة فنشأ الخ“لف 
بين ثقافة النخبة وثقافة الجماهيرء ووقع الشقاق فى الثقافة 
الوطنية فى ثنائيات جديدة مثل العلمانية والسلفية. ويشتد 
الصراع بينهما إلى حد الافتتال بالسلاح كما هو الحال فى 
الكرد اذو كيكاانزسانة: اله تنيت و الساضيو :حيرف التخطاين 
منه إلى الماضى البعيد» عصر الخلافة الراشدة أو إلى 
المستقبل القريب التنوير والعقلانية. كما يهرب الناس منه إلى 
الداخل تحت الأرض فى الحركات السرية أو إلى الخارج 
فوق الأرض: أرضن الله الواسعة فى الهحرة البعيدة دون 
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عودة وفتح. وقد يسيطر على الحاضر الخطاب السياسى 
الإعلام للنظام السياسى القائم الذى يعمى أكثر مما يكشفء. 
ويستر أكثر مما يبيّن. وتصعب الإجابة على سؤال: فى أى 
لحظة من التاريخ نحن نعيش؟ 

أحق عوامل. النهضبة فك.حصمار الزمضن. و التخفف» مية 
تقل الماضى الحاضر. هم رجال ونحن رجال» نتعلم منهم 
ولا نقتدى بهم. وإيمان المقلد لا يجوز . والتقليد ليس أصلا 
من أصول الدين» ولا مصدرا للعلم بإجماع فرق الأمة. ولكل 
عصر اجتهاداته وتراثه وإبداعاته. والإجماع السابق لا يلزم 
الإجماع اللاحق نظرا لتغير النظروف والأحوال وتبدل 
المصالح. لذلك يظهر على رأس كل مائة سئنة من يجدد 
للأمة دينها. والاجتهاد مصدر من مصادر التشريع. 

ب عدر ارد رواش نون اليس واي عد 
الغير» ووضع الأنا فى مسار غيرها. فلم نتصل بعد إلى 
مرحلة الحداثة كى ننتقل إلى ما بعد الحداثة. ولم نتمئل بعد 
العقل كى نودعه أو العلم كى نقضى عليه أو المنهج كى 
نبدده أو الحضارة كى ننعيها. 

ويفك حصار الحاضر بتشخيص طبيعة المرحلة والقيام 
يذور هذا الصل قماما لاذوو حل مك أن ذو «حخيسل انا 
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وبالتالى يتحول الحاضر من غياب إلى حضورء ومن هروب 
إلى التزام» ومن عجز عن التفاعل معه إلى قدرة على 
تنظيره تنظيرا مباشرا ومعرفة مكوناته» معوقاته ومقوماته» 
هو امل تاكوهيو اقدمة 

فإذا خرج الإنسان العربى من حصار الزمن فإنه يعود 
من جديد صانعا للتاريخ. 

وهذا هو القسم الأول "مفكرون معاصرون” من الجزء 
الثالث "الحاضر". ويتضمن: 'مفكرون إسلاميون"'» 'مفكرون 
ليبراليون", 'مفكرون علميون". 
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طبادع الاستدان ومصارع الاستكعيان 


لعبد الرحمن الحواضسى 148605 19.5 
فسراءة جسديدة 


. الاستبدان فبي الفكر العرببي المعاص‎ - ١ 

إن قراءة الفكر العربى لذاته هو فى نفس الوقفت 
تجديد له» ربطا للماضى بالحاضرهء والحاضر بالماأضى 
بعد ما يقرب من قرن من الزمان. فقد تغيرت 
الظروفء منذ فجر النهضة العربية الإسلامية الأولى 
فى القرن الماضى إلى ردة هذا القرن وربما فجر 
النهضة العربية الإسلامية الثانى فى مطلع القرن 
الجديد. فقد اكتملت الدورة الأولى فى الفكر العربى 
الحديث على مدى قرنين. وبدأت الدورة الثانية للفكر 
الغزس ‏ الععاضير كذاية نهذ القسرق».واذا كحاة الاسستعمان 
الغربى هو الدافع على النهضة الأولى فان الصههيونية 
الاستيطانية فى فلسطين هى الدافع على النهضة الثانية. 


(*) وجهات نظرء فبراير 1 ء5. 
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وإذا كان تحرير الأرض» ومقاومة الاستعمار 
والصهيونية كان هو الغالب على النهضة الأولى فان 
الدفاع عن الحرية والديمقراطية؛ حرية الفرد 
وديمقراطية الحكم» هو الغالب على النهضة الثانية. 
كان مشروع الأفغانى الإصلاحىء الإسلام فى مواجهة 
الاستعمار فى الخارج والقهر فى الداخل. فقد تحقق 
النصف الأول منه فى النهضة الأولى» وما زال الفكر 
الغربى المعاصر يحاول تحقيق النصف الثشائنى منه فى 
النهضة الثانية بالرغع مسن صعوبة المخاض والأزمة 
الراهنة» غياب الرؤية والعجز7). 

وقضية الحرية والديمقراطية ليست مجرد نظم 
ملكية أو عسكرية تجعل الحكم وراثة أو شوكة» وليست 
مجرد قوانين استثنائية مقيدة للحريات؛ وأحكام عرفية: 
وقوائين طوارئ» وأجهزة أمن وتجسسء واعتقالات 
وسجونء وتزييف للانتخابات» وتأليه للفردء فلا فرق 


بين الله والسلطان ون الوجضئ: السياسى» وتعددية حزبية 


)1( وذلك باستتثاء بعض الدول مثل ماليزيا وإيران والمفاومة فى 
جنوب لبنان وفى فلسطين والشيشان وكشمير. 
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شكلية لحساب الحزب الحاكم أو حزب واحد حاكم 
بستبعد كل أشكال التعددية وتداول السلطة. القضية 
أصعب من ذلك بكثيرء إذ تمتد جذورها إلى عمق 
الموروث الثقافى بعد أن ترسخ فى الثقافة الشعبية 
واخبج دغ ين الرعي الفويى :ا ةلد به 
والذيمتز اطية:فى و انعا الفعاصير. انفا تمتة حدورها 
إلى الموروث الثقافى فى الوعى القومى» وما تبقى فيه 
من تصور هرمى أومركزى أو رأسى للعالم» يعطى 
الأعلى ما يسلبه من الأدنى. الأعلى بأمر والأدنى يطيع 
كما هو معروف فى الثنائيات التقليدية الموروثة التى 
تحدد العلاقة بين طرفين» بين الأعلى والأدنى وليس 
بين الأمام والخلف» فى محور رأسى وليس فى محور 
أققىء؛ مما ساعد على خلق المجتمع الأبوى 
الى اي الس اللي أ وا يي ارك 
إغفال باقى العوامل الاجتماعية والسياسية والاقتصادية 


)١(‏ انظر دراستتا: الجذور التاريخية لأزمة الحرية والديمقراطية فى 
وجداننا العربى المعاصرء المستقبل العرببىىء يثاير 2,١31‏ 
وأطيا: الدين والثورة 55 مصر 5-5غ58١:‏ جاه الحضن 
والتحرير التفافى» مدبولى» الفاهرة كفيةل ١‏ ص 55-م ١‏ 2 
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فوناك: قها كلست العو مله «الساقدة وز الفنة نات النقاقيبة7قسي 
الوقن الفودف والوعى الجمعىء» 3 ىْ ثقافة انق 3 








١‏ - طبائع الاستبداد ومصارع الاستعبادن. 
ومن المساهمات الأولى 9 زر صد هذه الجذور 


كأ 








التاريخية لأزمة الحرية والديمقراطية فى الوجدان 
العربى المعاصر 'طبائع الاستبداد ومصارع الاستعياد" 
لعجد الرحمن الكواكبى .)١9:5-١486554(‏ وهو من 
أجمل العناوين وأكثرها دلالة فى الفكر العربى الحديث 
والمعاصر. يتجه مباشرة نحو الموضوع. الحرية 
والديمقراطية فى صيتته الثافية؛ الاستتداد 
والاستعباد('). يجمع بن النظر والعمل» بين البحث عن 
طبائع الاستبداد والبحث عن مصارع الاستعباد أى 
طرق التخلص منه. وهو بحث فى الماهيات أى فى 








)١(‏ عبد الرحمن الكوكبى: طبائع الاستتبداد ومصارع الاستعياد؛ 
الأعمال الكاملة» مع دراسة عن حياته وآثشاره بقلم محمد عمارةةء 
البيكةة المضحدوية الفامحية التدالقة و التتنتو القحناه 131 
صغ1 25-7 . 
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الجذور والطبائع أكثر منه بحثا فى الظروف السياسية 
والاجتماعية والاقتصادية. هو بحث فلسفى وليس بحثاً 
اجتماعيا. محررها وليس مؤلفها الرحالة ك وليس 
المفكر والمصلح والعالم الكواكبى. فالرحالة هو الذى 
يستمد فكره من تجاربه ومشاهداته وليس من المصادر 
المدونة القديمة. والردمز ك يعنى أن أى رحالة قادر 
على الوصول إلى نفس النتائج بوص فها خبرة جماعية 
مشتركة» وربما حماية لنفسه وتسترا من حكام الطغيان 
('. ويعترف هو بهذين المصدرينء 'منها ما درسته 
ومنها ما اقتبسته7'). ولا يشير إلى مصدر الاقتباس بل 
يكتفى بذكر "المؤرخين المدققين"؛ "المدققين", "المدققين 
الدساسسينة أ "العلماى الأتازيون 2 سكن الحكم اوم 'ابصة 
المحررين السياسيين"”؛ "المحررين” "أهل النظر فى 
أحوال البشر”"”؛ "المتأخرون من أهل أوربا” "المتأخرون 
من الشرقيين"؛ ... الخء: ولكن الكواكبى يعيد قراءة 
الوافد لإعادة توظيفه فى تنظيره المباشر للواقع وكأن 


)١(‏ 'وأنا المضطر للإكتتام حسب الزمان" السابق ص579. 
(؟) وهو الكاتب الايطالى الفييرى فيتوريا 1110512 11151الم. 
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اراق فوع ين شري نبت زراك إلى 
لا فرق بين واقع أوروبا وواقع الشرق. فالاس تبداد 
واحدء لا فرق بين أباطرة أوروبا وقياصرتها وبين 
خلفاء بنى عثمان. لا فرق بين الآخر والأنا. لا يقصد 
حكما بعينه بل قصد فقط تتبيه الغافلين على الجذور 
التاريخية للداء الدفين. 

والكتاب مصدر ببيت شعرى وشطر أو بشعر 
منثور يدل على أنه كلمة حق وصيحة فى وادء مثل 
يوعنا المعمدان. إن ذهيضه البو مع ازيح قانهبا فى القبة 
تكون ريت قادرة على اقتلاح أوتاف اللفيا: 0 

والكتاب يشمل مقدمة وتسعة عناوين أشبه 
باب يون يبد سيات لحدلة سر 
المقدمة إلى ظروف تأليف الكتاب وانه من أواخر 
مؤلفاته عام (114هل -1960م0(). نشره مقالات 
فى بعض الصحف المصرية فى عهد عباس حلمى 


)١(‏ كلمة حق وصيحة فى واد 0 إن ذهبت اليوم مع الريح 

لفد تذهب غدا بالأوتاد (السابق ص1١ .)١‏ 

(؟١)‏ على عهد عزيزها ومعزها حضرة سمى عم النبى العباس الثانى 
الناشر لواء الحرية على اكناف ملكةء السابق ص5795. 
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الثانى» ولاا ضير فى مدحه أبسوة بالقدمايعء ربما 1ه 
للقول ار 'ودوائنى بالتى كانت فى الداع". د قتعم 
من كان ييه اتى ااقنة الور سق امود 
عا ون لي بدك فى شوب يبن شر 
رواحت افيه الفدان التي ينه لحن اينيغ 
اسان اه لا ين فى ساي إشاضر 
الرومان الجمهوريون أجداد الإيطاليين الحاليين. وكتب 
فيه غريغوريوس اليونانى رسائله. وفى فارس كتبت 
'كليلة ودمنة" سياسية أخلاقهية. وفى الثقافة الإسلامية 
نهج البلاغة" و"كتاب الخراج" بين الدين والسياسة. 
وواضح قله معلومات الكواكبى دل التقراث السياسى 
الإسلامى الذى يتجاوز ما ذكر بكثير. 


)١(‏ 'وإنى تخيرت أن أتكلم فى هذه المواضيع إجمالاً واقتضاباً على 
أسلوب شبيه بالخطابة"» السابق ص57 ". 
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ويضع علماء الإسلام فى القرون الوسطى مع 
انهم عاشوا فى الحضارة الإسلامية فى عصرها الذهبى 
الأول طبقاً لتحقيبها الخاص خارج تحقيب الحضارة 
الغربية. ألف فيه علماء الإسلام ممزوجا بالأخلاق مثل 
الرازى والطوسى والغزالى والعلائللى كما كان الحال 
عند الفرس» وهدروها بالتاريخ عند ابن خلدون وابن 
بطوطة على طريقة المغاربة. 

ويسمى علماء الإسلام فى عصر الإصلاح 
الدينى فى نهاية الفترة الثانية من الحضارة الإسلامية؛ 
عصر الشروح والملخصصات والموس وعات الكبرىء» 
وبداية الثالثة» المتأخرين من الشرقيين فى تركيا الذين 
لهم تأليف فى علم السياسة مستقلة وممزوجة مثل أحمد 
جودت باشاء وكمال بك» وسليمان باشا وحسن فهمى 
باشا. والعرب قليلون مقلون باستثناء رفاعة بك؛. وخير 
الدين باشا التونسىء؛ وأحمد فارسء» وسليم البستانى؛ 
والمبعوث المدنى. فالأتراك كانوا فى دولة الخلافة: 
والعرب كانوا فى الأطراف. هذا بالإضافة إلى ما كتبه 
الغرفه فى الصحفه» المواكت: 
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أما المتأخرون من أهل أوروبا أى المتأخرون 
بالنسبة للحضارة الإسلامية والمحدثون بالنسبة للغرب 
فهم الذين توسعوا فى علم السياسة وألفوا فيه المجلدات 
اليكمة ذون أن يذكز أسماء المؤلفيق أ المؤلفات1, 

وتبدأ مباحث الموضوع على نحو تساؤلى حول 
طيعة الاسد انه وان الفسقة ذيقن الحوته» و اندع 
الجبن على رعية المستبد» وأثر الاستبداد على الدين 
والعلم والمجد والأخلاق والتربية والترقى والمجد 
والمال» وأعوان المستبد ومن يتحمل الاستبداد وكيفية 
التخلصن منةى امش الء! ١‏ 

ولا توجد إجابات واحدة لهذه الأسئلة. بل تتعدد 
ايت سكيد 231 0ك اكه للدرواء عند شري 
أهل النظر والكلام: المادىء؛ والسياسىء والحكيم؛ء 
والحقوقى» والربانى» وأهل العزائم: الأبىء والشهمء 
والمتين» والفدائى (المفادى). فعند المادى الداء القوة 
والدواء المقاومة. وعند السياسى الداء استعباد البريةة: 


.©94-59١ص السابق‎ )١( 
السابق ص4 55-؟؟.‎ )١( 
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والدواء استرداد الحرية. وعند الحكيم الداء القدرة على 
الاعتساف» والدواء الاقتدار على الاستنصاف» وعند 
الحتوقى. الذاء تفلي الساطة على التحريغة والذواء 
تغليب الشريعة على السلطة» وعند الربانى الداء 
ركة ا فى الح ست ندرا :سد مخفا ما 
أهل العزائم» فعند الأبى الداء مد الرقاب للسلاسل؛ 
والدواء الشموخ عن الذل» وعند الشهم الداء التعالى 
ل لست درن سن اسكييري سمه 
المقين «الداء .حون الوؤساء يب زهامة والدواء ريطيهد 
تالقوة التقال».وعتك السدائى السداء حسبي الحياة و الدواء 
حب العوت!١.‏ 


'1'- ما هو الاستبدادن؟ 

الاستيداة لغة هو الأستثتار منالر أى ذون متورة 
ويقصد به استيداد الحكومات خاصة:؛ و عند السياسيين 
هو تصريف فرد أو جماعة فى حقوق الناس بلا خوف 
تبعة أو مساعلة. وله ألفاظ مشابهة مثشل: استعبادء 


)١(‏ السابق ص541-5507. 
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اعتساف» تسلط» تحكم. وتصبح اك ١‏ ات 
مستبد» حاكم بأمرهء حاكم مطلقء» ظالم» جبارء أما 
المستبدون بهم فهم أسرىء أذلاء» مستصسغرون» وفى 
مقابل الألفاظ المرادفة للاستبداد هفاك شرع مصونء 
طون بمخاووة وعدن ولار كه حي لطي ل ابه 
صفات المستبدين»ء عادل» مسؤولء مقيدء دسقورسء» 
وفى مقابل المستبد بهم محتسبونء أباة» أحرارء أحياء. 

و الأستة اذ معنتى :يفف الشكوئة الفطلعة المتاره 
التى تتنصرف فى شؤون الرعية كما تشاء بلا حساب 
أو عقاب أو قيد. وأشكالها كثيرة: الغليِة أو الوراثة 
وربما الدستور الذى لا ينفذ. وتشارك كلها فى غياب 
الرقابة والمحاسبة!'). ولم تستمر حكومة مدنية مسؤولة 
أكذق عام اتصيقه :قر باسنتشاء. الحكوهياكة فميي اتكاتين | 
بسبب يقظة الإنجليز والحكومات البدوية التى تهرب 
عشائرها فى حالة الضيه7"). 


)1( لصرب المثل بخلافة عثمان بن عفان» والجمهورية "الحاضرة" 
فى فرئسا فى مسائل النياشين وبثما ودريفوس. 
)١(‏ يضرب المثل بملوك تبع وحمير وغسان الححن :لهم عرف حكمهم 


الاستبداد. 
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وقد صور الحكماء المتأخرون المستيد على أنه 
يتحكم فى شؤون الناس بإرادته لا بإرادتهم» ويحكمهم 
بهواه لا بشريعتهم. يرى الرعية كالغنم لا يود منهاإلا 
الطاعة و تدان م التملدق. شنو صني انحن و الدرية 
بدو الح الد نا ي.. حاى عقيو بعرم يشي 
بالفطرة للخير والشرء والرعية تتركه للشر وتتنازل 
عن دورها فى دفعه نحو الخير. 

وربما كان تعريف الاستبداد فى حاجة إلى مزيد 
من التحليل النفسى والاجتماعى والسياسى والاقتصادى 
والقانونى والأيديولوجى. ربما آثر الكواكبى ترك ذلك 
فيما بعد فى فصوله السبعة التالية عن الدين والعلم 
والمال والأخلاق والتربية والمجد والترقى. ومع ذلك 
لامش ننه عندة ليف كيان الس لحري إسى 
فوة» وعقدة نقص تتحول إلى عقدة عظمة كما هو 
الحال فى القاتل الذى لا يستطيع قتل ذبابة. 

وينتمى إلى طبقة اجتماعية دنيا يعوضها 
بالصعود السريع إلى الطبقة العليا عن طريق 
ددا وى جنافتى تاك الحة لحلفة: يبري فى 
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استبداده خلاص الناس من حكم البشر تحقيقآ للحاكمية 
وتطبيقاً للشريعة الإسلامية. فهو المهدى المنتظر الذى 
ور ل لي يات لور يس قرسي افاي 
يريد أن يتحول إلى غنى عن طريق الاستبداد وليس 
عن طريق الكسب المشروع. وهو الذى يريد أن يشرع 
للاستبداد بالقانون. فالتحليل اللغوى والنظرى لا يكفى 
لتخديد. الاستيذاذ :وظورو فيه نشأتة. 


؟5- الاستبدان والدين. 

وهو الاستبداد الدينى. ويعتمد الكواكبى هنا على 
مادة وافدة من الغربء رأى المحررين السياسيين من 
الأفرنج على نشأة الاستبداد السياسى من الاس تبداد 
الدينى أو على الأقل العلاقة بينهماء وهو رأئ صائب 
فيما يتعلق بالدين التاريخى القديم كاليهودية والمسيحية؛ 
فى القسم التاريخى من التوراة والرساتل المضافة إلى 
الإنجيل7). وهو غير صائب فى الجوانب التعليمية 
الأخلاقهة فى الديانتين. فالدين يدعو البشر إلى 


)١(‏ السابق ص7-547ه5. 
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الاستسلام لقوة هائلة تعلم كل شئ؛ وتقدر على كل 
شئ» ويخافها البشر. ثم يقوم المستبد السياسى على هذا 
البناء النفسى للدين ويتمثل الله بحيث لا يعود فرق بين 
القدى اسل "1 فهحدق . السسيدتان شدي نكت الوت: 
والملك الجبار هو المعبود» وأعوانه هم الكهنة. ومكتبته 
المذبح المقدس. والأقلام هى السكاكين. وعبارات 
التعظيم هى الصلوات. والناس هم الأسرى الذين 
يقدمون القرابين7). 

ثم جاءت البروتستائنية فكاذت دفعا نحو الحرية 
أكثلا من الكاثولوكية. فالإصلاح الدينى شرط الإصلاح 
السياسئ: لذلك اذهويت الذيز اطبحة فى اتحلقيو ١‏ لقعو 
تبنت أحد فروع البروتستانت وهى الانجليكانية. 

وقد بدأ حكماء اليونان ذلك من قبل حين بشروا 
بعقيدة الشرك فى الالوهية لمقاومة الاس تبداد السايسى. 
فهناك صلة بين تعدد الالهة عند اليونان كما هو الحال 
فى الأساطوق بوفصين الدتمقن اطنة قد الدوسارارى. بو كه 


)١(‏ حدث لك فى فرئسا وفى روسيا. 
)١(‏ طبائع الاستبداد ص 94ه". 


1267 


سيد البو نان قدة التدده دمن ااتبيدوريين الدين خدوها 
من المصريين. فللعدالة إله» وللحرب إله وللبحار إله 
وللأمطار إله توزيعا لقوى الألوهية على أكثر من إلهه. 
وإله الآلهة الحكم بينهم حين الخلاف والترجيح بين 
آرائهم. وقد تم التعبير عن ذلك بصور أدبية ساحرة 
وأساليب بلاغية بديعة حتى اشرأبت النفوس بها مما 
سهل بعد ذلك على الجبابرة التتازل عن جبروتهم لآن 
ما يحدث فى السماء أولى أن يحدث على الأرض. 
وانتصاح الملوك مكرهين. وقامت مدن أثينا إسبرطة 
على هذا الأسادن».و مارت اليوتان مسار الروضان: 
وازدهرت ديمقراطية الرومان. وكل نظم جمهورية أو 
ملكية مقيدة إنما ترجع إلى هذا العهد القديم. 

ومع ذلك فالتشريك بالرغم من فائدته العملية إلا 
كت الل 0 
الدين» اليهودية والنصرانية والاسلام فى التوراة 
والانجيل والقرآن. فقد فتح التشريك بابا للمشعوذين 
ومدعى الألوهية. وبدلا من أن يكون وسيلة للقضاء 
علىالاستبداد السياسى أصبح وسيلة لتشريعه باسم 
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الدين» وأضفى على السلطان صفات الألوهية فأفسدت 
إسرائيل التوحيد بتأليه بعض الاسباط الملوك والأحبار. 
وأفسد النصارى التوحيد بتعظ يمهم وتقديسهم الرهبان 
و التجسيم بدلا من فهم لغة الأبوة والنبوة فهما مجازيا. 
وبدأ ذلك بولس فى رسائله ويوحنا فى رؤيته وإنجيله 
تطور العقيدة النصرانية. 

ولا ينطبق ذلك على القرآن فى رأى الكواكبى 
يسا حتنى افبار يات اشيية إسيلون حقما 
العوام بأنه لا فرق بين صفات الله وصفات السلطان» 
بين الفعال المطلق والحاكم بأمره. كلاهما #لا يسأل 
عما يفعل وهم يسألون4»؛ بين المنعم وولى النعمء بين 
جل شأنه وجليل الشأن. بل لقد لدعى بعض المستبدين 
والاستعانة بالدين على ظلم المساكين. فالدين "أفيون 
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ا م 

لذلك جام الإسلدم ليجمعل من عقيدة التبوحيد 
وليس التشريك أساسآا نظريا للحرية والشورىء بين 
وبعض حكام المسلمين بعدهم مثل عمر بن عبد العزيز 
والمهندى العباسى ونور سدقم الشفهيد. فكانوأ نماذج 
الحاكم والمحكوم فى الرأى والنصيحة وفى الكسب 
ا ا اا ال ور تيع 
بالايات صد الاسشيدادء إحياء للعدل والمساواة واعطاء 
نماذج من قفصص الأثبياءء بلقفيس وقومها ومورسى 
وفرعون7). وهناك أيات مباشرة تحض على الشورى 


)1( والنماذج من ابشاء داودء وقسطنطين» وفيلئب الثانى الاسبائى» 
وهنرى الثامن الانجليزىء؛ والحاكم الفاطمىء والسلاطين الأعاجم 
المنتصرين لغلدة الصوفية. 

)١(‏ مثل قصة بلقيس ملكة سبأ من عرب تبع يا أيها الملا افقونى فى 
أمرى. ما كنت قاطعة أمرا حتى تشهدون. قالوا نحن أوئنو قوة 
وأولو بأس شديد. والأمر إليك فانظرى مذا تممرين. قالت أن 
الملنوك إذا دخلوا قرية أفسدوها وجعلوا أعزة أهلها أذلة وكذلك 
يفعلون4»؛ وقصة موسى وفرعون #وقال الملا من قوم فرعون 
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والأمر بالمعروف والنهى عن المنكر وتحذر من 
الاستبداد فى الرأى. كما نبه الحديث على ذلك7(). 

ثم ترك المسلمون أصول دينهم وأخذوا أقوال 
غيرهم» واقتبسوا مقام البابوية واحترام الأعاظم وطاعة 
الكبراء طاعة عمياء؛ وقاموا مقام البطارقة والكردينالية 
والأسقفية» وحاكوا منلاهر القديسين والرهبان. وقلدوا 
رجال الكهنوتء. وشاركوا مراسم الكنائس وزينتها. 
وتبركوا بالأثر» وقالوا بالحلول. ووقعوا فى الأشكال 
والرسوم والقرابين والموالدء والأعلام والنياشين. بل 
وحذروا من آيات بعينها وأحاديث بعينها تحض على 
مقاومة الظلم والاستبداد كما أخفى النصارى واليهود 


إن هذا الساحر عليم. يريد أن يخركم من أرض كم فبماذا 
تأمرون»»: #أرجه وأخاهء وأرسل فى المدائن حاشرين يأتوك بكل 
ساحر عليم»» #فتنازعوا فى أمرهم»؛ #بينهم وأسروا النجوى). 
وما أمر فرعون». 

)١(‏ وذلك متل: #وشاورهم فى الأمر)»؛ #وأمرهم شورى بينهم). 
#واطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأوئى الأمر منكم»#. ومن الحديث 
"أميرى من الملائكة جبريل”, "هلك المتنطعون” 'لتأمرون 
بالمعروف وتتهون عن المنكر أو ليستعملن الله عليكم شراركم 
سوم كم سو القذات ا 
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أيات من الإنجيل والتوراة. وجاعوا من المجوسية 
باستطلاع الغيب من الفلكء والتعامل مع الكواكب 
خشية أو طمعاً. ولفققوا من الأساطير والإسرائيليات 
ا المي سا ستيان انار رن دك 
نفس الانحراف عند اليهود والنصارى. وصاغوا عقائد 
فى الاختيار والتثليث لا أصل لها فى الإنجيل والتوراة 
مسد ين توانيين. الححريين الاتحمين و الأساطير 
والآثار والألواح الآشورية. وكلها تؤدى إلى الاس تبداد. 
ومع ذلكءرظل الثر ان بحافظا لتمعور السب أمين من فول 
الاستغياة بو كا لهخ .على الحرية والجهر تالحق7!: 
ان ار نان لطع وجري النخارت 
كان يمكن البحث فى علم العقائفد عن الجذور النظرية 
للاستبداد مثل التصور الهرمى والمركزى والرأسى 
والتراتبى للعالم الذى يجعل العلاقة بين طرفين الأعلى 
والأدنى وليس التصور الأفقى للعالم الذى يجعل العلاقة 
بين طرفين بين الأمام والخلفء بالإضافة إلى إعطاء 
)١(‏ مثال ذلك #إنا نحن نزئنا الذكر وإنا له لحافظون». #فأما الذين 
فى قلوبهم ريغ فيتبعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة وابتفاء 
تأويله ». 
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الأولوية للقضاء والقدر على حرية الاختيارء وللطاعة 
الفرقة الناجية على التعددية الفكرية وحق الاختلاف!!). 


5- الاستبداد والعلم. 

وهو الاستبداد العقلى. ولقد قوم الاستبداد العلمء 
وخطيد الفنشنون العماء تر لما يله الجلم من 
حرية راد ههه ينود شد مدر دية سبد 
ضد العلم. وكما كفر المستبدون المفكرين الأحرار 
اضطهدوا العلماء أصحاب النظر العلمى الحر كما حدث 
فى موضوع إعجاز القرآن الذى اقتصر على البلاغة أو 
الاخبار بالغيب دون التطرق للإعجاز العلمى. فالقران 
متجدد فى فهمه مع الزمان والحدثان. وكل ما فيه برهان 
عيان لا مجرد تسليم وإيمان7". 


)١(‏ وقد حاولنا ذلك فى إعادة بناء علم العقاقد فى 'من العقيدة إلى 
الثورة" (خمسة أجزاء)ء مدبولىء الفاهرة ,١544‏ دار التتويرء 
بيروت كخقة .١‏ 

)١(‏ السابق ص 55-567 ؟, 

(؟) مثل آية ولا رطب ولا يابس إلا فى كتاب مبين4. 
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لقد كشف العلم فى الغرب الحديث حقائق 
موجودة فى القران تصريحا اولبيطة منذ أكثر من 

د عي ده مسر 0 رركي احي عل اخ فادة 

الكوق :هئ انين التن وسضفها الفوان فى يذذا التكتوينة 

وأن الكائنات فى حركة دائبة:؛ وأن الأرض سيبعء ا 

لولا الجبال لترنحت الأرضء وأن التغيير فى التركيب 

الكيماوى ناشئع عن اختلاف النسب والمقاديرء وأن فى 
الههاة حياأةة وان التسان تزرقى مبق. الهفياذ» وان 
ناموس موسى اللقاح فى الذباب» بالإضافة إلى 
التصوير الشمسى» وتسيير السفن والمركبات بالبخار 
والكهرباءء؛ ووج ود المكقروب وتاثيره على 

الأمر ل 

)١(‏ الأثير #ثم استوى إلى السماء وهى دخان»: حركة الكائنات 
(وآية لهم الأرض الميتة أحييناها4. (وكل فى فلك يسبحون», 
الأرض والشمس 9إن السموات والأرض كانتا رتقا ففتقناهما». 
القمر والآأرض #أفلا يرون أنا نأاتى الأرض ننقصها من 
أطرافها»». #اقتربت الساعة وانشق القمر)»؛ طبقات الأرض 
السبع (خلق سبع سموات؛ ومن الأرض م ثلهن»4», الجبال 


والأرض #وألقى فى الأرض رواسى أن تميد بكمغ؛ التركيب 
الكيماوى #كل شئ عنده بمقدار4» الحياة والمياه #وجعلنا من 
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والحقيقة أن موضوع الإعجاز العلمى للقرآن قد 
استشرى فى الفكر العربى المعاصر كجزء من مشروع 
أسلمة المعرفة. وهو يؤدى إلى عكس ما يهدف إليه 
الكواكبى» حث الدين على العلم. فهو يبدأ من العلم 
الغربى الذى اكتشفه غير المسلمين بمناهج تجريبية 
خالضية :و النظو قوى: الكانوحة” كا تع بعلا 8" الس ميرت 
الأوائل. ثم يكتفى بقراءة القرآن من خلاله انتقاء. 
فالفضل للغير العالم وليس للمؤول للقرآن. وأين كان 
المؤولون لآيات الإعجاز قبل أن يكتشف علماء الغير 
قوانين الطبيعة؟ ألا يعبر ذلك الاستحواذ على جهد 
الغير وفضله؟ وماذا يفعل المأولون للآيات إذا ما تغير 
العلم هل يتغير التأويل» ومن ثم يتم ربط القرآن الثابت 


الماء كل شئ حى». #وخلقنا الإنسان من سلائة من طين»: لفاح 
النبات إخلق الأزواج كلها مما تنبت الأرض»)» (فأخرجنا أزواجا 
من نبات شتى»؛ #اهتزت وربت وأئبّت من كل زوج بهيج». 
(من كل الشرات جعل فيها زوجين».: التصوير الشمسى #أئلم 
ترى إلى ربك كيف مد الظل. ولو شاء لجعله سكناء قم جعئنا 
الشمس عليه دليلا»» السفن والمركبات (وخلقنا لهم من مثله ما 
يركبون»؛ المكروب #وأرسل عليهم طيرا أبابيلء ترميهم بحجارة 
من سجيل». 
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بالعلم المتغيرء ويصبح الأصل فرعا والقفرع أصلا؟ ألا 
يؤدى ذلك إلى وهم المسلمين بأن لديهم العلم سلفاً 
فيتبلدون فى حين ببحث علماء الغير فى مظاهر الكقون 
فيتيقفون؟ ولا تنفع نظرية الليمكين: نت أله :حدر 
للمسلمين الغربيين لخدمتهم. الغرب يبدع العلم فى الدنياأ 
دون بغية الآخرة. والمسلمون ينقلون العلوم عن الغرب 
المسخر لهم بغية الآخرة. فالغرب له نصف الحقيقة» 
ناك مم اك حستكي انسضيار) سرسرته 
كان موقف العلماء والقدماء من المسلمين هو موقفف 
اه ال ل ايت ار فى الطبيلة ري ره 
قوانينها. وكان العلم العربى الإسلام فى بدايات عصر 
النهضة الأوروبى أحد مصادر النهضة العلم الأوروبى 
الحديت, 

وبعد هذا الاستطراد عن الإعجاز العلمى للقران 
يعود الكواكبى إلى معارضة المستبد لنور العلم وبحث 
العلماء حتى لا تستتنير الرعية فتثور على الاستتداد 
السياسى» وتبقى فى جهلها فتطيع وتستكين7!. بل إن 


)١(‏ السابق ص5ه-.5". 
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المستبد يخشى علوم اللغة لأنه يعلم أن دواء اللسان 
عقل ودواء اللغة فكقر(). كما ليختي المنشنية مير 
العلوم الدينية المتعلقة بالمعاد لأنها اغتراب للناس 
خارج العالم مع أن المعاد قادر على تحرير الوجدان 
من الخوف من الحاضر والاتجاه نحو المستقبل وطلب 
الشهادة» فان أعظم شهادة كلمة حق تقال فى وجه حاكم 
ظالم. إنما يخاف المستبد من العلوم النظرية ومنها 
العلوم الأخلاقية والاجتماعية والسياسية التى تدفع إلى 
حرية الفكر» ومن العلوم العملية المتعلقة بعلوم الحياة 
والكقون والحقائق التى لا يمكن للمستبد تغييرهها. 
الاستبداد والعلم إذن ضدان. لذلك يخشى المستبدون 
العلماء لآن العلم من الله. إذ يعرف العلم أن الحرية 
افكباع مك اهداق اتلك يكت 'المسيشكورم افحى المتخز ف عير 
العلماء حتى من قول "لا إله إلا الله" وفهم معناهاء 
تحرر الوجدان الإنسانى من كل قيدهء والإعلان عن 
العو فى يهو لحهلة :الناك ود العا عيية. (التكنيوى فاالتواةة 
بالقول تعشى الشهادة بالفعل. ولا فرق بين الشاهد 


)١(‏ من أمثال الكميت وحسان ومونتسيكو وشيلار. 
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والتيهيذ ١"!‏ . 
المستبد عاشق للخيانة والعلماء أعداؤه. وهو 
سارق مخادع والعلماء منبهون محذرون. له سيثاته 
التى لا يفسدها عليه إلا العلماء الممسصسلحون. يبغض 
المستبد العلم لسلطانه على النفوس وزعزعة طاعتها 
للحكام والبحث عن الحقائق المستقلة عن أرائهم 
وسلطانهم. الاستبداد ضد الحرية والعلم يقوم على 
حرية البحث والنظر. لذلك كان العوام قوام المستبد 
نظرا لميلهم إلى التقليد والتبعية وتأليه الحكام. فيذبحون 
انفسهم بأيديهم بسبب الخوف الناشئ عن الجهل. ولا 
شك أن خوف المستبد من رعيته أشد من خوف الرعية 
من امه.فى حين يأمن, العسادل قومه ويأمنها!. وكير 
لخطورة الخوف فى الديانات الثنوية القديمة فقد أقيم له 
هيكلا لعبادته اتقاء لشره. وكلما ضعفت السياسة فى 


)١(‏ انظر دراستنا 'ماذا تعنى أشهد أن لا إله إلا الله وأن محمدا رسول 
41 الهين والورة فى مصبسن 641-1489 خسنا المين 
والسار فى النكن اللدثىء مدبون» القاعر 15455 هن 41ت 
ا اع 

)١(‏ متل المستبد نيرون وتيمورء ومثل العادل أنوشروان وصلاح 
الدين. 


1208 


ألفاظ التعظيم فى الفارسية وتقل فى العربية. 


1 -الاستبداد والمال. 

وهو الاستبداد الاقتصادى عن طريق قوة المال. 
فالمال كل شئ: القوة مال» والعقل مالء والعلم مال» 
والدين مال» والنبات مال» والجاه مالء والترتيب مال» 
والاقتصاد مال. فالمال كل ما لدى الإنئنسان من قدرة 
على الفعل. المال عند الاقتصادى ما ينتفع به الإنسان؛: 
وعند الحقوقى ما يجرى فيه المنفع والبذل» وعند 
السياسى ما تستعاض به القوة» وعند الأخلاقى ما 
تحقطية الحهاة الشويةة! ا 


)١(‏ بعد تعريف الاستبداد يعقد الكواكبى مقارنات بين الاستبداد من 
ناحية والدين والعلم والمجد والمال والأخلاق والتربية والترقى 
تباعا قبل الاستبداد والتخلص منه. وآثرئا تغيير الترتيب بعد الدين 
والعلم وتقديم المال ثم الأخلاق والتربية وتأخير المجد قبل الترقى 
حتى يبدو العرض أكثر ترابطا من الدين والعلم إلى المال إلى 
الأخلاق والتربية إلى المجد والترقى. 
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وإذا كان النوع الإنسانى لا يأكل بعضه بعضا إلا 
أن الإنسان أكل لحم أخيه الإنسان حتى أتبى حكماء 
الصين والهند فأبطلوا أكل اللحوم كليا. ثم أتت الشرائع 
وافتدى به إبراهيم إسماعيل» واستعاض عنه المسيح 
الانسان موحودا عن عيضن القبائل ازنحيةء. مع تن 
الاستبداد ليحيى هذا الأثر القديم وأحياها بصورة أدهى 
عد فقد جعل البشرء اعبذاء وأصندقاء: ظطعمة 
للظالمين وامتصاص حياة الزراع والعمال؛» وأكل ثمار 
بين أكل لحوم البشر فى الماضى ونهب الأعمار 
وازهاق الأرواح وسلب العمل إلا فى الشكل. فالاس تبداد 
صور الاستتداد السياسى. علاقة الغنفى بالفقير هى 
علاقة القوى بالضعيفء علاقة الظالم بالمظلوم. ولا 


فرق بين استبداد الرجال واس تكداد النساءء نحصف 
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لقره 00 

ويتعاون رجال الدين ورجال السياسة ورجال 
الانتعاة عل العاف المتد ! ' وتشضكة أن فسا ل اورية 
غلى 901 مم الشمتن .كلدي مقذو اك .و ايز اذاكة :و رز اق 
48 منهم. ترف وإسراف فى جانبء وفقر وضنك 
فى خاقت: احو».ويتخييم الجى حال الاقتصس ذ التججدر 
والمحتكقرون ضد الزراع. ويستعمل الاستتبداد 
الاقتصادى كل القيم الانسانية بما فى ذلك الجمال 
للأثراء لصالح رب المال والجمال والاتجار بأعراض 
القاترى بن احفحاة" الا كا .فض “النعصال فى لححارة 
الحنوى 1 

الاستبداد يسلب أموال الناس وحقوقهم غصبا 
باسم تشريعات باطلة ومن ثم كان حفظ المال فى أيدى 


.5,4-517 طبائع الاستبداد ص4‎ )١( 

)١(‏ سيد قطلب: معركة الإسلام والرأسمالية» دار الشروق القاهرة 
(دءت). 

(؟) وهو ما فعلته كاترين كما يروى المؤرخ كريس توفر بحمل النساء 
على الخلاعة فى المراقص حتى هب الشباب للعمل للانفاق 
عليهن وضاعفت خزينتها فى خمس سنوات. 
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الناس أصعب من كسبه. 

والأسنية د مفسوو انتوق ف للقنيد] :خبط قاء 
المستبدين. لذلك يعظم الذل فى الثروة. ذل الأغنياء 
للمال» وذل الفقراء للأّغنياء. 

واللجورو ذكم كمون عدن امنا الغا معدو لفحو الخ 
المأثورة بمدح المال فهو يحل المشكلاتء والطريق إلى 
العز('). ومع ذلك فان للمال آفات كثيرة على الحياة 
التيوينة مت الدوفوزرى العدو في نز قادة المحا هيم القاضحة 

وبالرغم من أهمية المال والشروة فى نهضة 
الأمم» فالاقتصاد عصب الدول إلا أن الزهد فى المال 
يقيرفا واشت اللصيي! انب لاحي :عدن تتفت صر 
الناس. ولا يعنى ذلك التباطوَ فى الكسب بل رعاية 
الطرق الشريفة والحاجات الأساسية الضرورية للحياة 


)١(‏ مثل أن أكهبر ما يحل المشكلات الزمان والمالء ولا يصان 
الشرف إلا بالدمء ولا يتأتى العز إلا بالمالء؛ اليد العليا خير من 
اليد السفلى» الغنى الشاكر أفضل من الفقير الصابر. 

)١(‏ يستشهد الكواكبى بحديث "أسالوا الله الكفاف من الرزق"»؛ وبحديث 
'لو كان لابن آدم واد من ذهب لتمنى أن يكون له واد آخر”". 
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الإنسانية. فلا أفضل من إنسان يأكل من عمل يده. 

والمال نعمة من الله فاض بها على الطبيعة ولا 
يملك أحد تخصيصها لنفسه إلا بعمل أو بمقابل. فالعمل 
مصدر الرزق» والجهد تعويض عن الكسب. والتمول 
أى الإدخار جزء من طبيعة الإنسان والحيوان على 
السواء وقت الحاجة وساعة القحط أو الجوع كما هو 
الحال فى قصة يوسف. 

وتنتظم المعيشة بالاشتراك العمومى الذى جاء به 
الإسبلام فى القرون الأولى. فالحكم الإسلامى 
ديمقراطى اشتراكى. وهو ما عم بعد ذلك فى العالم 
المتمدن الإفرنجى» وتدافع عنه الجمعيات التى تطالب 
بالمساواة والتقارب فى الحقوق والأحوال المعيشية بين 
البشر ضد استبداد المال وتراكم الثروات. وهو ما 
حاولته الشريعة الإسلامية من خلال أنواع الزكاة؛ 
جزءا من أربعين من رؤوس الأموال» يفيض من 
الأغنياء إلى الفقراء. أما الأراضى الزراعية فملك 
للأمة وليست للأفرادء يستفيد منها عامة المسلمين 
وليس أغنياؤها فقط. هذا بالإأضافة إلى الصرف على 
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المحتاجين من العوض والدية والتكفير عن الذنوب. 
ومصادر بيت المال من خراج وعشور تصرف على 
جموع الأمة» الفقراء والمساكين وأبناء السبيل وفى 
الوقاب: و العامين عاييسا: وتذلك تلاخة تحووكط, الأول 
إحراز المال بوجه مشروع حلال مقابل عمل وجهد. 
والثائنى عدم التضييق على حاجات الغير مثل احتكار 
الضروريات أو مزاحمة الصناع والعمال الضعفاء أو 
امتلاك الأراضى(). والثائشث عدم تجاوز المال قدر 
الحاجة لأن الافراط فى الثشروة مهلكة. الفواكئد القليلة 
على الأموال تشجيع للاستثمار. أما الربا الفاحش 
فاستغلال للضعفاء والمحتاجين. ليس الدافع على 
الاستثمار الطمع أو الربح بل تحقيق المنافع العامة. 
وإن ثروة بعض الأفراد فى الحكومات العادلة أضر 


)١(‏ حمى ايرلائدا ألف مستبد مالى من الانجليز ليتمتعوا بثلكتى أو 
ثلاثة أرباع ثمرات أتعاب عشرات الملايين من البشر. وهو أيضا 
حال ريف مصر. ولا يختلف عن ذلك سكن لندن على أرصفة 
الطرقات وهى من الأمم المتمدنة. لذلك لا تجيز الصين أن يمتلك 
شخص واحد أكثر من مقدار معين» خمسة أفدنة»؛ واقتدت روسيا 
فى ولاياتها بالصين. 
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بكثير منها فى الحكومات المستبدة لأنهم يصرفون 
الأموال لإفساد الأخلاق فى حين أن المستبدين 
0 ا ا 2107 48010 الل 2 
وتزول الثروة عندما يغتص بها الأقوى أو عندما تتندلع 
نوو اك الاسدن اكد أو .كدري الفو كود : 

وهناك فرق بين الاستبداد الغربى والاستبداد 
الشرقى. الاستبداد الغربى يجمع بين الاستبداد السياسى 
والاقتصادىء ويعين الأمة على الكسب. لذلك كان أحكم 
وأرسخ مع عظقى اللذكن فى عدي ار الأشحشة اذ التمترافن 
ساقي كالضى: لتقم النانن الى الكسعفف: اتلك كان 
سريع الزوال. إذا زال الاستبداد الغربى فانه يكون 
عصدالة الخويةة و الدبو ارك الامهداك الوق 
فلصالح استبداد أخر. لذلك تفوق الغرب باستمرارء 
اسار الشواق فر مكانة فى كور الذية, 

كا سكن فور هده الاسستزاكنة اللدلاشحة التحيى 
تقوم على الزكاة والصدقات والكفارات إلى اشتراكية 
فلبدة قوم على الشلكية العامة اوس تل الاشناعوو كعدية 
سياسة الأجور طبقا للجهد العضلى» ومنع تجميع 
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رؤوس الأموال فى أيدى القلة. بل أن تحليل لفظ المال 
لغويا يبين أنه ليس جوهرا أو اسماً يشير إلى مسمى 
فى الخارج بل هو مصدر مركب من "ما" اسم صلة 
وال'حرف جر مما يبين أن المال علاقة:؛ وان الملكية 
وظيفة اجتماعية» فالمالك له حق التصرف والانتفاع 
والاستثمار ولكن ليس له حق الاستغلال أو الاحتكار 
أو. لاقتنا (. 


-١‏ الاستبداد والأخلاق. 

والاستيداد ليس فقط 2 أو عا أو اقتصساديا 
لفق اسقيد ادا اخلافى كظرا لأثير الاستداد فى أخادق 
المستبد وفى أخلاق المستبد بهم على نحو سلبىء: 
فالمستبد به يكفر بالأخلاق وبالقيم التى يمارسها المس تبد 
والتى يعينه الناس عليها حتى المستبدون بهم. يفقد حب 


وطنه وأهله ويضعفف ولاده لأيكف 5 يخحر صر غلئن 


)1( انظر دراستنا "المال 52 الفران” (تحلايل المضمون)ء القن والثورة 
فو مخبسر 6 7١‏ 1-غئ ةق جلا اليمين والبسار فيئ الفككر 
الدينى» مدبولى» الفاهرة ١8‏ ص 5-١5١‏ أ. 
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بقاء شئ. وقد يتعود على الاستبداد فيص بح كالحيوان 
المطيع لصاحبه لا فرق فى ذلك بين شباب وشيوخ(). 

يسلب الاستبداد المستيد راحته الفكرية ويحيله 
إلى شقى ثقيل الهم حتى أنه يفقد التمييز بين الخير 
والشرء فيستولى الاستبداد على العقول الضعيفة خاصة 
عقول العامة من خلال مظاهر الأبهة والعظمة التى 
يحيط المستبد بها نفسه. فتشوش عليها الحقائق» وتغيب 
عنها البديهيات. فالاستبداد قادر على قلب الحقائق فى 
الأذهان» واستعمال الأديان لتبريره مع أن وظيفة 
الحكومات خدمة الناس وتحقيق مصالحهم» قد يوحى 
الاستبداد بحسنات له مثل تحقيق المنفعة» وحسن 
الإدارةء وسرعة التنفيذء وطاعة الأوامرء وتليين 
الطباع» ويدفع على احترام الناس بعضهم لبعض. 
والحففة أن ذلك نلك يتحقق كير 2 صوها هرا 
اختياراء وعن اضطرار وليس عن طبيعة. 

وإذا كان العدل فى أخلاق البشر يقوم مقام 


العناية فوع إنماء الشجر يكون الا تنشةاد متسس كة تكن 
)1( السابق ص 359-46 ؟. 
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لأن الاستبداد قضاء على القوانين» وتحكم بالإرادة 
الفردية. بل إن الحيوان يخضع لقانون الغاب. لذلك 
باح لفك رق ار انه لسر ة عله ابم لكر رد ل 
يخضع الاستبداد لنظام أو عقل أو منطق بل لمطلق 
الأزادة التى تجغل الحبين قبيحا و القبيح حساء مرة 
اشتراكية ومرة رأسمالية. ويجبر الناس على التبرير 
طبقا لإرادة المستبد وليس طبقآ للحسن والقبح فى 
نيما 

فى الاستبداد يغيب الأمر بالمعروف والنهى عن 
المنكر والنصيحة والنقد للحكام ومراجعتّه. لذلك أطلقفت 
الأمم الحرة حرية الرأى والتعبير فى المطبوعات 
والمجالس النيابية للرقابة على المسؤولية والحكام. وقد 
وضع القران التشريعات لحماية هؤلاء المحتسبين دون 
أن يذكر الكواكبى نظام الحسبة فى الإسلام ويعنى 
الوظيفة الأساسية للحكومة الإسلامية('). 

وإذا كانت الخضال ١‏ لا بحسنة طيية كااضمدة 
)١(‏ وذلك فى آيات #ولا يضار كاتب ولا شهيد»؛: #ولتكن ونكم أمة 


يدعون إلى الخير ويأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر... 
أولئك هو المفلحون »4. 
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والأمانة والهمة والمدافعة والرحمة وقبيحة طبيعية 
كار ناه د عدون و لشي سا شظنة “كياية يقن 
العفو وتقبيح الطمع وهو ما يدركه العقل ويحث عليه 
الشرحء وتالتاً ا" اعتيادية وهو ما يكس به الإنسان 
بالوراثة أو التربية أو الألفة فان الاستبداد من النوع 
الثالث الذى يأتى اكتسابا من الناس وتعودا عليه ولا 
يتفق مع العقل والنقل أو مع الضرورة والاختيار. وإذا 
ساءت الأفعال ساءت الظنون فالفلاح فى النموية فسامك 
الأفرنجى فى معاملته ويئق بوزنه وحسابه ولا يأمن 
بنى جلدته. والأفرنجى إذا تعود على الخيانة فانه يأمن 
الشرقى ولا يأمن ابن جنسه. وهى تفرقة أصولية بين 
الضروريات والحاجيات والتحسينات يوظفها الكواكبى 
فى تصنيف الفضائل الخلقية. 

وفى الاستبداد تقل مشاركة الناس فى إدارة 
شؤونهم» وتقل المشاركة فى الحياة العامة. والمشاركة 
من أعظم أسرار الكائنات ويقارن الكواكبى بين أخلاق 
الشرقيين والغربيين فى المشاركة تحت الوهم الشائع 
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أن الشرقيين أقل مشاركة من الغربيين!". وهو 
موضوع الاستبداد الشرقى الشهير الذى تعرض له 
فلاسفة الغرب خاصة مونتس كيو. يرجعه البعض إلى 
الجهل أو عدم التعاون أو المرض أو عدم التمسك بالدين 
أو فقدان الحرية السياسية. 

الغربى قوى النفس شديد المعاملة ولكنه حريص 
على الاستثئثار والانتقام» مادى النظرة. لم تبق من 
مبادئ المسيحية لديه شيى. الجرمانى جاف الطبع لا 
بشر احسست ب أ احاة ين المي فى اقرف 
والقوة فى المال. العلم من أجل المال؛ والمجد من أجل 
المال. واللاتينى مطبوع على العجب والطيش. يرى 
العقل فى الأخلاق» والحياة بلا حياء» والشرف فى 
الزيئنة» والعز فى الغلبة. 

وأهل الشرق أديبون يغلب عليهم ضعف القلب 
وسلطان الحب واتباع الوجدان والعواطف والفتوة 
والنفاعة: ومع تلك يتماون.فى المسيتقل.بويقلة الغرفى. 
والعجيب أن يغلب على الشرقيين الاستبداد وهم جماعة 


)١(‏ يستثنى الكواكبى من ذلك اليابانيين والبوير. 
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تقلل من تسلط الفردء ويغلب على الغربيين الحرية 
وقيمهم تقوم على الفردية التى تسمح بظهور الفرد 
والزعامة الفردية. فى الشرق جماعة بلا رقابة على 
الحكام» وفى الغرب أفراد تراقب الجماعة سلوكهم طبقا 
للعقد الاجتماعى. فى الشرق نبوة وولاية وزعامة» 
وفى الغرب حكمة وعقد ومراجعة. وهى مقابلات 
شائعة فى الفكر الغربى فى القرن التاسع عشر أثناء 
التثمان التظريسات العتستسرية ومهاوللات تحفية 
خصضانكن السعوب:. 

وقد سلك الأنبياء فى إنقاذ الأمم مسالك عدة منها 
تحرير الوجدان الإنسائى من تعظيم أحد إلا الله أو 
الإذعان لسواه» وحث البشر على التمسك بنور العقل 
وحرية الإرادة من أجل القضاء على الاستبداد العقلى 
والإرادى. وقد تابع الحكباع الساسويوة الابدمون 
الأنبياء لتحرير الضمير الإنسانى من الاستبداد عن 
طريق التربية وتهذيب الأخلاق. أما المتأخرون 
الغربيون فقد آثر البعض منهم تحرير البشر من الدين 
إلى فضاء العقل والطبيعة» فالفطرة كافية للنظامء والعلم 
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المتصمرر من تبرير الدين كما كان الحال فى 
الخضباز أنك: القددية المضصسزية والاتنسوورية أو 'المتحصبيير 
فى طبقة الأشراف عند الغرناطيين والرومان أو عند 
النخبة من الشبان فى الهند واليونان القادرة على ذلك. 
ثم جاء الإسلام وأطلق حرية العلم للجميع وانتقل إلى 
أوووكا فماعدها عل التسرن: 

لقد ساعدت الظروف الحكماء الغربيين على 
اختصار الطريق. بدعوا مستبدين وانتهوا متحررين. 
ومن حكمائهم من لم يغالى ويتضرف فى رفض الدين 
وبكداتة المضيحةان لذو اك اشح أن مان أميصلفو “ليق 
لإصلاح الأخلاق وتغيير المجتمع. وما أحوج الشرق 
إلى مثل هؤلاء الحكماء بوذيين ومسلمين ومسيحيين 
ويهود. لا يبالغون أو يتطرفون» ويمصلحون الدين دون 
رفضه أو إيقائه على ما هو عليه عن طريق التعليم 
والتربية من أجل تغيير الوضع القائم حتى تظل الأمم 
الشرقية فى التاريخ ولا تتقفرض كما أنقفرض 
الأشوريين والفينيقيون. 
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#-الاستبداد والترسة. 

إذا كانت الأخلاق هى الفضاثل النظرية فان 
التربية هى تهذيب الأخلاق أى الأخلاق العملية: 
وتحويل الفضائل النظرية التتى يض عها العقل والفطرة 
إلى سلوك يومى وممارسات عملي". التربية علم 
وعمل. والعمل بالنية والعزم المسبق7). 

فقد خلق الله فى الإنسان استعداداً للصلاح 
و الستعداة! الشياة ميف لتحت اللبوير7 2 لاارية عايكل 
مساعد للفطرة. يصعد إلى مرتبة الملائكة أو يهبط إلى 
مستوى الحيوان. وهذا هو معنى الأمانة التى حملها 
الإنسان ورفضت السماوات والأرض أن يحملنها 
وحملها الإنسان» الاستعداد للنمو نحو الكمال والنقص» 
نحو الخير أو الشرء إلى الحرية أو إلى الاستيداد. 
الإنسان كالغصن الرطب إما أن ينمو مستقيما أو يميل 
على جنبه فيعوج. 


)١(‏ السباق ص501-5984. 


)١(‏ هذا هو معنى الحديث الشهير 'ما من مولود إلا ويولد على الفطرة 
: وأبواه هم اللذان يهودائه أو ينصر ائه أو يمجسانه". 
(؟) ويستشهد بحديث "إنما الأعمال بالنيات". 
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والاستبداد أسوء وسيلة للتربية. يودى إلى إفساد 
الفطرة بدنأ وروحا. يورث البدن الأسقام» والروح 
توققه: اللسناح يففين اللاي الرقينة و الاي ة ةا كبا ماد 
متضادان. ما تبنية التربية يهدمه الاستيداد. 

والتربية ملكة تحمصل بالتعلم والتمرين والعقيدة 
والاقتباس. أهم أصولها وجود المربين» وأهم فروعها 
الدين كوازع سياسى والمثابرة على العمل. والاس تبداد 
ريح صرصر عاتية» يفسد الدين فى أهم ركيزته وهى 
الأخلاق» ويبقى على العبادات لأنها تلائمه؛: حركات 
طاعة ورموز خضوع لا تفيد فى تطهير النفوس. لا 
لوو نغرة تنكل مو لز قامن معدو انه فا مولن لالس ةا 
على النفوس» لا فرق بين الله والسلطان» ورد الفعل 
عليهما بالكذب والخداع والرياء والنفاق أوالخوف 
والانزواء والانطواء حتى يصبح كالأسير الأليف 
والحيوان المستأنس مع حاكمه ومع ربه. 

تربية الجسم فى السنتين الأوليين وظيفة الأم» وحتى 
السابعة وظيفة الأبوين» والانتقال من العقل إلى البلوخ وظيفة 
المعلمين والمدارسء» ثم تربية القدوة بالأقربين والخلطاء إلى 
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الزواج وظيفة الصدفة» ثم تربية المقارلنة وهى وظيفة 
الزوجين إلى الموت أو الفراق. فهناك خمس مراحل للتربية 
لكل منها مربى طبقاً لمراحل العمر. 

ليست التربية مجرد جهد فردى أو جماعى محدود بل 
هى تربية اجتماعية سياسية. إذ أن التربية الفردية تخضع 
للهيئة الاجتماعية والقانونية والسياسية. 

والحكومات المنتظمة هى التى تتولى تربية الأمة. 
وهى التى تنشأ قوانين النكاح» وتفتح بيوت العطاءء وتقيم 
المدارس للتعليم الالزامى»: وتسهل الاجتماعات وتشيد 
المسارح» وتؤسس المنتديات» وتقيم المكتبات والمتاحف 
والنصييه التذكاريةة وتبين: القو انين المحاففلة على الآدب 
والحقوق» وتسهر على حفظ العادات القومية واحترام الملة. 
تقوى الامال وتيسر الأعمال» وتؤمن العاجزين» وتكرم 
الرواة..ومن تريحيا المواكان مطمنا فى حياكنه ومماتةة 
وتحيا الأمة بحياة مواطنيها ورضاهم عنها. أما النظم 
المستبدة فهى غنية عن التربية لأنها أشبه بنظم الأحراش فى 
الغابات التى لم تهذبها يد بشرية. 

يدان سان فى قن لمك ادر وان شيط على 
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العمل» راضياً بأعماله» سعيد بآماله» ناجحاً كان أم أقل 
نجاحا. أما أسير الاستبداد فيعيش خاملاً خامدأ ضائع القصد 
حائر الاتجاه» لا فرق بين حياته وموته. يشعر بألام الأسر 
كما يشعر المستبد بلذة القوة والاستبداد. فيلجاأً إلى الدين 
والتعويض فى السعادة الأخروية مع أن الدنيا ممر الآخرة. 

وقد عبرت الأمثال العامية والأقوال المأثورة عن ذلك 
والتى تحبذ الخمول» وتبرر المصائب7!). مع أن الآيات 
القرآنية والأحاديث النبوة ضد الكسل والبطالة والهروب إلى 
الكرة قور عن الذضنا!. 

وقد وقع نفس الشئ عند اليهود والنصارى» واقتبسوا 
من التوراة والانجيل أيات تبرر الظلم والخضوع للسلطان. 
والنص صريح على رفض الظلم7". 


)١(‏ وذلك متل: "الدنيا سجن المؤمن"؛. "المؤمن مصاب” "إذا أحب الله 
عبد ابتلاه”» "هذا شأن آخر الزمان””؛ "حسب المرأ لقيمات يقمن 

)١(‏ مثل: "إن الله يكره العبد البطال””, "إذا قامت الساعة وفى يد أحدكم 
غرسة فليغرسها". 

(") من التوراة: 'يد الله على قلب الملك", ومن الانجيل "أخضعوا 
للسلطان ولا سلطة إلا من الله", "الحاكم لا يتقيد السيف جزافا. إإنه 
مقام للائتقام من أهل الشر". وفى الرسائل 'فلتخضع كل نسمة 
للسلطة المقامة من الله". ومن الوعظ الإسلامي الحكومى "السلطان 
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الاستيذ اذ يخبطر الناق الى إناهة الكنب.والتديل 
والخداع والنفاق والتذلل وهى أخلاق عبيد السلطة. ويتربون 
على ذلك فى المدرس7!). صحيح أن لمستوى المعيشة بين 
الغنى والفقر دخلا فى التربية ومع ذلك يظل عامل الحرية أو 
الاستبداد هو الأقوى. فالمستبد به كالنائم المزعوج بالأحلام: 
لا يعلم شيئاً من العالم المحيط به. فالتربية الصحيحة غير 
معيو و بر فى عطاك نشد الاش ها من 
الظالمين. والاقناع خير من الترغيب والترهيب. والمدارس 
تقلل الجنايات لا السجون. والقصاص قلما يفيد فى العقاب(). 
والقصاص فى الإسلام يعنى المساواة وليس العقوبة7). تهدف 
التربية إلى إعداد العقل المتميز وحسن التفهم والاقفناح 
والتمرين والتعود»ء وحسن القدوة والمثالء والمواظبة 


ظل الله فى الأرض” "الظالم سيف الله ينتقم به ثم ينتقم منه", 
"الملوك ملهمون". والآيات الصريحة فى رفض الظلم مكل (ألا 
لعنة الله على الظالمين», #فلا عدوان إلا على الظالمين». 

)١(‏ يستشهد بالبيت الآتى: 


إن دام هذا ولم تحدث له غير لم يبك ميت ولم يفرح بمولود. 
(1) ويستشهد بالبيت الآتى: 
لا ترجع الأنفس عن غيها 3 مالم يكن منها لهازاجر 


(؟) وذلك فى آية #ولكم فى القصاص حياة يا أولى الألباب». 
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والتمادى. 


1-الاستبدآان والمحد. 

الاستبداد أصل كل فساد وأثر سئع فى كل واد. يفسد 
الدين والعقل والمال والأخلاق والتربية. يفسد الطموح 
والسعى إلى العلى» ويحوله إلى تكبر وتسلط وطغيان. يحول 
المجد إلى تمجدا'؟. المجد مطلب طبيعى شريف لا يترفع عنه 
نبى أو زاهد. يعبر عن السعى نحو الأكمل والأفضل. وهو 
من الجد والاجتهاد والسعى الدؤوب» تحمل الأمانة 
والمسؤولية تحقيقا لغاية الإنسان فى الحياة. يسعد الإنسان به. 
ويلتذ بها الساعى له مثل عظم لذة العبادة لله والعلم للحكماء 
على جميع أنواع المباهج الدنيوية. والمجد أفضل من الحياة. 
فالحياة بلا مجد خمول وكسلء» وقنوع ويأس. المجد مفضل 
على الحياة عند الأحرار» والحياة مفضلة على المجد عند 
المستبد بهم وهو ما خلط على ابن خلدون حتى حين فضل 
الحياة على الاقدام على الخطر. لهذا استشهد أئمة آل البيت 
وفضلوا المجد على الحياة. كما أن الحيوان يرفض التناسل 


.؟ا/-95١7 طبائع الاستبداد ص‎ )١( 
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وهو 5 الأسوق 8 ففص . فلا يتكائر إلا إذا ا فقن 
يي 
ويتطلب المحد اليذل والتضحية 5 سبيل الجماعة 


بتعبير الشرقيين فى سبيل الله أو الدين» وبتعبير الغربيين فى 
سيل الإنسانية أو الوطنية ليق للساهرة التشسكل الكتالاب: 


0 


التعبير عن نفس المعانى بألفاظ مختلفة من الموروث أو 
الوافد('). وتكون التضحية بالمال» وهو مجد الكرم أقل أنواع 
المجد أو بذل العلم النافع وهو مجد الفضيلة أو بذل النفس 
وهو مجد النبالة أعلى أنواع المجدء المجد على الاطلاق» 
لاقام 


)١(‏ انظر: التراث والتجديدء موقفنا من التراث القديمء المركز العريى 
للبحث والنششرء القاهرة ١94٠١‏ ص7١-١15.‏ 

)١(‏ تعطى أمثلة كثيرة من قول أجربين الشاعر تحت النطع حين سؤاله من 
أشقى الناس؟ فأجاب: من إذا ذكر الناس الاستبداد كان مشالاً له فى 
الخيال. وكان ترابان العادل إذا قلد سيفا لقائد يقول له: هذا سيف الأمة 
أرجو أن ألا أتعدى القانون فلا يكون له نصيب فى عنقى. وخرج قيس 
من منزل الوليد غاضبا وقائلا: أتريد أن تكون جبارا!! والله إن نعال 
الصعاليك لأطول من سيفك. وقالت أسماء بنت ابى بكر مودعة ابنها: إن 
كنت على الحق فاذهب وقاتل الحجاج حتى تموت. وهناك أقوال كثيرة 
للساعين نحو المجد متل: ما أحلى الشقاء فى تنفيس الظالمين» علي أن 
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والتمجد نقيض المجد. هو صفة الإرادات المستبدة 
يؤدى إلى دعوة الألوهية أى خداع العامة. المتمجدون أعداء 
العدل وأنصار الجور للتغرير بالأمة وسوقهاء سقفي" 
أعوانه الذين مثله بعد إغرائهم بالمناصب والمراتب. يعتمد 
المتمجد على دعوة الأصالة وتعنى الشرف والرتبة والعائلة 
والقبيلة والأصل الوراثى والنسب» وليس معناها الحالى 
الدفاع عن الهوية. وهى ثلاثة أنواع: بيوت العلم والفضيلةء 
وبيوت المال والكرم: وبييوت الطلم والامارة وهو أكبر 
الأفسام. فالحكم الورائى غير شرعى لأنه يقوم على أصالة 
الأجدادء الأصالة بهذا المعنى القبلى جرئومة البلاء» تستر 
وراء العظمة الوراثية والأبهة الحالية. وهو ما أدانه القرآن 


صير اد بإذانة الإسر افو الترفب .وتذاول. المال نيين. الفلة!": 


أوفى بوظيفتى وما على ضمان القضاء. وعندما سثل أحدهم لماذا لا تبنى 
لك دارا؟ قال: ما أصنع فيها وأنا مقيم على ظهر الجواد أو فى السجن أو 
فى القبر؟ 

)١(‏ متل: بارون» دوق» لوردء رب العزةء رب الصولة:؛ اننظر: من 
العقيدة إلى الثورة» ج١‏ المقدمات النظرية؛ء من مدح السلاطين 
إلى الدفاع عن الشعوبء مدبولىء القاهرة ١41/7‏ ص-.5. 

)١(‏ وهى آيات متل: وإذا أردنا أن نهنك قرية أمرنا مترفيها ففسقوا 
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المستبد الذى يضع التاج على رأسه والصولجان فى 
يده والعبيد حوله بالمراوح يرى نفسه إلها. والرعية مبهورة 
الدولة والمؤسسات من الحاكم إلى الشرطى إلى الفراش إلى 
ملوكهم. 

ويشهد العقل والتاريخ أن المستبد الأعظم فى الأمة هو 
للتيم الأعظم فيها. ولما كان حريصا على ظلم الناس فإنه 
بستعمل أعواناً من حنسه لتكوين عصابة الاستبداد. 

وتحي المستكد إن الناين. اعذاده كللمة.ى نه الأ بامة 
على نفسه وحياته من الثورة ضده. كما لا يأمن الوزير من 
صولة المستبد الذى فوقه أو المستيد به الذى تحتّه. وزير 
أخلاق له ولا ضمير. المستبد لا يستصسنع إلا الأراذل 
والأسافل وخربى الذمم بالرغم من ندم البعض منهم. وفى 


فيها فحق عليها القول فدمرناها تدميراة. 


12321 


الحقيقة أن المستبد فرد عاجزء» لا حول له ولا قوة إلا 
تالمتمتهدرة :التي المخاضس بن الدتيةودى الكية. الأميورة لأ ينك 
أسرها إلا العقلاء الأحرار. 


٠-الاستبداد‏ والترقي. 

إذا أكاق المحة هو :طلني الراقى. الذاك. نالمعي سيق 
العمل فان الترقى هو التقدم فى التاريخ7). فالحركة سنة 
الكون» صورة الألوهية» #كل يوم هو فى شأن(). والحركة 
فى التاريخ نوعان» تقدم ونكوص» إقدام وإحجام على نحو 
أفقى. .وهو ما يسهنئ: إلى أعلى :و إلى. أسفل اتهضة :وسقوط 
فيام وقعود على المستوى الرأسى. وهو صريح بنص القرآن 
والهشيف 1 

والترقى على أنواع: ترقى فى الجسم» وهو الترقى 


)١(‏ طبائع الاستبداد ص 577-15١5‏ وهو أطول القرانات. 

)١(‏ متل #يخرج الحى من الميت ويخرج الميت من الحىغ»: 'مابدا 
أمر إلا وبدا نقصه". 

(؟) وقد وردت فى ذلك أقوال القدماء متل: الخير مربوط بذيل الشرء 
والشر مربوط بذيل الخير. على قدر النعمة تكون النقمة. على 
قدر الهم تأتى العزائم. بين السعادة والشقاءء الحرب سجال. 
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البدنى» وترقى فى العائلة والعشيرة» وهو الترقى الاجتماعى» 
والترقى فى القوة بالعلم والمال وهو الترقى الاقتصادىء» 
والترقى فى الملكات بالخصال والمفاخر وهو الترقى الثقافى 
والحضارى. وهناك ترقى أخر بالروح؛ والشوق إلى المعاد. 
ونقيض هذه الأنواح كلها ما سمى بالقضاء والقدرء وهو 
عجز طبيعى ناتج عن الاستبداد. وإذا كان القدر مرة لصالح 
الترقفى ومرة ضده فإن الاستبداد هو الطريق إلى الانحططاط 
والتأخر والفناء. بل يدفع إلى طلب التسفل دون الرفعة. 
الترقى والانحطاط حركتان جدليتان حتى فى الحيوان مثتل 
الاندفاع والانقباض. وهو ما عناه القرآن بابتلاء الإنسان 
بالخير والشر7). هو جدل الإيجاب والسلبء المزاحمة 
والتدافع فى الحياة. 

لسري اران عدي عدار درك 
والإحساس والأخلاق. هم أشبه بسكان القبورء لا أموات ولا 
أحياءة. قاع هرية: بعيدا عن مفاخر الإبداع وشرف القددوة. 
نوم ويأس» غباء وجهلء فقدان الثقة بالنفس وضياع الحزمء 


)١(‏ وتم الاستشهاد بالبيت الآتى: 
وطعم الموت فى شئ حفير 2 .. كطعم الموت فى شئع عظيم 
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ندب وبكاء» حرص على الراحة» وتباطقئ فى السعى» رضى 
وخلوعء وإلقاء المسؤولية على الأقدارء سجود لغير 
اللهعوقبول للتفاوت بين الناس وهم أكفاء» انحناء وخضوع.: 
ذل وخنوع؛ وقد خلق الناس جميعا إخواناً أسوياء7). هذا 
بالإضافة إلى الخوف والخشية وترك الأمر بالمعروف 
والنهى عن المنكر والجهر بالحق والشهادة وباقى أركان 
الإسلام دعوة للتحرر دون الخنوع. 

والوحدة قوة باسم الاتحاد الوطنى كما هو الحال 
فى الغرب أو الإخاء الدينى كما هو الحال فى 
الشرق7). الرباط فى الغرب جنسى وليس مذهييا: 
ساس ل سا تت يبب نه إشياية نري 
يتشاحن فيها الأعاجم والأجاذب. والحل هو الأمة 
والؤخق: و لعاذا يكون. العريى اأنبة ا لاا باشيةه 
العربى من الغربى وقد أصبح دينه المال وغايته 
الربح؟ الغربى أقوى من الشرقى علماً وثشورة ومنعة. 


)١(‏ مثل 'لتأمرن بالمعروف وتنهون عن المنكر أو ليستعملن الله عليكم 
أشراركم فيسومونكم سوء العذاب'» 'من رأى متكم منكر فليغيره بيده 
فان لم يستطع فبلسانه؛ وان لم يستطع فبقلبه» وذلك أضعف الإيمان". 

)١(‏ وذلك متل أوستريا (النمسا) وأمريكا. 
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لذلك تكون له السيادة الطبيعية إذا واطن الشرقيين. 
الغربى يعرف كيف يسوس. فاستعمر الأرض» 
والعمران. فلماذا يكون الشرقى أقل من الغربى؟ السبب 
لأنة يقل الامتداة. الذع وود إلى الخمول: و العوت!. 

أمناء على سلامة الأبدان والاعتتاء بالشؤون العامة؛ 


)١(‏ متل الروس مع البولنديين والتتارء والهولنديين فى الهند.ء والرو 
فى قازان» وفرنسا فى الجزائرء والإنجليز فى بلاد العرب. 

)١(‏ 'تحن ألفنا الأدب مع الكبيرء ولو داس رقابناء ألففا الثباتء ثيات 
الأوتاد تحت المطارق» ألفنا الانقياد ولوالى المهالكء ألفنا أن 
تعتبير التصاغر أدباء والتذثل لطفاء والتملق خصاصة:؛ والكهنة 
و لنةه وتر كه الحقوق سماحة» وقول الذهاقفة قر ب تاو الرطيتنا 
بالظلم طاعة:» ودعوى الاستحقاق غروراء واللبحث عن 
العموميات فضولاء ومد النظر إلى الغد أملاً طويلاء والإقدام 
كيو اند العفة حمافةى ن التنوامة ثبو افمةء وهرئة الول وقاهة: 
وحرية الفكر كفراء وحب الوطن جنونا"”, طبائع الاستبداد ص١2‏ 
4. 

(؟) مثال ذلك: الجمهورية الثانية للرومانء الخلفاء الراشدون: 
أنوشردانء عبد الملك الأموىء نور الدين الشهيدء بطرس الكبير. 
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والحريات الفردية» والرقابة على السلطة» والحقوق العامة»: 
وتطبيق العدل» والحفاظ على الأموال» ورعاية القيم 
والشرف(). يتحقق الترقى فى التاريخ بأصول الحكومات 
المنتظرة فى وجه الاستبداد. القوة للشرع ولا نفوذ إلا نفوذ 
الشرع. الشرع هو حبل الله المتين. والأمة رفيبة على حسن 
تطنيقه كما تشنهد يذلك. الات 1" . 

ونظراً لرغبة الكواكبى فى الجمع بين النظر والعمل؛ 
بين البحث العلمى والممارسة السياسية فقد ساد "الاستبداد 
والترقى" الأسلوب الخطابى» فى الشخص الثائنى المخاطفب 
الجمع بحيث أصبح الخطاب الفلسفى أشبه بالخطبة السياسية 
للاستنهاض. ومع ذلك فانه يكشف عن بداية التحول من 
المجتمع الدينى إلى المجتمع المدنى» ومن العثمانية إلى 
الوطنية. 


د 


)١(‏ مثال ذلك فى العصر الحاضر سويسرة التى لا يوجد فيها 
محبوس. 

)١(‏ مثل #حتى إذا أخذت الأرض زخرفها وازينتء وظن أهلها أنهم 
قادرون عليها أتاها امرئا ليلا أو نهاراً فجعنناها حصيداً كأن لم 
تغن بالأمس». 
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-١١‏ التخلص من الاستبداد. 

لا توجد أعظم من مدرسة التاريخ الطبيعى والعمومى. 
ولا برهان أقوى من الاستقراء للتعرف على وسائل التخلص 
ااا فلقد عاش الإنسان دهورا طويلة لا يعرف 
نظاما إلا الشيوخ الأكثر خبرة أو الأقوى بنية» فى حالة 
البداوة» عشائر وقبائل» يقرر بنفسه بما له من احترام عند 
الآخرين أو باستشارة حكماء القبائل فى نظام إدارى بسيط 
وقواعد قضائية قليلة» تحكم بالحدس والوجدان. وهو ما سماه 
ابن خلدون البدو. 

عاش النصف الآخر فى قرى ومدن فظهرت الطبقات 
الاجتماعية» الغنى والفقير» والسياسية» الرئيس والمرؤوسء مما 
مارم نكا مكررة ون الحكرياف در يها الدر ب اديت 
بعد أن مارستها الإنسانية قبله. وانقسمت الأمم إلى أحزاب 
سياسية تختلف فيما بينها فى كيفية تطبيق أشكال الحكومات» 
يني فى القرية حافحية فى الدرق: 

والاستبداد هو الحكم الذى لا توجد بينه وبين الأمة 


رابطة معينة معلومة مصوئة بقانون نافذ الحكم. ولا عبرة 
)1( طبائم الاستنداد ص8 ؟ : -25,6. 
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فيه بيمين أو عهد أو دين وتقوى أو حق وشرف أو عدالة 
وستتضوابثه المضتلحة العامة: 
الأسحةوو العكومهسة .نو الككنوة بن الوكات ا تشةة :و الفني ار 
والخدمات» وأهمها الحكومة أو الحكم الذى به يتعلق 
الاستيداد. 
مخلوقات أو جمعية عبيد لمالك متغلب أم جمع يربطه الجنس 
والوطن وحقوق مشتركة؟ 

ثانيا: الحكومة» هل هى تسلط على الرقاب تفعل ما 
تشاء أم وكالة سياسية عن الأمة لإدارة شؤونها العامة؟ وما 
نوعيتهاء الملكية المطلقة أم المقيدة» ونوع القيد أو الرياسة 
الانتخابية مدى الحياة أو موقوتة؟ هل تنال بالوراثة أو العهد 
وما وكلائقه الحكومة» إذانة شوو :الاة كمف النرافن 
والاجتهاد أو تكون مقيدة بقانون يعبر عن رغبات الأمة؟ وما 
العمل إذا اختلفت الحكومة مع الأمة فى اعتبار الصالح فهل 


الآمة فوق: الحكومة؟ وما هن بحقوق الحشاكمية» :تقخصصن 
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الحكوية اننسها ها تتناة من هوران العكلمة ووو الت الجسيل: 
تهب وتمنع ما تريد أم طبقا لوكالة الأمة؟ وهل تطيع الأمة 
الحكومة على الإطلاق أو عن طريق الإففناع حتى تأتى 
الاعة خقار ا وعن رهبي .ردن هدك ونانة حلي الحكرى: 
من الأمة أو وكلاثهاء أم أنها غير مسؤولة تفعل ما تشاء. 
وكيف يتم رفع الاستبداد» من الحكومة ذاتها أم من عقلاء 
الأمة؟ 

ثالثا: الحقوق العمومية لمعرفة هل الحكم ملك أم أمانة 
ونظارة على الأملاك العمومية مثل الأراضى والنهار 
والسواحل والمعادن والقلاع والجيوش والمعاهدات وتأمين 
وظائفها؟ هل تتصرف فيها الحكومة بإرادتها أم هناك مساواة 
فى لحرن دن الناس» تحتل و لدان و نك رفن غلك 
الحكومة السيطرة على الأعمال والأفكار أم أنها جزء من 
الحقوق الشخصية تدخل فى إطار حرية الفكر؟ 

رابعا: وظائف الحكومة ومهامها فى وضع الضرائب 
بإرادتها المطلقة أم بمشاركة إرادة الأمة؟ وإعداد المنعة:؛ 
بالقوة والتجنيد الاجبارى والتسليح ضد العدو الخارجى 
أولقهر الأمة وضد رغبتها؟ والحرص على الأمن العام 
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مسئولية الأفراد أو الحكومة نيابة عنهم؟ وهل يتم توزيع 
المناصب على أقارب الحاكم ومعارفه أو على كافة القبافل 
احرش سيت السكرية ين د ار ةر 
ذكر الكفاءة والقدرة والأهلية؟ وهل تجتمع السلطات السياسية 
والدينية والتعليمية فى سلطة واحدة أم يتم التفريق بين 
السلطات؟ 

خامسا: القانون وحفظ السلطة فيه بحيث لا تكره 
الحكومة الناس خارج القانون» وتأمن العدالة القضائية 
يخريق: للا يكورم العدل. ها"قواه الحكوية يل غايراهء 
القضاة. هل حفظ الدين والاداب للحكومة أم للقضاءء 
ودور الحكومة فى حفظ الجامعات الكبرى كالدين 
و:الحنسسية و اللغفة: و الحادات. و الآدايه العموفية دون أن 
تتدخل الحكومة فى أمر الدين ما لم تنتهك حرمتاه؛ 
وتعيين الأعمال بقوانين وحدود وسلطة الشفرطة 
والتزامها بالقانون» وطريقة سن القوانين» تعبييرا عن 
إرادة الحاكم أو جماعة منتخبة من قبل الأمة. وهل 
القانون هو حكم القوى على الضعيف أم أحكام يتساوى 
أمامها جميع الناس بصرف النظر عن الطبقة» وله 
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احترامه وسلطانه على الجميع. 

سادسا: تيسير الخدمات العامة مثشل التوسع فى 
الزراعة والصناعة؛ وإلى أى حد يمكن تركه للقطاع 
الخاص أم للقطاع العام بلغة العصر؟ والتوسع فى 
العمران وإلى أى حد تتدخل الحكومة فيه ومراعاة 
الاعتدال فيه دون بذخ وإسراف؟ والترقى فى العلوم 
والمعارف ودور الحكومة فى ذلك ونسبته إلى 
المبادرات الخاصة» وهل يكون التعليم جبرا أم اختيارا 
فرضبا من لحكومة آم حرا مطلناً؟ 

وفى مبحث رفع الاستبداد يضع قلات فواعد: 
الأولى كون الأمة التى لا يشعر أكثرها بالام الاستبداد 
لا تستحق الحرية. والثانية أن الاستبداد لا يقاوم بالشدة 
إنما يقام بالحكمة والتدرجء وتغير إحساسات الناس 
وأمزجتهم» وإلا وقعت الفتن. ومن يدرى ربما يكون 
الوا الحدة: ألمة استذاة مين المسستيذيق القذتماف .لا 
يثور العامة ضد المستبدين إلا فى حالات مخصوصة؛ 
مشهد دموى لمظلومء هزيمة المستبد فى الحرب» 
إهانته للدين» أزمة اقتصادية خائقة؛ مجاعة عامة: 
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نقض لقوانين البلاد الموروثة» تضييق ينتهى بمشاركة 
النساء فى الثورة عليه» موالاته للعدو. والثالثشة تهيئة 
البديل عن الاستبداد قبل مقاومته ولا يكون بديلاً على 
لرأى الأغلبية التى عانت من الاستبداد. بالإضافة إلى 
الحكومة البديلة عن الاستيداد؟ 

على حريتها استبددت بها أمة أخرى كما هو الحال فى 
الوصايا على السفيه المقررة فى الشرائع. والله لا يظلم 
الناس بل الناس أنفسهم يظلمون. 

الغرب الليبرالىء الحكومة المقيدة» المسؤولة أمام 
البرلمان» والتعددية الحزبية» والأغلبية والأقلية» وسيادة 


1( كانت صعوبة الاتصال بين انصار على أحد اسباب عدم تجاحه 
ومن ولاه من أئمة آل البيت. 
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أى السلطة هى مركز الدولة كما هو الحال فى الفكر 
السياسى الدينى» والتركيز على الامامة وصفات الامام 
أكثر من المؤسسات ووسائل الرقابة على الامام. 

وواضح من القرانات بين الاستبداد من ناحيةة؛ 
والدين والعلم والمال» والأخلاق والتربية؛ والمجد 
والترقى من ناحية أخرى أهمية الاستتبداد والدين؛: 
والأستداة والترنى: نكما أن اللذين يبكق أن يكو 
مضندرا للاستيذاد سواء فى تصوز انه للعالة. أ فى 
مؤسساته يمكن أن يكون مصدرا للتحررهء 'أفيونا 
للشعب" أو"زقرة للمضطهدين". كما أن الدين يمكن أن 
يكون عقبة فى سبيل التقدم إذا ماقام على الاستبداد 
وكما كان الحال فى العصر الوسيط الأوروبىء ويمكن 
سكيد دافعاً على النقاه كفا كان الخال فى ثر انقبا 
القديم. ويظل السؤال قائماء ومن الذى يقوم بتحديد أى 
الوظيفتين وفى أى ظرف تاريخى؟ ومن الذى يضع 
الحوس فى وقية القط؟ هدهو السوال. 
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تجديد علم الأصول 
قراءة فى الامام الشهيد محمد باقر الصدر 


أولا: كتادات الإمام في علم الآصول . 

علم الأصول له شقان. علم أصول الدين وعلم أصول 
الفقه. علم أصول الدين هو علم العقائد أو علم الكلام أو علم 
التوحيد أو علم الذات والصفات. وهو علم نظرى يضع 
أصول النظر أى التصورات العامة للعالم مشل التوحيد 
والعدل بلغة الاعتزال أو الذات والصفات والأفعال بلغة 
الأشعرية. وعلم أصول الفقه علم عملى يضع قواعد الننظفر 
واستئياط الأحكام. هو علم ننغفرى عملى يضع قواعد 
الاستدلال من أجل تطبيق الأحكام. علم أصول الدين أشبه 
بالعقل النظرىء وعلم أصول الفقه أشبه بالعقل النتظفرى 
العملى. أما علم الفقه فهو العقل العملى. 


(*) بحث ألفى فى ندوة "النجف الأشرف وإسهاماتها فى الحضارة الإنسانئية". 
مركز كريلاء للدراسات والبحوثء لندنء 18-١17‏ يوليو 1543. 
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واختيار علم أصول الفقه للتجديد فيه هو اختيار لأهم 
مواطن الإبداع فى العلوم الإسلامية. فعلم الأصول هو العلم 
الإسلامي الإبداعى بالأصالة. تأسس بشقيه قبل عصر 
الترجمة. ومن ثم فهو سابق على الفلسفة وكما لاحظ الشيخ 
مصطفى عبد الرازق ضد اتهامات المستشرقين للفكر 
الإسلامي بتبعيته لليونان7". 

وهو العلم الذى يعبر عن روح الحضارة الإسلامية. 
التوجه نحو الواقع من أجل السيطرة عليه عن طريق تنظيم 
الأفعال الإنسانية فيه» ووضع قواعد للسلوك البشرى. ليست 
غايته الآخرة بل الدنيا» وليس الدين بل عمارة الأرضء» 
وليس الله بل العالم. فالله هو الشارع» واضع الشريعة. ولما 
كانت الشريعة وضعية لها بنيتها فى الواقع الاجتماعي وفى 
الموقف الإنساني لم تكن هناك حاجة إلى تشخيص الشريعة 
فى شخص الشارعء وليس الاشراقيات والاتصال بالعقل 
الفعال بل العقل الاستنباطى والاستقراء التجريبى مع مباحث 
اللغة وتحليل الألفاظ. 


)١(‏ مصطفى عبد الرازق: التمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية» لجنة التأليف 


والترجمة والنشرء الفاهرة 11-5 
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لذلك اهتم الإمام الشهيد بعلم الأصول. وخصص له 
كثيرا من أعماله» على الأقل خمسة: 

-١‏ مباحث الدليل اللفظى (ثلاثة أجزاء). يضم بعد 
التمهيد فى تعريف العلم وموضوعه وتقسيمه» والمدخل فى 
الدلالة والاستعمال وعلامات الحقيقة وتشخيص المعنى 
والتطبيقات» قسمين: البحوث اللفظية التحليلية وتضم 
الحروف: والهيتات» والبحووثت اللفظية اللغوية مكثكل الأو امور 
والنواهى» صيغها ودلالاتها وعلاقتها مع بعض المفاهيم 
الرئيسية فيها مثل الخاص والعام» والمطلق والمقيدء والمجمل 
و العدة: 

-١‏ مباحث الحجج» والأصول العملية (أربعة أجزاء). 
الجزء الأول عن الحجج والإمارات. ويتوجه نحو منطق 
الاستدلال» وقسمته إلى قطع وظنء وتفسير الظن فى السيرة 
والظواهر والإجماع والشهرة والأخبار» ومطلق الظن عندما 
تنسد الدلائل كلها. والقطع يستبعد التجرى وهو العمل بلا 
دليل يقينى. والدليل هو أساسا الدليل العقلى على عكس ما 
يقال فى الأصول الشيعية التقليدية من تقليد الإمام المعصوم 
أو إجماع آل البيت؛» آل العترة؛ الإجماع الخاص وليس 
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الإجماع العام. والثانى عن البراءة والتخيير والاحتياط وهى 
من مقولات الفعل التى تؤكد على البراءة الأصلية» وأن 
الأشياء فى الأصل على الإباحة» وعلى حرية الأفعال وأن 
الإنسان على التخيير كما هو الحال فى المندوب والمكروة: 
وعلى الاحتياط والحذر والبعد عن الشبهات حرصا على 
راحة الضمير. والثالث عن الاستصحابء» حجيته: والأقوال 
فيه» ومقدار ما يثبت به» ثم تطبيقات عليه. والرابع فى 
تعارض الأدلة الشرعية وتقسيمه إلى غير مستقر ومستقر. 

؟- دروس فى علم الأصول (خاتت حلحات فسوي 
جزأين). ويتضمن ثلاثة مباحث بعد المقدمات التمهيدية 
الأولى» كلها فى الأدلة. الأول الأدلة المحرزةة؛ الدليل 
الشرعىء والدليل العقلى. والثانى الأصول العملية التى تتركز 
فى الاستصحاب. والثالث فى تعارض الأدلة. 

4- المعالم الجديدة للأصول. وينقسم بعد المدخل 
التمهيدى الأول إلى جزأين: الأول عن الدليل وأنواعه 
اللفظىء والبرهانى والاستقرائي» والثانى الأصل العملى مثل 
الاستصحاب وهى نفس القسمة فى المؤلفات السابقة مع 
تلخيص شديد. 
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- الأسس المنطقية للاستقراء. بالرغم من أنه ليس 
فى علم أصول الفقه مباشرة إلا أنه تنظير له بحيث يصبح 
منطقا خالصا يجمع بين الاستنباط والاستقراء» بين اس تنباط 
الأصل واستقراء الفرع بعد نقد المنطق الصورى الخالصء» 
ونقد المنطق التجريبى الخالص من أجل تأسيس منطق ذاتى 
لمعف 

بالرغم من أن العملين الأولين من تأليف السيد محمود 
الهاشمى إلا أنهما من دروس الإمام الشهيد. الأفقكار له 
والقخوير. "اكه تلاسدهن بوذلكه وذله تفحدية: انكتحان وقنصا ونث 
'العروة الوثقى" للسيد جمال الدين الأفغانى بالرغم من أن 
التحرير والصياغة للإمام محمد عبده/"). 


)١(‏ وهو ما حاوله هوسرل فى الغرب وسماه الفينومينولوجيا بعد نقد المنطق 
الصورى فى "المنطق الصورى والمنطق الذترنسندتتالى» ونفد المنطق 
التجريبى فى 'بحوث منطقية". وتأسيس المنطق الذاتى الموضوعى فى 
"الأفكار”" بأجزائها الثلاثة. أنظر دراستثا 'تفسير الظاهريات" باريس 
5 القاهرة ١975‏ (بالفرنسية). 

(؟) -١‏ مباحث الدليل اللفظى (ثلاثة أجزاء) تقريرات الشهيد السعيد الأستاذ 
آية الله العظمى السيد محمد باقر الصدرء تأليف السيد محمود الهاشمىء 
مؤسسة دائرة معارف الفقه الإسلاميء إيران .١1955‏ 
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وإذا كان فى علم أصول الدين اختلاف واضح فى 
العقائد بين السنة والشيعة فان علم أصول الفقه يقل فيه 
الخلاف إلى أقصى حد. إنما يظهر التوتر فيه بين قطبيه: 
الأصل والفرعء النص والمصلحة» التقليد والاجتهاد» وهو 
توتر يشارك فيه أصول الفقه السنى والشيعى على حد سواء. 

وتوجد مصطلحات غير مألوفة فى أصول الفقه الشيعى 
مثل المجزية» التعهد» المرآأتية» العلامية» التبادرء التعبدى؛ 
التوصلى؛ التحرىء الانتزاعى» الظواهر؛ الانسدادء الاحتياط؛ 
التزاحم» التعارض غير المستقرء التعارض المستقرء الورودء 
الأدلة المحرزة..الخ تجعل الأصولى السنى يشعر ببعض 


١‏ - مباحث الحجج والأصول العملية (أربعة أجزاء)» تقريرات الشهيد 
السعيد الأستاذ آية الله العظمى السيد محمد باقر الصدرء تأليف السيد 
محمود الهاشمىء مؤسسة داثئرة معارف الفقه الإسلاميء 
انراق 25931 

- #- دروس فى علم الأصول (جزءان)» مؤسسة النشر الإسلامي التابعة 
لجماعة المدرسين بقم المشرفة (د.ت) وله طبعة أخرىء دار المنتظرء 
بيروت 542 .1١‏ 
4 - المعالم الجديدة للأصولء دار التعارف للمطبوعاتء بيروت .١9/4١‏ 
ه- الأسس المنطقية للاستقراء» دار التعارف للمطبورعات» بيروت 
15 . 
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التجريد على مستوى المعنى وعدم الألفة والغرابة على 
ف الليدد!. 

ومع ذلك توجد مصطلحات مشتركة بين الشيعة والسنة 
مثل: الوضع» الأوامر والنواهى؛ الحقيقة والمجاز» المطلق 
والمقيد» الخاص والعام» الواجب؛ الشرط»: الصفةء الضدء 
القطع» الظن» الحجةء الإمارة» القرينة» الدليل العقلى» الدليل 
الشرعىء الامتثالء الإجماءع.: البراءة» الاستصحاب» 
التعارض» الترجيح ..الخ تجعل من السهل عقد المقارنة 
سين . 


)١(‏ دروس فى علم الأصول ح /١‏ ح/45/95-177/1١»‏ المعالم الجديدة 
للأصول ص١8١-1,16.‏ 

١-11 صغا- له-4‎ ١ مباحث الددليل اللفظفى ح‎ )١( 
-7”0 ص١ حاص ”45-84/57» مباحث الحجج والأصول العملية حب‎ 
ك1 3-1 سححا اف اسار لاك رانك أت‎ 
بع صن أده 12511/55041010 25 ذريوين: فى علد الأصول‎ 1 
-77/179-4١ص‎ ا١اح مباحث الدليل اللفظى‎ ء7٠١١-1١57”صادح‎ 
مباحث الحجج‎ »4 14-7١17 حلاص 1345-147/حلبأص‎ 5 
1١/1 والأصول العملية حساص 1/55 الا‎ 
دئاص 709-75, درو‎ 773-1١7١ 125:-7١ يحاض‎ 48 


فى علم الأصول ج اص57-/1171/96/51. 
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ثانيا: دلالات المباحث اللفظية. 

من الواضح تركيز الإمام الشهيد العلم كله على قلب 
واحد كما يقول الغزالى وهو طرق الاستثمار وليس الثمرة 
(الأحكام) أو المستثمر (بفتح الميم) وهى الأدلة الشرعية 
الأربعة» أو المستثمر (بكسر الميم) وهو الفقيه أو المفققى أو 
المجتهد. العلم هو منهجه قبل أن يكون موضوعه وغايته. 
ولما كان المنهج يتعلق بطرق الاستدلال فقد غلب عليه 
المنطق. ولما كان منطق الاستدلال يتعامل مع النص وهو 
الأصل والواقع وهو الفرع مويف دمن حاف الاحام أهم 
جانب فى منطق الاستدلال. ولما كان الفرع هو الواقع الجديد 
الذى فى حاجة إلى دليل ظهر دور العقل والدليل العقلى على 
التقابل. ولما كان منطق الاستدلال لا يتم عن طريق ربط الى 
بين الدليل اللفظى والدليل العقلى ظهر الاستصحاب. 

وهو نوع من الأدلة لا تمايز فيه بين النص والعقل» بل 
الدوران مع المصلحة العامة» فالمصلحة أساس التشريع. 
وهذا هو السبب فى قسمة علم الأصول قسمة ثلاثية: الدليل 
اللفظىء والدليل العقلى» ودليل الاستصحاب .وهو نفس موقف 
ابن رشد فى "الضرورى فى علم أصول الفقهة" ملخصا 
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المستصفى للغزالى وأقطابه الأربعة إلى قطب واحد هو نفس 
قطب الإمام الشهيد» طرق الاستثمار. فقد كان هم ابن رشفد 
هو نفس الهمء كيفية الاستدلال. وإعمال العقل بين النص 
والواقع» بين الكليات والجزئيات7). وقد بلغت مباحث الألفاظ 
من الأهمية لدى الإمام التتويذ انف خصضضشن لها ولف تأكماة 
فق اكز ا أوضيعة "عياحفت: الذلرل اللستى". 

ومن مجرد المصطلحات تبدو حداثة الإمام الشهيد فى 
استعمال لفظ "الدلالة" وهو الذى أصبح موضوعا بأكمله فى 
أحد فروع اللسانيات الحديثة هو "علم الدلالة". كما يستعمل 
لفظ العلامة الذى أصبح هو أيضا موضوعا لعلم مستقل فى 
اللسانيات الحديثة هو علم العلامات7). توضع الدلالة اللفظية 
فى النظاوية: العامة لله كله على المنعتكى: السنيتن نعو كن مقدة 
نظريات فيها مثل نظرية التعهد ونظرية الاعتبار ثم ينتقفل 
منهما إلى نظرية الوضع.والدلالة الوضعية ليست تصورية 
أو تصديقية بل متوقفة على الإرادة دون أن تكون قيدا عليه. 
الدلالة جماع الموضوع والذات» الوضع والقصدء اشتراك 
)١(‏ ابن رشد: الضرورى فى أصول الفقه أو مختصر المستصفى. جمال 


الدين العلوىء دار الغرب الإسلامي» بيروت .١555‏ 
)١(‏ علم الدلالات 51538771105 » علم العلامات 517111071105. 
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علاقة بين طرفين.ويدخل المعنى المجازى فى نظرية الدلالة. 
فاللفظ يدل حقيقة كما يدل مجازا. الحقيقة والمجاز أول ثنائى 
لغوى فى مبحث الألفاظ التقليدى يتحول عند الإمام الهفهيد 
إلى جزء من كل. كما يوضع فى نظرية الدلالة كل ألفاظ 
الاشتباه عندما يدل اللفظ على أكثر من معنى ابتداء من 
الحقيقة والمجاز» والظاهر و العصكو و لة والمطلق والمقيدهء 
والمحكم والمتشابه: والمحمل والمبين» والمستثنى والمستثنى 
الألفاظ. 

اتفاقية بل هى علامات حقيقية لتشخيص المعنى وتحويله من 
عالم الأذهان إلى عالم الأعيان. وهى على أنواع: علامات 
التبادرء وعلامات صحة الحمل وعلامات الاطرادء وعلامات 
التعاوضن وكلها عاتماة هان ‏ الحققة لها انها العم 0 
للاستعمال» تأتى نظرية الاستعمال بعد نظرية الدلالة. وإذا 


)١(‏ مباحث الدليل اللفظى ح١‏ ص ١77-7١‏ المعالم الجديدة للأصول 
ص١١١-145١.,‏ 
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كان علم أصول الفقه هو علم نظرى عملى كان من الطبيعى 
أن يكون منطقه منطقا للاستعمال. ولا يعنى الاستعمال مجرد 
كيفية العامل مع الأداة» بل هو مررةة وعلامة. وهى 
مصطلحات وتصورات مستحدثة فى علم الأصول. 
والاستعمال إيجاد» أقرب إلى الفعل الخلاق منه إلى الآداتية 
والوسائلية: 

ويدخل الإمام الشهيد واضع "الأسس المنطقية 
للاستقراء" الدليل الاستقرائى مع الدليل اللفظى والدليل 
البرهانى أو العقلى. بل انه يعتبر القياس خطوة من 
الاستقراء. ويعتبر المصادر الظنية الخارجية مثل الإجماع 
والشهرة» والخبر» وسيرة المتشرعة» والسيرة العقلانية من 
الدليل الاستفرائى غير المباشر. ويعنى الاستفراء تكرار 
الأفعال الجزئية من أجل استخلاص قاعدة عامة» ثم أصبح 
مجموع هذه القواعد علما مستقلة هو 'علم القواعد الفقهية" 
وهو ما يسمى أيضا عند أهل السنة علم "الأشباه والنظائر" 
والذى ألف فيه ابن نجيم والسيوطى. ويسميه الشاطبى 
'الاستقراء المعنوى" ويعنى تكرار أحكام رفع الحرج أو 
الضرر حتى يمكن الانتهاء إلى الأحكام العامة حتى ولو كان 
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الانستةز امشتاقصيا! .١‏ 

وفقات» تعلى كدر من تاحة: الأالفاظ ما وضبعةه هيل 
السئنة ضمن المقدمات العامة الأولى عن المبادئ اللغوية كما 
هو الحال فى "المستصفى" للغزالى مثل الحديث عن أقسام 
الكلام» الاسم» والفعل» والحرف» والمعرفة والنكرة» وأزمان 
الفعل» وصيغ الخطاب7). فعلم أصول الفقه يستمد بعض 
مواده من العلوم الأخرىء فى ما يتعلق بالأخبارء التواتر 
والآحادء مثل علم اللغة فى مقدمة مبحث الألفاظء وعلم 
الحديث فى الدليل الثانى» السنة» وعلوم القرآن» فيما يتعلق 
بالنسخ فى الدليل الأول» والمنطق وأشكال القياس فيما يتعلق 
بالدليل الرابع. 

لذلك يقسم الإمام الشهيد مباحث الألفاظ إلى تحليلية 
ولغوية. التحليلية هى التى يسميها أهل السنة المبادئ اللغوية؛ 
وهى مباحث الألفاظ التقليدية. وتضم التحليلية الحروف 


)١(‏ مباحث الدليل اللفظى ح١‏ ص77١-151,‏ المعالم الجديدة للأصول 
ص .17١-١5.‏ السيوطى: الأشباه والنظائرء مصطفى البابى الحلبىء 
الفاهرة 364 ١ء‏ ابن نجيم الأشباه والنظائرء مؤسسة الحلبىء الفاهرة .١14/85‏ 

)١(‏ الغزالى: المستصفى فى علم الأصول (جزءان): مؤسسة الحلبىء 


الفاهرة» طبعة مصورة عن طبعة بولاق 55 شا 
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والهيئات أى صيغ الخطاب مثل الخبر والإنشاء والشرطء 
وضع الحروف بالهيئات وأثر ذلك فى الممارسات العملية/!). 

ومبحث الأوامر والنواهى هو صلب مباحث الألفاظ 
التقليدية. وهى أيضا مبحث من مباحث الدلالات العامة: دلالة 
فنالة الامو أن مكميوانة من بسحت لطيو :و سكت ع 1 
الوجوب أو الطلب. فالأمر فعل إرادى أو طلب فعل. وأهم 
وتكر انهه أما::أكز اع الامو فتتعاق نالو كنت امع رهاق الفعسان: 
ومقدمة الواجب تعنى شرطه أو إطلاقه بلاا شرط. وهو 
وأحب تحأه النفس وتجأاه الغير. ومبحث لضن تقليدى: وهى 
مشالة.هل: الامن كالشى عاتن عن :ضمةه: وني الخالاة 
الخاصة تثار مسائل الأمر بعد الأمر» والأمر بالأمر» ونسخ 
والعين» والغور والتراخى والقضاءء والضيق والموسعء 
وكلها تحقيق الأمر فى الزمان. فالأمر على هذا النحو أشبه 
)١(‏ مباحث الدليل اللفظى حااص9١11-51/66-7؟‏ 


)١(‏ دروس فى علم الأصول ح17ص774-707.ء مباحث الدليل اللفظى 
حاص لا هه , 


1316 


ببنية تجمع بين النص والواقع وفى وسطها الفعل. له أبعاد 
لغوية وسلوكية وواقعية فى تأدية الفعل فى الزمان أكثر منه 
فى المكات(١).‏ 

ويتم التعرض لموضوع النواهى بنفس الطريقة. 
ونقسضها إلى قسمينت. الأول بحوت” التوؤاهى وتشمل: الصتغة: 
واجتماع الأمر والنهى» والفساد. والثانى المفاهيم وتضم 
ب الور اند سن لولس للد 1 اللو ار اميد 
والعام» والمطلق والمقيد» والمجمل والمبين. فصيغ النهى تدل 
على الاستغراق» وتستدعى الامتثال» وتوفر الدواعى "الجامع 
الانتزاعى". وقد تجتمع الأوامر والنواهى فى نفس الصيغة. 
فالفعل ترك ايجابى» والترك فعل سلبى. ولما كان الأمر طلبا 
للصلاح فان النهى كف عن الفساد. أما المفاهيم فإنها الأسس 
التى يرتكز عليها النهى مثل الشفرط والوصف والغاية 
والاسشقاع رو اللحضنو دما عل يكل روكذ الاح الأنهية فسن 
ادوس عار عرد د.ا سورك الى بعنط و سور 
خالص. 

أما مباحث العام والخاصء والمطلق والمقيدء والمجممل 


)1( مباحث الدليل اللفظى ح'اص 25-7 ؟1. 
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والمبين فإنها مباحث تقليدية مع قدر كبير من التجريد دون إعطاء 
أمثلة توضيحية من الفقه أو الدخول فى مناقشات كلامية نظرا 
للتمييز بين العلمين» أصول الدين وأصول الفقه. إنما يزيد الإمام 
الشهيد تحليل الخطاب الشفاهى» ويضيف مفهومى الموافقة 
والمخالفة من لحن الخطاب ومفاهيم السياق عند أهل السنة. 
ويسترجع بعض المفاهيم الفلسفية الخالصة لمساعدة التحليل 
الأصولى على الوصول إلى درجة عالية من التجريد مثل قسمة 
المجمل إلى مجمل بالذات ومجمل بالعرض. 





وهو البعد الثانى فى علم الأصول بعد مباحث الألفاظ 
والتحليلات اللغوية» انتقالا من منطق اللغة إلى منطق العقل. 
ويتكون من أربعة أقسام. الأول الحجج والإمارات التى تؤدى 
إلى اليقين أو الظن أهم مقياسين فى المعرفة. وفى الأصول 
يسمى اليقين القطع كما هو الحال فى التعبير المشهور "قطعى 
الدلالة ظنى الثبوت". والقطع عكس التجرىء القطع يقين 
نظرى وعملى فى حين أن التجرى ظن نظرى ويقين عملى: 
وهو ما يعادل وضع خبر الواحد عند أهل السنة. التجرى هو 
ظنية الدلالة ومع ذلك يتم تنفيذ الفعل جريا وراء العادة أو 
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العرف(). ويثبت الإمام الشهيد حرمة التجرى دفاعا عن 
القطع وضرورة اليقين المعرفي المسبق. 

والقطع يقين مسبق لا تكفى فيه الإمارة أو العلامة أو 
القرينة. الإمارة مؤشر على اليقين ودليل عليه وليس برهان 
اليقين ذاته. لذلك كان الدليل العقلى قطعى الدلالة لأنه برهان 
اليقين ذاته الذى يقوم على الاتساق وليس على مجرد 
مؤشرات خارجية. اليقين الذاتى يتطلب "موافقة التزامية” أى 
تصديقا برهانيا ذاتيا وانتسابا إليه. فالالتزام ليس فقط فى 
السياسة والمواقف العملية بل أيضا فى المعرفة النظرية. 
والدليل العقلى ليس مجرد برهان عقلى بل هو مفتوح على 
لحظة "الجعل" أى رؤية الحقيقة نفسها وهى تتخلق» ولحظفة 
"الكشف" وهى رؤية مباشرة وإدراك حدسى لحظىء» ولحظة 
"التنجيز”" أى المشاركة فى الحقيقة بإدراكها أى بإكمال خلقها. 
وهذه هى بقايا الجوانب العرفانية فى أصول الفقه الشيعى. 


)١(‏ وهى فلسفة معروفة فى الغرب باسم فلسفة 'كأن” لفايهتجر أن يسلك 
الإنسان فى حياته وكأن لديه يقينا نظريا مسبقا. وهى نزعة برجماتية 
تقوم على أسس معرفية وليس فقط على أساس عملى. وهى نفس فلسفة 
لسنج الذى صنم ثلاثة خواتم مزيفة مع خاتم صحيح ووزعها على أبنائه 
الأربعة حتى يسلك كل منهم وكأنه لديه الخاتم الصحيح. 
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وفى نهاية المعرفة القطعية يتم الإنجاز ويتحقق الامتثال 
التصمالى كدا يتو ل التناطنى :فى "القى اوضع التسوودة 
للأمننال فى أحكام الوهين 1. 

أما مباحث الظن فتدور كلها حول الحجج الظنية وهى 
فاص بالاكض اناد ميمه ذاه يول القاضع لعن في 
وليست هتباهذات: وهى ست حجج. الول ححة السيرة. 
وى نواهان:” السيرة الشرعية 17 سيره الرسول والصحاية 
بين التأسى والقدوة. أما السيرة العقلانية فهى أكثر يقينا لأن 
السيرة الذاتية رؤية الحقيقة وهى تتخلق كبرهان ذاتى 
وجودى» تتكشف فيها الحقيقة:؛ لا فرق فيها بين الذات 
والموضوع. مع أن فن السيرة الذاتية لم يكن شائعا فى 


)١(‏ مباحث الحجج والأصول العملية الحجج والإمارات حداص5؟2,1211-7 
دروس فهع علم الأصول حاح ص 165-167 , 
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الذزات لوقي 0 

والثانية حجة الظواهر أو الظهور أى الكشف. فالظاهر 
هنا له معنى باطنى وليس كأهل الظاهر الذين يأخذون بظاهر 
النصوص. وقد يكون الظهور للسيرة الشرعية أو السيرة 
العقلية. وكل ظهور أصيلء يعبر عما يظهر. الظهور ذاتى 
وموضوعىء تجلى مدرك؛ رؤية كاشفة. ويثبت بالبرهان. 

والثالثة حجة الإجماع. وهى حجة ظنية. إذا ما قورنت 
بالحجة العقلية كانت لطفا. تقوم على دليل شرعى. إذ 
الإجماع المنقول أضعف من الإجماع المركب أى الوعى 
بالإجماع الذى يثبت بقانون العقل النن“غرى ويكشف عن 
الواقع» التجربة المشتركة الباطنية التى يمحى فيها الفرق بين 
الماأضى والخاضي ا 

والرابعة حجة الشهرة وهو ما يعادل المشهور فى علم 
الحذييت والماتوو فى الأقو ال هن السنايقدة»و قد يتشتفة الول 
المشهور إلى قاعدة فيقل ظنه ويزداد يقينه. وقد يعتمد على 


)١(‏ هناك سيرة ذاتية لحنين بن اسحق» وأخرى للغزالى وثالثة كتبها 
البوزجانى عن أستاذه ابن سينا. 

-١87ص مباحث الحجج والأصول العملية ح١ الحجهج والإمارات‎ )١( 
.146-١17صا7ح/7١ دروس فى علم الأصول جل‎ »18 
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مجرد الروايات الخاصة فيزداد ظنه ويقل يقينه. 

والخامسة حتحة الأخبان» المتواتئن أو الأخاد..وهىئى 
ظنية كما هو الحال عند النظام الذى ينكر حجة الخبر 
والإجماع لأنهما شاهدان خارجيان عن يقين العقل7). مع إن 
شروط التواتر تجعله أقرب إلى اليقين» مثل العدد الكافى من 
الرواة واستقلالهم وتجانس انتشار الوراية فى الزمان؛» 
والإخبار عن حس مع الاتفاق مع مجرى العادات. فيقين 
التواتر تجريبى. ويقين خبر الاحاد فى تحليل شعور الراوى 
وضبطهء والاتفاق بين السمع والحفظ والداء. 

والسادسة حجة الظن المطلق ودليل الانسداد. وهو 
قرت الى الموؤقفنة المع فى الميذئئ تاستكالة الوضتول: الحو 
اليقين كما هو الحال فى موقف الشكاك. فلا يوجد إلا الخفن 
واليقين وهم. 

ويتعر ض الجزء الثانى للبراءة» والتخيير» والاحتياطء 
وربما الاستصحاب. وهى أقرب إلى الأصول العملية منها 
إلى الحجج النظرية. فالحجة ليست مجرد برهان منطقى أو 
)١(‏ وهو ما يقابل فى المنطق الغربى حجة السلطة "01 '111/11:371 5190 


11 فى مقابل حجة العقل 'ل0) 1 :1101م 
الل)همذفكل"]. 
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هندسى بل هى بحث عن أساس نظرى للعمل ويقين للسلوك. 
لذلك تم الجمع فى عنوان واحد "مباحث الحجج والأصول 
العملية". ويعنى الأصل العملى اليقين النظرى الذى يستند إليه 
الحكم الشرعى. ولا فرق بين الأصل والأصالة فى البراءة 
والمكود: 

وتعنى أصالة البراءة أن الأشياء فى الأصل على 
الإباحة» وأن التحريم طارئ عليها فى أصول الفقه السنى. 
وعند الإمام الشهيد نوعان: البراءة العقلية والبراءة الشرعية. 
فالعقل لا يعرف الإثم. إنما تأتى الآثام من الأهواء والنزوات. 
لذلك كان من صفات الله الإرادة أى عدم إتباع الأهواء. 
وهناك أدلة نقلية من الكتاب والسنة على البراءة الشرعية 
مثل رفع الحرج وعدم جواز تكليف ما لا يطاق» وعدم جواز 
المساءلة قبل بعثة الرسل» واستقلال الإنسان عقلا وإرادة. 
كما تثبت البراءة الأصلية بالاستصحاب أى بطبائع الأمور 
ومتحس و ف العسناة اكه و الحدرزاءة للا تتوسا الشحمية الذاتبة 
والموضوعية لأن البراءة أصل. وعلى أصل البراءة تقوم 
التكاليف غير الإلزامية. 

وتعتى أصيل: التلضداظ الكدن العتاييو الكدن سوط 
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وعدم المخاطرة. ويثبت بنص الكتاب مثل عدم إلقاء النفس 
إلى التهلكة» والاحتكام فى حالة النزاع» والتقوى الباطنية؛ 
وعدم الفتوى بغير علم. فالاحتياط حذر علمى وعدم 
المجازفة بإطلاق الأحكام دون دليل كاف. والبراءة والاحتياط 
لا يتعارضدان. البراءة يفين أصلى فى حين أن الاختياط ظن 
طارئ. البراءة أصلء والاحتياط فرع. البراءة قاعدة 
والأكافة اتن عي اليو عق متو وز الاك كا تلفق و | الاح اك 
واجب فى الشبهات. وهو الذى يؤدى إلي قاعدة التسامح فى 
أدلة السنن وعدم ضرب الأخبار بعضها ببعضء وافقتراض 
حسن النية فى الرواة» وتصديق المتون مهما بلغ الاختلاف 
فى صياغاتها اللفظية. التسامح نوع من الاستحسان كما أن 
الاستصحاب نوع من الاستصلاح. وعلى أصالة الاحتياط يتم 
الترخيص أخذا بالأحوط ورفع الضرر. الاحتياط إنجاز للعلم 
دون الوقوع فى الشبهات» إقدام وإحجام» تقدم وتراجع» يقين 
وظن» ثقة وشكء» قاعدة واستثناء» معرفة وابتلاء» علم 


إجمالي فى موقف خاص7'). 


)١(‏ مباحث الحجج والأصول العملية ١ص‏ 443-185/147-78. دروس 


فى علم الأصول حاص5917-159431/7. 
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وتعنى أصالة التخيير أن الحرية الإنسانية هى نسيح 
الأفعال» وأن الأوامر والنواهى ليست قوالب مفروضة على 
طبائع البشرء وأن الأحكام الشرعية فرض والتزام. صحيح 
أن فى السلوك الإنساني يقين مطلق يتمثل اجابا وسلبا فى 
الواجب والمحرم. ولكن هناك أفعال إنسانية على الاختيار 
طبقا لقدرات كل فرد إيجابا وسلبا أيضا وهما المندوب 
بين الفروض والسنن. وهو ما يسمح بالتمايز بين الأفرادء 
والسبق. والتنافس #فالسابقون السابقون»4»: #لمن شاء منكم 
أن يتقدم أو يتأخر)(". 

وشناك؟ أضدول: لخورف. شكه التو اهذعيتك الذفلم و كدر . 
وهو المقياس الكمى فى الأفعال» شرائطها والتخيير بينها. 
ويكون ذلك عن طريق الاستصحاب. وهو اختيار بين 


.156-١6١ مباحث الحجج والأصول العملية اح اص‎ )١( 
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الزيادة» وطبقا لقاعدة لا ضرر ولا ضرار(). 

ويعرض الجزء الثالث للاستصحاب؛ وهو بيت 
القصيدء وما يجتمع عليه أصول الفقه السنى والشيعى. فهو 
الدليل الرابع من الأدلة الشرعية عند الغزالى فى "المستصفى" 
ومسفية ذل افك أو الالستضيفناكف! اويدقى مضناهية الالل 
ثقة فيه حتى ولو كان ينقصه اليقين النظرى المطلق. وهو 
أقرب إلى الذوق الفطرى الذى يعتمد على اللغة والمصلحة: 
شاقا طريقه بينهما باسم العقل والفطرة والذوق والطبيعة 
الخيرة» واجتماع مصادر معرفية متباينة ظنية تصبح نوعا 
فل النكتو »نو كول اتصعافة الشكو لق :الو تنوف ممم قحسو 
استصحاب للكلى من مجموح الأجزاء. 

وينت الانتصيكاب تتخليلفضياةن: الفعوفة :و ايها 
العملية وبالحجج النقلية وبالسيرة العقلية. وعادة ما يستخدم 
فى لحظات الشك التقديرى وغياب اليقين المطلق. فيكون 
استصحابا للكلى أى مجموع القرائن والإمارات» واستصحاب 
الأمود ‏ الفقيةة بالزهاة:والعضفدة أ الأهضة اننم العباة له 


)١(‏ مباحث الحجج والأصول العملية احا اص؟5914-797. 


."4.-١7ص‎ حا١ الغزالى: المستصفى‎ )١( 
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والمصالح المتعارف عليها» واستصحاب النسخ إحساسا 
بالتقدم والتغير سلبا أم إيجابا نحو المنسوخ أو نحو الناسخ. 
فالتغير ليس خطيا بالضرورة. قد يكون تقدما وقد يكون 
تكوتضنا . 

ومع ذلك تظل الإمارات والقرائن أقوى من الأصول 
العملية. فالإمارات مؤشرات على اليقفين وطريق إليهه. 
والأصول العملية اجتهاد فى الحصول عليه. لذلك تتقدم 
الإمارات على الأصولء تتقدم بالورود وبالحكومة ويالقرينة 
على أصالة البراءة والاستصحاب. 

فإذا ما تعارضت الأصول العملية يتقدم الأصل المحرز 
والسببى على غير المحرز السببى. وهنا يدخل التعليل عند 
أهل السنة كأحد طرق رفع التعارض بين الأصول العملية. 
فإذا كان التعارض عرضيا بينها كان تزاحما على الأصل فى 
ةلاقن لوقه نينا ان مق ونه اهناك 1 

ونظرا لأهمية تعارض الأدلة الشرعية يصبح هو 
موضوع الجزء الرابع وقد يخفف لفظ التعارض بلفظ 


)١(‏ مباحث الحجج والأصول العملية حص 7557-١‏ دروس فى علم 
الأصول حب ١ص 486-١4١‏ ١/ح17اص‏ 45-4117 4. 
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التزاحم» أى تدافع الأدلة نحو الإثبات نحو اتجاهات متباينة 
تراجيح بمصطلح أهل السنة. وينشأ التعارض فى الأدلة 
الشرعية فى الروايات إما لجوانب ذاتية فيها أو لتغير أحكام 
الشريعة طبقا للنسخ أو لضياع القرائن أو للنقل بالمعنى دون 
النية والقصد للدس والتزوير7"). 

والتعارض نوعان: غير مستقر ومستقر طبقا لنظرية 
بالتراجيح أى أولوئات الأدلة طبقا للقوة والضعف. القدرة 
العقلية مقذفكء ا القدرة الشرعيةء وترجيح القدرات 
الشرعية بعضها على البعض الآخر طبقا لأولوياتها فى 
القوة» وترجيح الأقل شكا على الأكثر شكاء والأكثر يقينا على 
الأقل يقينا. وقد تكون الأهمية مقياسا للترجيح طبقا للقدرة 
الشرعية» وترجيح الأسبق زمنا على الأحدث فى الرواية 
وليس فى النسخ. 


)١(‏ مباحث الحجج والأصول العملية ح؛ ص 51-١١‏ دروس فى علم 
الأصول حااصه: ١-.ه١.,‏ 
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وقد يغنى التزاحم عن الترجيح طبقا لأحكام التزاحم 
وهى أنه لا يحدث إلا فى المتضادين فيخرج الورود عنه إذا 
توافرت القدرة الشرعية فى الحالتين وكانا متزامنين: و إذا 
توقف فعل الواجب على فعل المحظور. ولا يقع التزاحم إلا 
بين الواجبات الضمنية مثل الضيق والموسع. 

وقد تكون المرجحات أدلة عقلية أو نقلية أو قرائئيةء 
العقل أو النقل أو الطبيعة أى الواقع الحسى. والقرينة قد 
تكون نوعية كلية أو شخصية فردية. وظيفتها تخصيص 
العموم أو تعميم الخصوصء إطلاق المقيد أو تقييد المطلق. 
وق اتكوة منتصياة: أذ نتضلة: زو المتضيلة اقوس لالالة و هين 
نان 

أما"التعا كن المسكقر افيو التعاكق الذ نيدو لذياتحا 
بين الأدلة فى مقابل غير المستقر الذى يبدو عند البعض دون 
البعض الآخر أو فى حالة دون أخرى. وينشأً من عدم 
المقدرة على استيعاب الرؤية الكلية للواقع المتشابه وللوجود 
الإنساني المحمل بالإمكانيات المتباينة. ويحل التعارضص عن 


)١(‏ مباحث الحجج حل ص775-435. دروس فى علم الأصول 
جى١/ح454-457/7»‏ المعالم الجديدة للأصول ص .1911-١9٠‏ 
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طاريق الهذية مو سين الدبليقة الاسصسنة لضو بدن 
يقومان عليه. وكل تعارض بين دليلين له حل ثالث خلافا 
لمبدأ الثالث المرفوع فى المنطق الصورى. ولا يتعارض 
الوضع والحكم لأن الأحكام وضعية بمصطلحات الشاطبى 
ولا يتعارض الشمول مع البدل كما لا يتعارض الكلى مع 
الأجزاء. ويحل التعارض عن طريق تغيير النسبة بين 
ليع الستعان دين 

أما التعارض فى الروايات فحله الاتفاق أو الاختلاف 
مع الكتاب مثل أخبار العلاج وابن الراوندى. كما يتم 
الترجيح بالشهرة والذيوع أو الروايات القريبة من الحدث أو 
بالصفات أى الاتفاق مع العقل. فنقد المتن مكمل لنقد 
الدنة 1 


وابعا: تحاوزر القدماء. 
لقد استطاع الإمام الشهيد تجاوز أصول الفقه الشيعى 


)١(‏ مباحث الحجج حة ص418-717/9977-717. أنظر دراستثا: من 
القاهرة ,١35955‏ ص 49-1١9‏ 7, 
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عند القدماء وأصبح بن الاتيية السنحة يدي المعاضدونية» كاه 
لديه إحساس الجدة وبضرورة التطوير على ما يبدو من 
بعض عناوين مؤلفاته فى علم الاأحبولك مثل "المعالم الجديدة 
للأصول". وفى تاريخه للعلم يلاحظ ظهور "مدرسة جديدة" 
كين علم الأحووك !1 فالعلم رك وتطور وانتهى تون دورنه 
الأولى طبقا لتطور الحضارة الإسلامية. ويمكن أن يعاد بناؤه 
من جديد فى النهضة الإسلامية الثائية التى بدأت منذ القرن 
الماضى. وتلك مسؤولية العلماء المجتهدين. فالزمان يتغيرء 
والغضين ,يتبذل»: والمصعالح لا تثبت: على خال:.ولما كان خله 
الأصول هو علم المصالح المتجددة وجبت إعادة بنائه طبقا 
لظروف العصر. فالعلماء ورثة الأثبياءئء وليسوا صن 
المسستشيو قي ال امتكتق للفاضين ان المفلفيرة الذيرق :نكوو وها 
أبدعه الأسلاف فى ظروف عصرهمء الخارجين على الزمان 
التقليد» والتحجر فى الأصول الرسمية باسم السنة» وسبق 
السنة على الأصول وسيادة مدرسة الإخباريين التى يمثلها 


)١(‏ المعالم ص44-45. 
(1) المغالم سن 11/15/17 دروي دوم 
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الاسترابادى بالرغم من رد محسر الأعرجى عليه فى '"الرد 
على الإخباريين"؛ والتقوقع فى المذهبية/!). 

علم الأصول هو منطق الفقه» هو نظر العمل وأساس 
الفعل» علم القواعد العامة للسلوك البشرى. هو العقل النظرى 
العملى الذى يجمع بين النظرية والتطبيق. يتفاعل الفككر 
الأصولى مع الفكر الفقهى. الكل مع الجزءء القاعدة مع 
المئل. لذلك خرجت قواعد عدم جواز التكليف بما لا يطاق» 
ولرفع الحرج» ولا ضرر ولا ضرار. ليست الغاية من علم 
الأصول وضع مجرد مناهج للاستنباط من أجل الاتساق 
المنطقى وإحكام أشكال القياس. بل الغاية هو العمل. ل ذلك 
فى العتكق: :| لاضبو اى نعةه اعم ١‏ 

ويتمثل التجديد فى نقد المدرسة الإخبارية التى تعطى 
مدرسة الأثر التى تعطى الأولوية للنص على الواقع وكأن 
الغاية هى إثبات صحة النصوص وليس حماية المصالح كما 


.45-45 المعالم الجديدة ص‎ )١( 
.45-45 المعالم ص‎ )1١( 
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فدخل اللصوص". فللدليل العقلى الأولوية على الدليل النقلى» 
واليقين الداخلى يأتى من العقل والخارجى بما فى ذلك 
مصادر التشريع والنصوص المدونة» والأخبار المروية لا 
تعطى إلا الظن بالرغم من التلازم» على مستوى المبدأ بين 
حكم العقل وحكم الشرع. ويتم الدفاع عن العقل ضد منتقديه 
والمنتقصين فيه. وهو يشبه ما قاله علماء الكلام المتساكووة 
مثل: الايجى فى "المواقف"؛ إن كل الحجج النقلية حتى لو 
تضافرت لإثبات شىء صحيح ما أثبتته» ولظل ظنياء ولا 
يتحول إلا بحجة عقلية ولو واحدة. وبالرغم من تميز علم 
الأصول عن علم الكلام إلا أن التحسين والتقبيح العقليين 
الشهيرين عند المعتزلة كأحد أصولهم إحدى القواعد الفقهية 
فى علم الأصول الجديد والتى يمكن استنباط قواع د فقهية 
أخرى منها مثل "قبح العقاب بلا بيان”. الدليل العقلى هو 
الدليل البرهانى والسيرة وهى إحدى الحجج الظنية التى 
تعادل الحديث نوعان: سيرة شرعية تعتمد على الروايات 
وسيرة عقلية التى يتم فيها تحكيم العقل أقرب إلى اليقين7). 

)١(‏ السابق ص »155١-45/85/47/55‏ دروس فى علم الأصول حل" 


ص713-12717/7517-788؛ مباحث الحجج والأصول العملية 
حاص ١‏ ال 4/4 70614-76791879 
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والدليل الاستقرائى هو الوجه الأخر للدليل العقلى. 
فالنقانون تكهانة تموون. :| الانقفرو ا الاي :لعل ا وو اخ متو يل 
يواجه الواقع. ولا يعمل بمفرده بل بالاشتراك مع الحسء 
ودون الوقوع فى الاستقراء التجريبى الصرف الذى لا يمكن 
الأنتيناع: فيه مرق الحز قات" إلى : الكلمناض» فالاسككن اع له امتحس 
منطقية. ويسميه الشاطبى "الاستقراء المعنوى" أى توائر 
الكزتيافهان سصيهة الكلباف!١‏ حوس :ثنين نعتهة "ان 
المنطقية للاستقراء" فى نقد المنطق العددى أى الصورى 
الخالص» ونقد المنطق التجريبى» لصالح المذهب الذاتى 
للمعوفة: اكد اهم الدو الك السوكضدوكن. وهو بشكط . اللعتوسان 
لين الذق الد :الاق مقت الوضنون الحو المدقة: ات 1 
فالمنطق ليس لصور الفكر وأشكال القياس ولا للربط بين 


)١(‏ المعالم الجديدة للأصول ص ,717١-150/448-5:‏ دروس فى علم 
الأصول حاص م 5 

-١75 دروس فى علم الأصول حب اص 451-41, حب اص‎ )١( 
642-00 

(؟) دروس ح١اص١27875-770‏ دروس حل اص151-11775ء مباحث الدليل 
اللففى ح7اص54-177١178-777/1,‏ المعالم الجديدة للأصول 


ا 
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الوقائع الجزئية بل هو منطق الذاتية والكشف(). 

وكل هذه الأدلة مرتبطة بالوجدان. فالعقل والحسء» 
الاستنباط والاستقراء» كلاهما فى الشعور» وسائل إثبات 
وجدانى. فالشريعة ليست مجرد أوامر ونواهى مفروضة 
على الإنسان ويقوم بتنفيذها على نحو ألى بل هو تقابل 
الشرع والطبيعة» الوحى والوجدان كنوع من الضمان 
النظرى لتلقائية الطبيعة. الأحكام الشرعية لها أسس نفسيةء 
والوجوب والحظر نفسيان» واللغة لها مدلول نفسى. بل إن 
الأدلة الشرعية الظنية كالخبر والإجماع والسيرة المتشرعة 
والدليل اللفظى تقل ظنيتها باليقين الوجدانى. بل أن مصادر 
الشرع هى مصادر الإلهام أى الجانب الوجدانى الذاتى فى 
المعرفة الشرعية. لذلك أصبح للاستصحاب دورا رئيسيا فى 
علم أصول الفقه. والاستصحاب هو جماع الأدلة العقلية 
والنقلية والوجدانية» البداهة العقلية ونزول الوحى والطبيعة 
التلقائية. هو نوع من الذوق الفطرىء القادر على معرفة 
أحكام الشرع. فهو مثل الأدلة الشرعية غير اللفظية مثشل 
)١(‏ دروس فى علم الأصول ح١اص455-454»‏ مباحث الحجج والأصول 


العملية ‏ حا اص7034-7807/171-97:4, حااص 177-177 حدم 


صس 17-2 1. 
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دلالة السكوت والسيرة. 

ومصادر الإلهام هى البحوث التطبيقية فى الفقه التنى 
يسميها المغاربة "النوازل””؛ والكلام» والفلسفة رغبة فى 
تطوير العلم إلى أقصى درجة من التجريد والتنليرء 
والظثرف الموضوعى أى المجتمعات الراهنة» وعامل الزمن 
أى اللحظة التاريخية الراهنة» وأخيرا عنصر الإبداع الذاتى؛ 
وشجاعة المجتهد وغيرته على مصالح الأمة وعلى بقائها فى 
التاريخ. 

والطبيعة البشرية لا تعرف الجبر وأحادية الاتجأه. 
لذلك جاء "التخيير” ضمن الأصول العملية للاستدلال. 
فالطبيعة مملوءة بالإمكانيات» والفعل الشرعى بالرغم من أن 
له صيغة وجوبية فقط فى الأفعال بل يكون أيضا فى 
الروايات طبقا لباقى الأدلة. الدلالة تابعة للإشارة وليست 
مجرد معنى مجرد. لذلك يظهر مفهوم الامتثال الكلى 
فالشريعة موضوعة للامتثال كما هو الحال عند الشاطبى» أى 
أن تتحول إلى طبيعة أولى أو ثانية. الأفعال لها زمن مضيق 
أو موسعء أداء أم قضاءء على الفور أم على التراخى. 

ثم يبرز مفهوم "البراءة" للتأكيد هن جديد على أن 
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الطبيعة خيرة:» وأن الأشياء فى الأصل على الإباحة؛ وأن 
الشر طارئ على الإنسان. وأن الإنسان برئ بفطرته خال 
من الشرء على نقيض الشريعة المسيحية التى تقوم على 
الافتراض الآخر أن الشر فطرى فى الإنسان بفعل الخطيئة 
ومن ثم فهو فى حاجة إلى مخلص27). 

وذلك لا يمنع من الاحتياط والحذر. فالبراءة لا تعنى 
النقة الكاملة كا لتقو رم تكد ان .مف التشهاك, :الطريعة مفيلة 
بإمكانيات عديدة فى كل الاتجاهات» والشرع يساعدها على 
الاتجاه نحو الكمال. فالاحتياط هي محطة إنذار فى اتجاه 
الطنيفنة تك : الكفل. كني /111. 

وأخيرا تظهر مفاهيم الواقع والوضع والعرف لتدل 
على "أت غاية الشريعة هو العالم والتوجه نحوهء» والدخول 
فيه» والكدح والعمل من أجل عمران الأرض وصلاحها. 
وتتفرع مباحث الوضع بدل حقيقة الوضعء وتف#هخيص 
الوضع» وأقسام الوضع» وإلهية الوضع وبشريته. فالشريعة 
وضعية أى بناؤها فى العالم. وأحكام الوضع يصفها الشاطبى 


.5 45-597 دروس فى علم الأصول حب اص 35-584 7ح اص‎ )١( 
.5 45-594 السابيق حاص‎ )١( 
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فى خمسة: السبب» والشرطء والمانع» والعزيمة والرخصة:؛ 
والصحة والبطلان. وفى حالة التعارض بين الأدلة يتم الجمع 
بينها عن طريق العرف. والعرف هى قوة الاستعمال والعادة 
والألفة والزمن. والعرف هو جزء من الواقع» والدليل جمع 
بين الظاهر والواقع. والعقل النظرى كشف عن الواقع وليس 
كشفا عن نفسه. فالظهور ذاتى وموضوعي» عقلى 
انع 1 
خامسا: تحاوز المحدثين. 

وكما تجاوز المحدثون القدماء يمكن للمحدثين أن 
يكهاو و | "المحددن الذي اخمسهو] "قذها فنعا الت فون فنا 
زالت هناك بعض الموضوعات فى علم الأصول عند الإمام 
الشهيد فى حاجة إلى مزيد من التجديد. فبالإضافة إلى 
الأسملة ته التاق » الحملوفه المساضحير اكه والحدروسن: 
وبالإضافة إلى التكرار الذى يمكن تجنبه مع مزيد من 
التركيزء يمكن التخفف من العجمة اللغوية التى تثقل أحيانا 


)١(‏ دروس فى علم الأصول ح١اص559»,‏ دروس 5117-645/79, مباحث 
الدليل ح /١‏ 7-197 715/9:5/1, حا ص 756-791. 
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عمق التحليل النظرى قد تمنع علماء الأصول المحدثين من 
الدخول فى علم الأصول الجديد. 

وما زالت عقيدة الإمام المعصوم قابعة داخل علم 
الأصولء مع أنه علم له بناؤه الذاتى المستقل» ويقينه الداخلى 
الذى يتجاوز حتى الأدلة الشرعية التقليدية:؛ اللفظية 
والظاهرية والإخبارية والسيرة الشرعية بل حتى الإجماع. 
يتمايز علم أصول الفقه عن علم العقائد» وعصمة الأئمة من 
عقائد الشيعة التى يمكن إخراجها من البنية الداخلية للعلم. 
فمادام الزمن متجددا بعد زمن الإمام المعصوم فلم التوققف 
على زمنه وتحويله إلى أصل أو دليل ثابت؟ 

كما أو الحكوةة بكرم :لواحف اللوسياي زا الوا انه 
التعبدى يدخل العبادات داخل علم أصول الفقه المتعلق 
بالمعاملات. فالعبادات لا استدلال فيها. أما المعاملات 
اللتدددة فهى .القن قن مها هة إلى احتهاة يو اكنت ليا" : 

ويمكن إعادة عرض الأدلة الشرعية الأربعة: الكتكقاب 
والسنة والإجماع والقياس» وإيراز أهم صفتين فى الكتاب 


)١(‏ مباحث الدليل اللفظى حاص ,7٠١7-5١‏ دروس فى علم الأصول 
حداص : 2 51-17 7. 
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أسباب النزول والناسخ والمنسوخ أى حضور المكان والزمان 
داخل الوحى. الواقع يسأل والوحى يجيب. فالأولوية للواقفع 
على الفكرء وهو ما يظهر فى ألفاظ الواقع والوضع فى علم 
أصول الفقه الجديد. وقد تبرز أسئلة جديدة تحتاج إلى إجابات 
هوا لوكو قله الوا نعف : الاستماد جو التكلك :و الحبدوو ده 
والفقر والقهر والتجزتئة والتبعية والعولمة والعالم ذى القطب 
الواافةه كاذ مذوك: الريهى رسن التهنان: قن دون جو الت 
الفقه بأنها قد ولى زمنها وعصرها مثل فقه العبيدء وفقه 
الغنائم» وفقه العلاقات الدولية مثل: الإسلام أو الجزية أو 
الكتال روه شك مهو الم ققة الشبياء 111. 

ونتكق التهو م فى البنة مزق فنة السك إلى ,نفك الاق 
من تحليل شروط التواتر والاحاد والمشهور والمرسل 
والمقطع إلى نقد المتن نفسه ومدى اتفاقه مع العقل والحس 
والوجدان والمصلحة العامة المتجددة. السئة بيان للقرآن 
وتوضيح عملى لبعض مبادئه ومن ثم تكون علاقة القران 
بالسنة مثل علاقة السنة بالعصور المتتالية وقياس مدى 


)١(‏ انظر دراستنا: الوحى والواقع» دراسة فى أسباب التزول» هموم القكقر 
والوطن» حأ التراث والعصر والحداثة, الفاهرة 4 اص 1 1ه , 
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الفارق الزمانى فى التطور بين الأصل والفرع. السنة تجربة 
متميزة مثل التجارب النموذجية فى حياة الأبطال7. 

ويمكن أن يتحول الإجماع إلى تجربة جماعية 
مشتركة» ولا يلزم الإجماع السابق الإجماع الحالى نظرا 
لتغير الظروف. فيتحول من ظن خارجى إلى يقين داخلى 
ويظل السؤال من هم المجمعون؟ من هم أهل الحل والعقد؟ من 
هم علماء الأمة» فقهاء السلطان وفقهاء الحيض والنفاس أم 
فقهاء الأمة » فقهاء الثورة والغعضب؟ 

أما القياس فما زال آليا شكليا صورياء مجرد قياس 
فرح على أصل. واقع على نص» مصلحة عينية على أصل 
لفظى. فى حين أن هناك إشكالات عدة للاجتهاد» تم التركيز 
فديا كارن اكت حي اننا كسك غفاتيي» روهت لك نكما 
الاستحسان والاستصلاح» وكل أشكال المصالح المرسلة» فما 
رأه المسلمون حسن فهو عند الله حسن. 

وما يدعو للتجديد أيضا هو أولويات الأدلة الشفرعية 
الأربعة. كانت عند القدماء ترتيبا تنازليا. الكتاب فالسنةء 


)١(‏ انظر دراستنا: من نقد السند إلى نقد المتن» مجلة الجمعية الفلسفية 
المصريةء العدد الخامسء الفاهرة 194345 ص 29-١١‏ 7. 
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فالإجماع؛ فالقياس لأن الوحى كان ما زال حديث العهدء 
وكان النبى مازال بين أصحابه فى حديثه المشهور إلى معاذ 
قبل أن يتوجه لتولى القضاء فى اليمن. أما الآن فيمكن إعادة 
ترتيب الأدلة ترتيبا تصاعديا من القياس إلى الإجماع إلى 
السنة إلى الكتاب. إذ تستلزم تحديات العصر الرئيسية» 
البداية بتحليل الواقع مباشرة ومعرفة علله أى بالاجتهاد فان 
صعب يمكن التوجه إلى أهل الاختصاص لمعرفة الحلول 
الجماعية. فان صعب يمكن بعد ذلك قفراءة السابقين فى 
مدوناتهم ابتداء من الخبرات المتميزة حتى حكمة الشضعوب 
ومن "النمتدة 151 

ويمكن إعادة قراءة مباحث الألفاظ واكتشاف البعد 
الفردى الحر فيها حتى يمكن التخفف من تصور الشريعة 
كقهر وإحبار. فالحقيقة والمجاز 0 علئ يتعنكث األصورة 
الفنية» وأن الغاية من الحكم الإقناع قبل الامتثال» وأن الخيال 
لا يقل أهمية عن العقل» والظاهر والمؤول يدلان على 


)1( انظر دراستتا "مناهج التفسير"» محاولة لإعادة بشاء علم أصول الفقكء 
القاهرة 2١355‏ باريس ١155‏ (بالفرنسية) ص17-519١١.‏ 
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اختلاف الناس فى فهم اللصوص طبقا لأعماق النص 
المساوقة لأعمال الشعور. الناس متفاوته فى فهمها والنص 
متنوع فى دلالته ومن ثم لا يوجد فهم وأحد ووحيد للنص ممأ 
يسمح بالفروق الفردية فى فهم الأحكام. والمحكم والمتشابه 
يشيران إلى أن الحكم أحادى الجانب ينزل على واقع متشابه 
فيحتاج إلى إحكام. وهو ما ظهر فى أسلوب الفقه القديم 
بالتعبير الشهير 'فيها قولان". فالنص أنزل لواقع واحد ولكن 
لفهمين وذهنين حتى تتعدد التفسيرات» وتكون صالحة لكل 
زمان ومكان. والعصر هو الذى يحكم المتشابه. والمجمل 
والمبين يشيران إلى أن النص يوحى بمجموعة من المبادئ 
العامة التى تتكيف حسب ظروف كل عصرهء وأن هناك 
مساحة واسعة للاجتهادات فى الفهم والتفسير طبقا لطبيعة 
المجتمعات وتباينها. والعام والخاص يبرزان البعد الفردى 
للأحكام وحضور الفرد داخل الحكم. والأمر والنهى يتعلقان 
بالأفعال وأن غاية الشرع أن يصبح منطق سلوك وأساسا 
نظريا للفعل بين الإقدام والإحجام. 

ولم يتعرض المحدثون لمنطق السياق» فحوى الخطاب» 
ولخ الكطافنة ومفوويهى: المنو افق بو لمك القة كدر ام بو شور فسا 
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يتجاوز مبحث الألفاظ إلى مباحث اللغة واللسانيات» النبرة 
والصوتء؛ المنطوق والمسكوت. فالنص ليس مجموعة من 
الألفاظ بل سياق وإيحاءات وإيماءات وتوجهات وإشارات كما 
لاحظ الصوفية. ويمكن لمباحث التعليل التى أغفلها المحدثون 
أن تربط بين النص والواقع وأن تساعد على صياغة المنطق 
التجريبى ومنهج الاستقراء وطرق اقتناص العلة مثل السبر 
والتقسيم. التعليل نموذج الجمع بين الاستنباط والاستقراء 
الالتصعهات 

أما المقاصد والأحكام التى حاول الشاطبى بلورتها 
فإنها تعتبر آخر ما وصل إليها آخر القدماء من تجديد لعلم 
أصول الفقه لأول المحدثين. وهى نوعان مقاصد الشارع 
ومقاصد المكلف. ومقاصد الشارع خمس: وضع الشريعة 
وهى المحافظة على الضروريات الخمس: النفس أو الحياة؛ 
والعقل لما كانت الحياة هى الحياة العاقلة» والدين أى الحقيقة 
الثابتة التى يمكن أن يلتقى عليها العقلاء فى مواجهة النسبية 
والشك؛ والعرض بالمعنى الواسع ويعنى الكرامة والععزة؛ 
العرض الخاص والعرض العام. فالارض عرضء والمال 
وتعنى ثروات الأمة» المال الخاص والمال العام. ثم وضع 
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الشريعة للإفهام. فكل شىء فى الشريعة يدركه العقل. ولا 
شىء فى الشريعة غير معقول وإلا لم يكن ملزما. فالعقل 
أساس الشرع. ومن ثم لا يمكن تطبيق الشريعة آليا دون فهم: 
وإجبارا دون إدراك كما يحدث حاليا فى فرض أحكام 
الشريعة على المسلمين وغير المسلمين دون إفهام الناس 
ومآثرها ورعايتها للمصالح العامة. ثم وضع الشريعة 
للامتثال أى للتمتل وتحويلها من أمر إلى فعل» ومن نهى إلى 
ترك» ومن نصوص وأحكام إلى أفعال إرادية طبيعية. ثم 
وضع الشريعة أخيرا للتكليف أى للتطبيق. فالتطبيق لا يأتى 
فى البداية بل فى النهاية» ثمرة وليس بذرة» عربة وليس 
حصانا. أما مقاصد المكلف فهى النية» فالأعمال بالنيات مما 
يقضى استبعاد سوء النية والتظاهر بالفعل دون أساس خاصة 
فى العبادات. 

أمأ الأحكام فهى أيضا قسمان: أحكام الوضع وأحكام 
التكليف. تدل أحكام الوضع على أن كل حكمء أهنا أو تيبا 
هو فى الحقيقة ليس حكما صوريا فى صيغة "افعل"” أو "لا 
تفعل" بل هو بنية الفعل فى العالم ومجاله الحركى. وهى 
خمسة أيضا. السبب أى أن كل فعل له سبب» ولا توجد أفعال 
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بلا أسباب» فلا عبث فى الطبيعة ولا يعنى السبب هنا العلة 
الفاعلة بل العلة الغائية» فالسبب الفاعل هو الغاية» السيبب 
الذى يجذب إلى الأمام أكثر من العلة التى تدفع من الخلف. 
ثم الشرط وهى الظروف المادية التى فيها يصبح العلم ممكنا. 
هو سباق الفعل ابتداء من القدرة حتى التحقق. إذا توافر 
الشرط تحقق الفعل. وإذا لم يتوافر لم يتحقق الفعل. فشفرط 
حد السرقة الوفرة والكفاية وإشباع الحاجات الأساسية. فان لم 
يتوافر يتوقف الحد. ثم المانع وهى العقبة التنى تمنع من 
تحقيق الفعل. فالجوع مانع من تطبيق حد السرقة. المانع هو 
الشرط السلبى أى غياب الشرط وتحول هذا الغياب إلى 
عقبة. ثم العزيمة والرخصة وهما شكلان للفعل فى حالتيه 
المثلى أو الواقعية» طبقا لقدرات الإنسان البدنية طبقا لقاعدة 
لا ضرر ولا ضرارء وأن الضرورات تبيح المحظورات» 
واتفاقا مع المحافظة على الحياة المقصد الأول للشارع. 
وأخين 1 الضفكة :و البظلارة:.أض أذ الأفعاله قذ تكو هينه 
من حيث الشكل باطلة من حيث المضمون حماية للإنسان من 
التحايل على الشرع مثل من يسافر قصدا للإفطار فى 
رمضان. 
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أما أحكام التكليف فهى ثمرة علم أصول الفقه. وهى 
كضييق' أيضبا :الفا :فى . الخذ. الاقضين اتخاجا سملا وهفها 
الواجب والمحظورء الفعل المطلق بين الأمر والنهى» الفمل 
والترك» ازدهار للطبيعة وكمالها بالفعل وحماية لها وجودا 
ونماء بالترك. وهناك اثنان بين الفعل والترك اختيارا من 
الإنسان لو شاء فعل ولو شاء ترك وهما المندوب والمكروه 
افساحا للمنافسة فى الخير» فالسابقون السابقون .وأخيرا هناك 
منطقة وسطى بين الإيجاب والسلب بين الضرورة والاختيار: 
منطقة الفعل الطبيعى الذى توجد شرعيته فى داخله وليس فى 
خارجه» وهو المباح. فالطبيعة بما تمثله من براءة قادرة على 
أن نفعل دون احتراز أو احتياط وحتى لاا تصبح الشريعة 
مغلفة لكل شىء» مغطية لكل فعل. الشريعة تنظيم للطبيعة 
عن خروجها إلى حدودها القصوى نحو الأطراف. 

تجديد علم الأصول تيار مستمر عبر التاريخ منذ 
الوسالة؟ للشافعى: ختى العذة الماواميى. بو" الو اقذاف” الخناطيى 
و"المعالم الجديدة للأصول" للإمام الشهيد محمد باقر الصدر. 
فكما استطاع تجاوز القدماء يستطيع المحدثون تجاوزه حتى 


نصبح تكن المحدثين قذماع كدي ينوت أنه الارسن ومن 
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من التفسير الموضوعى إلى فلسفه التاريخ 


قراءة فى "السنن التاريخية فى القرآن” لمحمد باقر الصدر 


-١‏ مقدمة: الموضوع والمنهج. 

بالرغم من وفرة التراث التاريخى عند القدماءء 
الطبرى» وابن كثيرء وابن الأثيرء والبلخى وغيرهم من كبار 
المؤرخين إلا أنه اعتمد على الروايات وقصص الأنبياء 
والإسرائيليات ومعرفة أخبار الأولين وراثة للشعر العربى 
الذى دون فيه العرب سيرهم وملاحمهم واقتفاء الأثر 
والأسفار ومصادر المعرفة فى الثقافة العربية القديمة. وتم 
الدفاع عن التاريخ ضد من يعتبره من أساطير الأولين مثل 
'الإعلان بالتوبيخ لمن ذم التاريخ" للسخاوىء ولكنه ظل 
التاريخ المروى شفاها أو تدويناء فنآ لا علما. 

ولأول مرة يتحول التاريخ من رواية إلى علم» ومن 
نص إلى واقع» ومن ذاكرة يعتريها النسيان إلى عقل يستنبطء 
وحس يشاهد؛» وروح تدقق وتنتقد عند ابن خلدون الذى يبدأ 
"المقدمة" لكتابه فى التاريخ بالتنبيه على أغلاط المؤرخين 
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الذين يعتمدون على الروايات دون التحقق من ص كتها 
مؤسساً بذلك علم نقد المسددر التاريخية اعتماداً على 
مصطلح الحديث قبل الغرب الحديث. 

ومع ذلك لم يتحول علم التاريخ إلى فلسفة فى التاريخ 
بلَْ اقتصر على الفلسفة الاجتماعية والسياسية وتطور 
تاريخى. حضر التاريخ فنأ ثم علمآء ومع ذلك غابت فلسفة 
التاريخ باعتبارها وعيا بالتاريخ("). 

ومن هنا تأتى أهمية "السنن التاريخية فى القرآن" 
الشفية. محية راذر الصيدن ".وهو كتاب صبقير الحجم عظيم 


)1( انظر دراساتتا العديدة, عن هذا الموضوع مثل: لأماذا غاب مبحث التاريخ 
فى تراثنا القديم؟ دراسات إسلامية» الأنجلو المصريةء القاهرة ١447‏ 
ص5١455-41.‏ وأيضا: دراسة التاريخ والوعى بالتاريخ» هموم الفكقر 
والوطن» ج١»‏ التراث والعصر والحداتة:؛ دار قباءء القاهرة ١59/8‏ 
صخ -غ 9 

1 محمد باقر الصدر: اللسنن التاريخية ع القفرانء» دار التعارف 
للمطبوعاتء بيروت 5:٠5١1ه/545١م.‏ 
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فكيف يمكن تلمس عناصر فلسفة للتاريخ عندنا فى المصدر 
الأول للمعرفة» القرآن» والتعرف على التاريخ من خلال 
قصص الأنبياء» وكشف حقائقه وصيغه؟ ويضاف إلى رصيد 
الشهيد فى إصدارات التمايز بد بين الأنأ والاخر فى 'فلس فتتا" 
و"اقتصادنا" ومن اح كتابة "فلسفتنا فى التار يخ"» وبعد أن 
حاول نقد المنهج التجريبى الذى يعتز به الغرب واهما بأنه 
من أبداعه خ فى "الأسس المنطقية للاستقراء" وإبراز منهجنا 
الاستئباطى الاستقرائى» العقلى المصلحى فى دراساته العديدة 
عن "علم أصول الفقه(1) 
والمصطلحات فى معظمها ليست جديدة باستثثناء 
مصطلح أو اثنين مما يكشف عن نية صادقة للتنظير. 
االاتعاد التدرنف "بس مصعات ال شو عضرة. رسف 
للتفسير القديم الذى يبدأ من سورة الفاتحة وينتهى بسورة 
الناس» 5 6 م 000 وسورة سورة؛ وأية أية: 
ولفظا لفظا. 'والتفسير التوحيدى” تعبير مقابل يدل على 


)١(‏ انظر دراستتا: تجيد علم الأصولء قراءة فى كتابات الإمام الشهيد محمد 
باقر الصدرء المنهاج» السثة- التاسعة» ربيمع 15 أاأ لباب وآ شيا 
تعنادا إنسلافية معاضيرة: المؤذاق الفادى والكانى عثبر 1491- 


+٠٠‏ أقمء إيران. 
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تجميع الايات حول موضوح ولكذه وهتق نكما 'للتتسير 
الموضوعى؛ ويشبه الدراسة الموضوعية فى الواقع وتقييمه 
ل نار اي عو هده ست وصيطلها 15 تفتى شمر 
البداية بالعالم الخارجى. فالتفسير جدل بين الموضوع القرآنى 
والموضوع فى العالم الخارجى. إنما المصطلح الجديد هو 
"المركب النظرى” القرآنى أو النظرية. وهو الموقف القرآنى 
فى موضوح مأ أى نظرية القرآن فى إحدى الموضوعات 
الموضوعى لنفس الموضوع فى العالم الخارجى7!). وهناك 
عجمة لغوية فى بعض المصطلحات» تعريب غير مألوف 
مثل الفسلجية تعر ف للفظ لذ زع 10مزه حلط(" . 

الاعتر اضات 208 يبنى الفكر ويوحد بينه وبين 
الموضوع. فالاعتراض هو الجانب الآخر من الموضوع 
الذى يراه الآخر والذى لا يرى الوجه الأول الذى تراه الآنا. 


وقد يكون الاعتراض فى صيغة السؤال وجواب. وهو 


.77-5؟١ص السابق‎ )١( 
السابق ص7/.‎ )١( 
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الجلوي اعد كاعري فى عوك دوين امود 
الفقه(!). 

لم يحضر التاريخ فى تراثنا القديم حضوراً بارزاً فى 
العلوم النقلية الأربعة» الكلام الفلسفة والتصوف والأصول. 

ففى الكلام يظهر التاريخ العام من ماضى البشرية فى النبوة 
إلى مستقبلها فى المعاد. ويتحول إلى تاريخ سياسى فى الفرد 
وات فى ا فى الإيمان والعمل وفى 
الإمامة» فإذا كان التاريخ يمثل ارتقاء من الماضى إلى 
المستقبل» من الباقيات الصالحات إلى عموم الأمة» ومن 
لد ومن رن شدي رن شر في دا 
فيها من النبوة إلى الخلافة» ومن الخلافة إلى الملك. "'خير 
القرون قرنى ثم الذى يلونه"؛ "الخلافة من بعد ثلاثون سنة 
تتحول بعدها إلى ملك عضود". وقد قابل السنة والشيعة هذا 
الانهيار بالارتقاء والنهوض من جديد عن طريق المهدى 
المنتظلن»: عند أهل. السثة مخ. علتعات السباهة فى آأكمر 
الزمان» وعند الشيعة عندما يحين الوقت» ويخرج من السر 
الى العاض». فيملة الأررطن خدلا كها عاقت بحوار فيك نهاية 


)1( تساول وجواب» السنن ص 3/2 107/5 سرع 5 
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الزمان. 

ولم يحضر التاريخ فى علوم الحكمة كمبحث مستقل 
نظرا لقسمتها الثلاثية إلى منطق وطبيعيات وإلهيات. وخرج 
حثيثاً عند إخوان الصفا لإضافتهم قسمآ رابعأ "فى العلومه 
الناموسية الإلهية والشرعية". ونظراً لآصولهم الإسماعيلية 
ظهر قصص الأنبياء لديهم كإحدى صياغات فلسفية التاريخ 
وكما هو الحال عند أبى يعقوب السجستانى فى كتاب فى 
كتاب "النبوات" وفى "الينابيع". 

كما ظهر عند الصوفية خاصة ابن عربى فى '"فصوص 
الحكم' حيث يتجلى الحق والخلق تدريجيأء نبوة وراء نبوة لا 
فرق بين تاريخ المعرفة وتاريخ الوجودء بين النبوة والتاريخ. 
ولقد عرف الحكماء والصوفية المراتب فى الفيض وفى 
الإشراق» ولكنها مراتب رأسية وليست أفقية» تاريخاً روحياً 
صاعدا أو كونياً نازلا وليس تاريخ إبسانيا أفقياء يتقدم أو 
بتأخر. المقامات طريق صاعد من الفناء إلى البقاء» درجات 
على الرقى الروحى الفردى» وليست مراحل لتاريخ أفقى من 
البداية إلى النهاية» مراحل على التقدم الجماعى. فيصبح الأعلى 
هو الإمام والأدنى هو الخلفء, والتحول من التقدم الروحى إلى 
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التقدم فى التاريخ. 

وعرف أصول الفقه التاريخ» من النص إلى الواقعء 
من الكتاب إلى السنة كتعين أول» ومن السنة إلى الإجماع 
كتعين ثان» ومن الإجماع إلى القياس كتعين ثالث إذ يتم 
الانتقال من الوحى العام فى القرآن إلى الوحى الخاص فى 
السنة فى لحظة تاريخية معينة. ومن الوحى الخاص للرسول 
إلى وراثة الأمة فى الإجماعء فالعلماء ورثة الأنبياء»ء ومن 
وراثة الأمة إلى الاجتهاد الفردى القادر على الحكم بروح 
الوحى على الواقع المتجدد فى الزمان والمكان. 

وهناك فلسفة للتاريخ عند الشيعة ابتداء من الفلسفة 
التاريخية والتورة على الحاكم الظالم عن طريق بيان انتصار 
الماع السانن كما فل أوحسطين فى اعدينة الها عونا 
انتصار الأنبياء بالرغم من هزيمة المسيحيين أمام غزو 
الفاندال روما بقيادة ألاريك. فمدينة الله لا تهزم أمام مدينة 
الأرض. أما عند المنتصر مثل أهل السنة فلا تتشأ فلسفة 
التاريخ إلا لتمجيد الفرقة الناجية» وأن الانهيار فى التاريخ 
يظل مستمرا إلى يوم الدين حتى المهدى المنتظر كعلامة من 
علامات الساعة. فالانهيار قدر لا يمكن الشورة عليه أو 
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الوقوف أمامه إلا بحركة إصلاحية تظهر على رأس كل ماثئة 
عام "إن الله يبعث على راس كل مائة سنة من يجدد لها 
دينها". 

والهدف من هذه الدراسة استكناف تطوير التاريخ» من 
فن التاريخ إلى علم التاريخ ومن علم التاريخ» إلى فلسفة 
التاريخ إلى الوعى بالتاريخ» ومن الوعى بالتاريخ إلى تحقيب 
التاريخ إجابة على سؤال: فى أى مرحلة من التاريخ نحن 
نعيش؟ 

ولا يكفى عرض "السنن التاريخية فى القرآن"؛ تكرار 
مادته» وشرح أفكاره أو تلخيصها وكأننا مازلنا فى عصر 
الشروح والملخصات حيث يتوارى الباحث وراء موضوعه 
تحت وهم الموضوعية والحياد مع أنه جزء من المادة 
ومسئول عنها مسئولية القدماء. فهو ابن الحضارة الإسلامية 
وليس متفرجأ عليهاء من داخلها وليس من خارجهاء وهو 
مسئول عن تطويرها وليس فقط مدحها وتقريظها أو بيان 
مثالبها وعيوبها. فهو باحث وطنىء ينتمى إلى التراث» وليس 
مستشرقاً غربياً ينفصل عنه. هو صاحب دار وليس ضيفا 
عليها. 
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ومن هنا أتت أهمية القراءة والتأويل باعتباره منهجا. 
فالعلم تراكم تاريخى على مراحل؛ ولا أحد يبدأ من الصفر 
ولا حتى الأنبياء. إذ يبدأ كل نبى بمراجعة تجارب الأنبياء 
الينالقين. و الاحالة لبقي ريط الحاضر بالماخبى» و العافيى 
بالحاضر» فى جدل الاتصال والانقطاع. تعنى القراءة البداية 
بنقطة التقاء بين الباحث والموضوع: اتفاقاً أو اختلافاء فى 
مستولية مشتركة بهدف إكمال الموضوع أو إعادة بنائه من 
عصر إلى عصر وإعادة تركيبه من مستوى إلى مستوى» 
وإعادة البرهنة عليه من النقل إلى الواقع» ومن النص إلى 
التجرية» وم الشواهد النصصية إلى الشبواهد التارييفية. اسايق 
يبدأ» واللاحق يبدأ بداية ثانية فى مسار متواصل» من جيل 
اك جنم وامة سيت ا ءاك شئة نيت المحيور 
واختلافهما فإن كل قراءة تأويل. وهذا لا يعنى الخروج عن 
التكدن 'الموضوى " لصن للحن ان حلة عافد نوا 
ميتأء بل هو حامل حى لمجموعة من التجارب» تتكرر فى 
عصرء ويتحمل مسئوليتها الجميع. التأويل قراءة واحدة من 
عدة قراءات محتملة. القراءة تناص بين النص القديم والنص 
الجديد» والتأويل فهم و إدراك وإثارة للتساؤل وفتح لباب 
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الأحتهاذ!!). 

ويصعب تطبيق منهج تحليل المضمون على "السنن 
التاريخية فى القرآن" لأنه ليس نص المؤلف بل إعادة صياغة 
عباراته وترتيب أفكاره من شخص آخرء وربما كان التبويب 
ايض منة, تاغلب لكان نيا محاضير اق نقاهية مال كر بهن 
أعمال الشهيد على علم أصول الفقه7"). 

ليس المطلوب تقريظ أحد أو تقليده ولا حتى الإمام 
المعضود: فالتقليد ليس مضندر سق مضنادر العلم: امنا 
الاجتهاد» وهو أحد مصادر التشريع» فهو مصدر للعلم. "هم 
رجال ونحن رجال. نتعلم منهم ولا نقتدى بهم" كما حدد أمين 
الخولى صلته بالتراث القديم. لا يكون تعظيم القدماء 
واحترامهم وتقديرهم عن طريق تقليدهم بل تطويرهم 
وتجاوزهم. فالتقدم سنة الكون» والعلم تراكم تاريخى. ولولا 
نقد أفلاطون لأرسطو لما كان أفلاطون ولا أرسطو. ولولا 
نقد ماركس والهيجليين الشبان لهيجل لما كان هيجل ولا 
ماركس ولا اليسار الهيجلى. ولولا نقد المسيحية للممارسات 


)١(‏ انظر دراستنا: قراءة النصء دراسات فلسفية» الأنجلو المصرية»ء القاهرة 


الم ة ١‏ ص ؟١7ه-,‏ عاك 
0 وقد قام بذلك الشيخ محمد شمس الحديخ: 
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النهوذية و المسيكية. لما تاكدك وحذة الأديان: :و اكتفالها: لما 
حدث تحقق لها فى التاريخ. وهو معنى الفعل الألمانى 
توداة تانكر الذى يستعمله هيحل كير ١‏ والذى يعتى فى لقن 
الوقت النفى والإثباتء والوضع والرفع. والتنزيل 
والتأويل7'). 


"- الموروث والوافد. 

ينهل الفكر العربى الإسلامى المعاصر من مصدرين: 
الأول الموروث القديم الذى مازال حيأ فى الثقافتين العلمية 
والشعبية» عند النخبة وعند الجماهير. والقابع فى النفس من 
أغوار التاريخ» سواء كانت الأصول الأولى» القرآن والحديث 
أم العلوم الإسلامية التى صدرت عنهماء العقلية النقلية: الكلام 
والفلسفة والتصوف والأصول. والنقلية الخالصة: القفرآن 
والحديث والتفسير والسيرة والفقه» وربما العقلية الخالصة 
الرياضية كالحساب والهندسة والفلك والموسيقى أو الطبيعي 
كالطب والصيدلة والنبات والحيوان والمعادن أو حتى 


)١(‏ وقد كتبنا من قبل "حوار الأجيال" بهذا المنهج الذى يقوم على النفى والإثبات» 
قال قباعء الفاهرة.» 135 
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الإنسانية مثل اللغة والأدب والجغرافيا والتاريخ والثانى الوافد 
من الغرب الحديث منذ مائتى عام منذ عصر الترجمة الثانى 
عن الغرب فى القرن التاسع عشر الميلادى المشابه لعصر 
الترجمة الأول فى القرن الثانى الهجرى. وكما تمت الترجمة 
الأولى عن اليونانية والفارسية أساسأ واللاتينية والهندية 
فرعاء كذلك تمت الترجمة الثانية عن الإنجليزية والفردسية 
أساساء وعن باقى اللغات الأوروبية» الألمانية والإيطالية 
والأسبانية فرعا. أما الواقع المعاصر فهو الدافع على التأليف. 
هو هم العصرء أحزانه ومآسيه. وهو ما يتفاعل الموروث 
والوافد فيه. هو المصب للرافدين» والقلب للرئتين» والعقل 
للعيدر . ولما كان الميصيدق الأول ابعة فى التاريخ على مدى 
خمسة عشر قرناً فإنه أعمق فى الوعى التاريخى وأكثر 
انماعا من المصدر الاق العدت وين والدى ره 
بتاور مانتى .عاك المصدر الأول أكثر كارا عند 
الجماهير والنخبة على حد سواءء فى حين أن المصدر الثانى 
كان حصي اعد للقي رايا كات هس الاكيدم 
أصبح المصدر الثانى أكثر تأثيراً من خلال الجامعات 
كحاض و مس ار اك شاع عن خا 
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أجهزة الإعلام والجامعات التقليدية والتعليم الدينى. أما الواقع 
المعاصر فهو الباعث الدفين فى الوعى الشعبى الذى قد 
يتحرك عن لا وعى عند الجماهير دون وعى نظرىء؛ وعند 
النخبة فى التساؤل والبحث النظرى. ومن ثم يكون السؤال: 
كيف يتحول هذا الواقع من مستوى اللاوعى الننشغرى إلى 
تياو ف الوعى اللخارى عه الجعافير: فى امكل قعار بي 
وعند النخبة من مستوى الوعى النشرى إلى المستوى 
الوجودى الحياتى للإجابة على سؤال: فى أى مرحلة من 
التاريخ حن نعيش؟ 

بالنسبة للمصدر الأول» لفظ "سنن" لفظ قرآنى. ورد 
فى القران 2 كر له مضه وغير مضاف إلى ضمير 
الآامرة واحدة كمير المتكلم الجمع "هنا" اننسارة إلى الله 
وهدءا'!: فالسنق لآ تضاف الأ إليه. وفى المفرد تضافه الحى 
الأولين وإلى الذين خلوا من قبل أى أنها قانون تاريخىء 
تحقق فى الماضى» ويستدعى النظر والتأمل فيه. فالماضى 


)١(‏ ورد لفظ 'سئن” مفردا ١(‏ مرة)ء ومضافا إلى الأولين (؛ مرات)ءوإلى 
الله للذين خلوا من قبل مفردا (© مرات)» وإلى الله (: مرات)؛ وجمعا 
'سنن" (مرتان)» ومضافا إلى ضمير المتكلم 'سننا (مرة)ء وجمعا 
(مرتان). 
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حاضر» والتاريخ شاهد. وتعنى الثبات والإطراد ضد التحول 
والتبدل. تعنى #سنة الأولين4 قوانين الشعوب السابقة والتى 
تنطبق على الشعوب الحالية. ومن ثم فهى مدعاة للعظفة 
والاعتبار ثم الإيمان بالله الذى وضع هذه السنن فى التاريخ: 
وهو نفس استعمال #سنة الله4 فى الذين خلوا من قبلء لا 
فرق بين أفعال الله وقوانين التاريخ» كلاهما حتمى. وهو 
المعنى الذى يعاد تأكيده عدة مرات. ويستعمل تعبير #إسنة 
من قد أرسلنا قبلك4 مرة واحدة أى سنن الوحى والنبوة: 
قوانين التاريخ وأفعال الله المدونة. ومرة واحدة يستعمل لفظ 
سنن" غير مضاف قد خلت من قبلكم سنن فسيروا فى 
الأرض4. فالسنن لها وجود موضوعى بصرف النظر عن 
ازاذة الله وإ اذة لمشو 

وتختلف الأقسام التسعة فى "السنن التاريخية فى 
القران" فى مقدار الاعتماد على الشواهد النقلية من القرآن 
والحديث مما يجعلها متباينة فى الحجم. وتغلب أيات القرآن 
على الحديث على عكس ابن خلدون الذى اعتمد فى ذكر أمر 
اناي فى لعشم كل كار ون حين دنفي انبره 
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الزمان ونهضة التاريخ!'). وهناك فصلان عقليان خالصان: 
الأول للتنظير "التفسير القرآنى بين التجزيئى والتوحيدى. 
م ا 0 07 
ومن الموروث يذكر الأنبياء والأولياء والآأئمة 
والمؤرخون والخلفاء والمصلحون وبعض أقارب النبى 
وزوجاته» ويأتى فى المقدمة "الرشيد" نموذج حب الدنيا 
وإيثاره على حب اللهء ثم الإمام على أمير المؤمنين وابن 
شرل اميا لو قرت الحر ل لسر 
اق شرن والح رين ارما وى امسوم 
أولا كنمودع للمثل. الأعلى» ثم موسى. كتموذج لقيام الأبه 
وسقوطها. ثم يذكر موسى بن جعفر الذى سجنه الرشيد 
ونموذج الإمام. ثم تذكر خديجة زوجة الرسول وأبو طالب 
عمه. ثم يتوالى الأئمة مثل الحسن والحسين والإمام 
المعصومء: والمؤرخون مثل الرازى وابن باجهء والخلفاء مثل 
عثمان وعمرء والمؤرخون مثل ابن خلدونء» والممصلحون 
مثل رضا خان فى إيران وأتاتورك فى تركياء والذين آشروا 
)١(‏ يذكر فى الكتاب ١748‏ آية فى مقابل 4 أحاديث. وأكبر الأقسام ذكرا 
للإلهيات الثانى (4)» ثم السادس (0)ء ثم السابع (؟5)ء ثم الثالث :)١4(‏ 
ثم اربع (15)» ثم الخامس )٠١(‏ ثم التاسع .)١(‏ 
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الدئيا على الآاخرة مثل عيد الرحمن بن عوف» والقتلة مثغل 
عبد الرحمن بن ملحم قائتل على الذى قال "فزت ورب 
الكعبة"(). 

وتذكر أربعة أحاديث للرسول تحث على إيثار الآخرة 
على الننها!١.‏ وقيق أنى.مير لك الأنبياء لين الذهيه و الفنضية 
حديث الروح. كما يحال إلى كتاب "الجواهر" وهو شرح 
شامل لروايات للكتب الأربعة أشبه بالفقه على المذاهب 
الأربعة. لا يبدأ برواية رواية وإنما يصنف روايات الكتب 
الأربعة طبقا للموضوعات مثل البيع والجعالة وإحياء الموات 
والنكاح» ثم يقارن بينهاء ويخرج منها بنظرية لأنه لا يمكن 


الوصول إلى الحكم الشرعى من رواية رواية بل من بنية 


:.)5( على ابن أبى طالب (١١)ء الرسول (2)» الطبرى‎ »)١5( الرشيد‎ )١( 
موسىء الطوسىء الحلى» موسى بن جعفر ()» أبو طالبء» خديجة (؟),‎ 
.)١( الحسينء الإمام المعصومءالرازىء ابن ماجه» رضا خانء أتاتورك‎ 

)١(‏ وذلك مثل "حب الدنيا رأس كل خطيئة", "الدنيا كماء البحر”"» "من أصبح 
وأكبر همه فى الدنيا فليس له من الله شىء"”؛ إنا معاشر الأنبياء لا نورث 
ذهبا ولا فضة ولا عقارا إنما نورث العلم والحكمة". السئن 
ص كه .١ "4/١‏ 
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نظرية لمجموع الروايات فى حكم واحد. وهو الاتجاأه 
الموضوعى فى شرح الأحاديث7). كما أن الصحابة الذين 
عاشوا فى كنف الرسول الأعظم لم يتلقوا النظريات بصيغ 
غامة يل ققوها احمالا ار كارياء انتقشدت :فى الأدهات وسرت 
فى الأفكار. وساعد على ذلك الجو الاجتماعى والفككرى 
خاضة بعد الفافل ين الخخسارة الاسلامية وياقي 
الحضارات المجاورة. كما يحال إلى الرسول كمناسبة لنزول 
أية #ويستعجلونك بالعذاب4 عندما استعجل الكفار الرسول 
الا لدي ريا 

ثم يأتى ذكر على بن أبى طالب» ويستشهد بالعديد من 
أقواله لإثبات نظرية التفسير التوحيدى. فهو ابن القرآن القائل 
'ذلك القرآن فاستنطقوه. ولن ينطق ولكن أخبركم عنه إلا أن 
فيه علم ما يأتى والحديث عن الماضى ودواء دائكم ونظم ما 
بينكم". وهو أفضل تعبير عن التفسير الموضوعى بالحوار 
مع القرآن وطرح المشاكل الموضوعية عليه أى الحصول 
على الإجابة القرآنية بعد طرح الأسئتلة عليه؛» وليس الحديث 


)١(‏ السابق ص159/97. 
)١(‏ السابق ص٠‏ 41/4. 
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عن القرآن من طرف واحد» موضوع بلا ذات» مجرد 
تسجيل لوقائع جزئية دون تنظير عقلى موضوعى. وتذكر 
أقوال أخرى تميز بين ثلاثة أنواع من العلماء» العالم الربانى؛ 
والعالم على سبيل النجاة» والهمج الرعاع فقهاء السلطان 
سبب الفساد قن المجتمع الصالح. وليس لهؤلاء العلماء عقل 
10 ولا إرادة مستقلة. مهمة المجتمع تحويلهم إلى القسم 
القران إلى مقلد بوعى وتبصر بتعبير الفقه» فى حين تريد 
أقوال أخرى فى استصغار الدنيا والزهد فيهاء وأنها مكان 
لإقامة الحق ودحض الباطل» وروية اله فى كل شبىء 
ويشارك على فلمحسفة الإغريق فى الاعتقاد» ويزيد عليهم حلب 
اللهط'). 


وتؤخذ سيرة على بن أبى طالب على أنها المسيرة 


)١(‏ متل "إن إمارتكم هذه لا تساوى عندى شيئاً إلا أن أقيم حقاً أو أدحض 
باطلا". "الدنيا كماء البحرء كلما ازداد الإتسان منه شراباً ازداد عطشا": 
"الناس ثلاثة: عالم ربائىء ومتعلم على سبيل النجاةء وهمج رعاع 
ينعقون مع كل ناعق””, 'ما رأيت شيا إلا ورأيت الله معه وقبله وبعده" 
السابق ص ه / هه 53/154715 .١‏ 
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الفاضلة التى تحقق المثل الأعلى. فقد كان يعمل لله وليس 
لدنياه» يحذو حذو الرسول. كان أطوع الناس له فى حياته 
وبعد مماته» وأكثر الناس عملا فى سبيل الدين» وتضحية فى 
سبيل الإسلام. وقد جعل حب الله عليا يقف موقف الشجاعة: 
شجاعة الحرب؛ وشجاعة الرفضء» وشجاعة الصبر. شد 
حزامه وقد ناهز الستين» وهجم على الخوارج وحده فقتل 
أربعة آلاف لأن حب الله أسكره. وهى مبالغة يثيرها الخيال 
ا وي ل 1 لك دوي م 
وحدة الأمة مادام خصومه يحافظون على شعائر الإسلام. 
ورفض البيعة عندما عرض عليه أن يبايع على شروط 
تخالف كتاب الله بعد مقتل الخليفة الثانى. وهو نموذج العلم. 
فكل طالب علم حاله حال على ابن أبى طالب!١).‏ 

والحشيق :طهر الناسن وأزكاهم وأطيبهم وأعدلهم. وقع 
عليه الظلم كما وقع على موسى. فقد قتل هو وأصحابه وأهل 
بيته. كما وفع على موسى العذاب» والتيه أربعين يوما مع 
قومه جزاء على الظلم والطغيان والتمرد. فقد شمله الظلم 


.1١7.-5١51/ص السابق‎ )١( 
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وهو أطهر الناس وأزكاهم وأشجعهم لأنه جزء من الأمة/"). 

وعلى الطرف الاخر نموذج هارون الرشيد» نموذج 
حب الدنيا» فقد سجن الإمام موسى بن جعفر نموذج حب 
الآخرة. وهو نموذج عبد الرحمن بن عوف فى خياره بين 
عثمان وعلىء عالما بفضل علي على عثمان الذى فتح باب 
الفتن إلى آخر الدهر. وقد سمع ذلك من عمر نفسه. فقد خان 
عبد الرحمن بن عوف الأمانة وهو يعلم أن الرسول قد جعل 
علي خليفة من بعده7. 

ويضرب المثل بقوم لوط على أن الشذوذ الجنسى 
معارض لسنن التاريخ» ويؤدى إلى خراب المجتمع وفنائه. 
كما يضرب المثل للحوادث التى لا تنطبق عليها سئن التاريخ 
بل القوانين الفزيائية وقوانين الكون مثل موت أبى طالب 
وخديجة فى سن معين:» وأثر الجسد والشيخوخة فى انقضاء 
أجل. عثمات الذى ناهز الثمانين. وقد أثرت هذه الحوادت 
الطبيعية فى تاريخ الإسلام. ولو أن عثمان مات مبكرا وأتى 
على بعده لما حدثت الفتن التى حدثت بعد ذلك. والتاريخ لا 


)١(‏ السابق ص5ه5. 
)١(‏ السابق ص١17.‏ 
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يعرف 'لو" لأنها تفتح باب الشيطان .)١(‏ 

وينقد الإمام الشهيد المؤرخين القدماء رغبة فى 
تجاوزهم. فالطبرى نموذ- ج المنهج التجزيئى : فى التفسير مع 
ابن ماجه والرازى والشيخ الطوسىء بالإضافة إلى التكقرار 
الجامد الذى لا حياة فيه. ولا تتحكم سنن التاريخ فى كل 
المساحة التاريخية وفى كل القضايا التى يتناولها الطبرى فى 
تاريخه. فالتاريخ كتاب مفتوح وليس كتابأً مغلقأ كتاريخ 
الطبرى. وتتغير مناهج التاريخ بتغير العصور. فعصر الشيخ 
الطوسى يز يخصبر المحنق الاين الس بد 
القدماء و . اثيليات والديانات السابقة. و ا" ا أتى أبن 
خلدون فى دراسته للتاريخ وكشف عن سنه وقوانينه7). 

وقد استأئف الغرب ما بدأه ابن خلدون. إذ اتجه الفكر 
الاورو سن سريت إلى ب الببيد لاوم الوك 


ل فى قهم التارية 0 قو أنينه. وسيات 5006 


.45//7 4-1" السابق ص‎ )١( 
السابق ص 94؟/ 484/99 7//ا/.‎ )١( 
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فكرية مثالية ومادية ومتوسطة ومدارس متعددة أشهرها 
المادية التاريخية بعد أن نبه القرآن عليها. فالمادية التاريخية 
استئناف لطريق القرآن. ويبقى للقرآن الكريم مجده أنه طرح 
هذه الفكرة لأول مرة على ساحة المعرفة البشرية. ومن ثم 
تيدر أسةتقرياكه القر ان أكثل. الحاحاء يتصوصبا] شع 
بروز النظريات الحديثة من خلال التفاعل بين إنسان العالم 
الإسلامى وإنسان العالم الغربى بما يملك من رصيد كبير 
وثقافة متنوعة فى مختلف مجالات المعرفة البشرية حيتث 
وجد الإنسان المسلم نفسه أمام نظريات كثيرة فى مختلف 
مجالات الحياة. فكان من الضرورى لتحديد موقف الإسلام 
من هذه النظريات استنطاق نصوصه لمعرفة مواقفه إيجابأ أم 
سلبا ولمعرفة هذه النظريات الإسلامية التى تعالج نفس 
الموضوعات التى عالجتها التجارب البشرية الأخرى. وقد 
أنرت الحكبارات العحاورة نديد 2 11 1ك ا لموضو هن 
للتاريخ. فقد قدمت الحضارات القديمة عروضا نظرية لعديد 
من الموضوعات فى المنطق والطبيعيات والإلهيات. فاضطر 
الحكماء إلى مقابلة نظرية بنظرية» ونسق بنسق» وحكمة 
بحكمة. فلما أنتج الغرب الحديث فلسفة التاريخ لم ينتج 
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المسلمون المعاصرون فلس فة مقابلة للتاريخ. فأوروبا 
المعاصرة هى المرأة التى تتراءى فيها صورة العالم 
ا سدمى. 

وترتبط فلسفة التاريخ فى الغرب بالاستعمار. إذ أن 
تحقيب التاريخ لا يتم إلا فى حضارة منتصرة؛ فى ذروتها أو 
فى نهاية التاريخ. أما الأمة الإسلامية بعد أن ضاع منها 
المئل الأعلى فقد تداعت أمام الغزو العسكرى من الخارج أو 
انصهرت فى مثل أعلى أجنبى كما فعل رضا خان فى إيران 
وأتاتورك فى تركياء انبهارا بالمئل الأعلى للإنسان الأوروبى 
المنتصر بعد أن أضاعوا م ثلهم الأعلى. أما الحركة 
الإصلاحية فقد اختارت إعادة المثل الأعلى من جديد. وقد 
انهار المثل الأعلى الأوروبى كما تنبأ بذلك القرآن فى وصفه 
لقوانين انهيار المجتمعات مثل (وكذلك جعلنا فى كل قرية 
أكابر مترفيها ليمكروا فيها. وما يمكرون إلا بأنفسهم». فقد 
سيطر هتلر والنازية فى جزء من أوروبا ليحطم كل ما فيها 
من خير وإبداع» ويقضى على مكاسب ذلك المثل الأعلى 
الذى رفعه الإنسان الأوروبى الحديث والذى تحول بالتدريج 
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إلى مثل تكرارى7". 

وتفسير القرآن للتاريخ ليس تفسيراً غيبياً بل هو تفسير 
علمى موضوعى. وليس تفسيرأ إلهيا مثل التفسير الإلهى عند 
أوغسطين وغيره من المفكرين المسيحيين اللاهوتيين7). كما 
ينتقد الإمام الشهيد التفسير الليبرالى للتاريخ الذى يجعل 
لإرادة الإنسان الفردى الحر الأولوية على إرادة المجتمعات 
والشعوب وقوانين التاريخ الموضوعية. فقد فات الإنسان 
الأوروبى المحتوى والمضمون حين جعل الحرية هدفا. وهذا 
صحيح. ولكنه صير هذا الهدف مثلا أعلى بينما هو إطار إذا 
خرج عن محتواه أدى إلى الويل والدمار الذى تواجهه 
الحضارة الغربية اليوه. تصور الغرب أن هناك تناقضاً بين 
سنن التاريخ وإرادة الإنسان. ووقع فى وهم التناقض بين 
الضرورة والحرية. ثم ضحى بالتاريخ لصالح الإنسان. 
وعظم دور البطل فى التاريخ كما فعل كارلايل فى "البطل 
واليطر له ؛ .يكلا ذلك على محمد فحخة أنه ما ذاد الإنسان 
كد ف ين لش اليه نر هرة ين السستكات 


.177/1١5/41- 4٠ص السابيق‎ )١( 
السابق ص4-199/410-85/1184-1107/54.‎ )١( 
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لكوفية فى هقاء التفتيخ الموضوعن. وعلى الضنة تريهم يعض 
المفكرين الأوربيين متل هيجل أن المجتمع كائن عملاق له 
وجود وحدوى عضوى متميز عن سائر الأفراد. وكل فرد 
خلية فيه. وهو تصور أسطورى. إذ لا يوجد إلا الأفراد دون 
هذا العملاق وراءه. لا يوجد إلا زيد وبكر وخالد. إن مناقشة 
هيجل فلسفياً تخرج عن - البحث. وهو موقف مرتبط 
بكامل الهيكل النظرى لفلسفته» وهو غير صحيح. لا حاجة 
لمثل هذا الافتراض الأسطورى للتمييز بين عمل الفرد وعمل 
المجتمع. المجتمع هو البعد الثالث للفرد بعد السبب والغاية. 
مادته وأرضيته تجعله يدخل فى كتاب الأمة الجاثئية أمام 
ربها. والحقيقة أن تصور هيجل للمجتمع العضوى أقرب إلى 
تصور الأمة. ولا تناقض بين إثبات ذاتية الفرد وذاتية الأمة 
كما هو الحال عند إقبال. ويستعمل الإمام الشهيد ألفاظ 
أرسطو فى وصف الأبعاد الثلاثة لعمل الفرد والأمة. العلة 
الفاعلة و العلة :الغائية و العلة الماصة: 
ويحظى ماركس والمادية التاريخية بالنصيب الأوفر 
فى التعامل بع فلينقة التاريت فى القغبري لها اتبهزها 
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2 00007 فى الواقد هو الأكثر كا سن 
يفرض إمكانية تأويل على بماركسء» وماركس بعلى7). ومع 
6 01 حدود النظطرية التقليدية للإنسان الأوروبى 
الذى يرى أن العالم ينتهى خارج أوروبا كما يعتقد اليهود 
أنهم هم الإنسانية كلها. وهو نقد يقدمه الإمام الشهيد للمركزية 
الأوروبية وللعنصرية اليهودية7). كما أن الأوروبى لم 
يستطع التخلص من هيمنة العامل الطبقى الذى لعب دورا فى 
المادية التاريخية» وكأن التناقض كله طبقى بين من يملك 
وسائل الإنتاج ومن لا يملك شيئا. ويعممل لصالح الطبقة 
الأولى» ولا ينال إلا الكفاف. ويشتد هذا الصراع مع تطور 


,)١( طبقا لتحيل المضمون ماركس (4). هيجل (): أرسطو‎ )١( 
.)١( أوغسطينء هتلرء فلاسفة الإغريق‎ 
(؟) "وقد تكون المادية التاريخية أشهر هذه المدارس وأوسعها تغلغلا وأكثرها‎ 
تأثيرا فى التاريخ نفسه"؛ السابق ص57.‎ 
2١19١ (؟) انظر كتابنا "مقدمة فى علم الاستغراب”" الدار الفنيةء القفاهرة‎ 
1027+ 
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الآلة الصناعية الذى يؤدى إلى تخفيض مستوى المعيشة. 
ويعطى فرصة للطبقة المالكة لتخفيض أجر العامل. كما أن 
الآلة توفر العمال» فتطرد الرأسمالية الفائض منهم مما يؤدى 
إلى ثورة العمال لتقضى على التناقض الطبقى وبالتالى تنتهى 
كل التناقضات الأخرى. وهو زعم من المادية الجدلية 
والثورة المادية» نظرة ضيقة لا تتفق مع الحقيقة والواقع 
والتاريخ. التنافض الطبقى ليس وليد تطور الالة بل من صنع 
النظام الرأسمالى. إنما هو الإنسان الأوروبى الذى أفرز 
نظام راسمانياً بفضل الالة. الإنسان هو الذى يصنع 
الاستغلال» ويفرز النظام الرأسمالى حينما يجد الآلة البخارية 
والكهربائية. اعتقدت المادية التاريخية أن الآلة تصنع 
الاستغلال والنظام المتناسب معها فى حين أن الآلة ليست 
هى الصانع. الآلة إمكانية. أما الصانع فهو الإنسان بمحتواه 
الداخلى لمثله الأعلى. 

وطبفا لشبوءة بماركس كان..من: المفروضن أن بقع 
تنافض وصراع طبقى بين الطبقة الرأسمالية والطبقة العاملة 
فى المجتمعات الأوروبية الصناعية التى تطورت فيها الآلة 
تطورا كبيرا مثل انجلترا وأمريكا وفرنسا وألمانيا. كان من 
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المتوقع إيمان العامل الأوروبى بضرورة الشورة لتصفية 
التفاوت الطبقى. والواقع أن الرأسمالية قد ترسخت ولم تنهار 
المجتمعات الأوروبية والأمريكية. بينما تحققت نبوءة ماركس 
فى دولة غير صناعية مثل روسيا والصين. فلم يعش هذان 
البلدان التناقض الطبقى بالمعنى الماركسى. وانهارت بالرغم 
فرك انها لم تكن دخلت بعد عصر الثورة الصناعية. وازداد 
العمال رخاء فى الدول الرأسمالية. وتحولت النقابات العمالية 
إلى هيئات شبه ديموقراطية دون وقوع ثورة. تتصافح مع 
أصحاب رؤوس الأموال للتسليم بحقوق العمال عن طريق 
البرلمانات والنقابات والانتخابات. فوقع العمال فى حالة من 
الاسترخاء السياسى. فهل كان ماركس سىء الظن 
بالرأسماليين وضاعت نبؤاته لهم أم أن هؤلاء الرأسماليين 
دخل الرعب فى قلوبهم من الماركسية وتوريثها فحاربوها 
حتى لا يثور العمال ضدهم؟ هل دخل الإسلام قلوبهم؟ هذه 
كلها احتمالات غير واردة. هناك تناقض أخر قبل الصراع 
الطبقى لم يكتشفه ماركسء التناقض بين الأغنياء والفققراء 
على مستوى الشعوب وليس داخل المجتمعات» بين أوروبا 
وأمريكا فى مقابل شعوب العالم الثالث. فقد خرج الأوروبى 
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خارج أرضه لاكتشاف كنوز غيره فى أفريقيا وآسيا وأمريكا 
اللاتينية. ماس تنزانياء وحديد ورصاص ونحاس ويورانيوم 
أفريقياء وقطن مصرهء وتتباك لبنان» وخمر الجزائر. وهو 
التناقض بين المحور الرأسمالى بطبقيته وباقى شعوب العالم. 
لقد رأى الرأسمالى الأمريكى أن من مصلحته أن يقاسم العالم 
شينا من الغنائم لاستم ران النختاد. [آز سمالى. على مستوق 
الشعوب وليس على مستوى الطبقات. التناقض إذن له صيغ 
متعددة وأصل واحد هو التناقض الرئيسى الجدلى الإنسانى. 
وهو ليس فى حاجة إلى صيغ؛ هو التناقض داخل الإنسان 
الذى يفرغ صيغه الخارجية. وهى نظرية الجهادين» الأصغر 
للنفس» والأكبر للعدو. وهى نظرية واقعية منفتحة تثبتها 
التجربة البشرية فى مقابل النظرية الضيقة للصراع الطبقى» 
والتناقفض الاجتماعى» وسيطرة القوى على الضعيف. ومن 
ثم نفل الإمام الشهية الضر اع .من, المحتمع إلى الإشببان أو 
وإلى الشعوب ثانيا7). 


.١ 48-١9 السابق ص‎ )١( 
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يجمع "السئن التاريخية فى القرأن" بين المنهج 
والموضوع. المنهج هو "التفسير الموضوعى" أو "التفسير 
لوخي عر اياك اش يي ريات امسسكة 
بموضوع واحدء وتفسير بعضها ببعض. فالمنهج نظرية 
التفسير'). المنهج نص وليس واقعاأء نقل وليس نقداء رواية 
وليس ملاحظة ومشاهدة. ويتكون من خطوات ثلاث. 

أ- تجميع الآيات حول موضوع واحد. ويسهل ذلك من 
المعجم المفهرس لألفاظ القرآن. المهم إيجاد بنية عقلية أو 
واقعية بعد تبويبها من حيث الشكل اللفظفى أو من حيث 
المجبهورق: أن المعنى والعلاقات. وهو الموضوع على 
مستوى التعبير. 

ب- تحليل المضمون فى العالم الخارجى»؛ خارج 
النضى وهو :ها عنماة الاضو يون التندهام تحنييق العتاد. 
دارع فى اسن كارع لكر فى اأرحى وفى العالد: 


)١(‏ انظر دراستنا: الوحى والواقع» دراسة فى أسباب التزول» هموم القكقر 
والوطن» جك التراث والعصر والحداثة, دار قياعءء الفاهرة. م353 3ق 
صلا أحاه, 
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فى الكلمة وفى الشىء» فى اللغة وفى الوجود. ومن ثم لا 
فرق بين استنباط قوانين التاريخ من النص واستقرائها فى 
الواقع نظرا لوحدة النص والواقع وكما وضح من "أسباب 
النزول" و"الناسخ والمنسوخ". وهو الموضوع على مستوى 
العالم. 

ج- انكشاف الموضوع فى النص وفى العالم وفى 
امبر كن ييا لاص ات ابياية مسار سر 
فيه اليل الخاك راض الى لسر لاي سس 
ملاحظته بالحواس. وكلا المستويين يصبان فى الشعورء 
تجربة حية. فالعقل مرتبط بالحدس. والعالم تجربة شعورية. 
وهو الموضوع على مستوى الشعور7(). 

وتبويب الفقه القديم أول نوع من التفسير الموضوعى 
وجمع القرآن خاصة الأحاديث حول موضوعات واحدة» مثل 
"الفقه على المذاهب الأربعة" أو "الخمسة" بعد إضافة الفقه 
الجعفرى بعد أن اعتبره الشيخ شلتوت المذهب الفقهى 
)١(‏ وقد كنا فى بداية شبابنا طرحنا هذه التساؤلات مثل: "هل لدينا نظرية فى 

التفسير؟” 'أيهما أسبق نظرية فى التفسير أم منهج فى تحليل الخبرات؟, 


"عود إلى المنبع أم عود إلى الطبيعة؟"؛ قضايا معاصرةء ج١.ء‏ فى فكرنا 
المعاصر» دار الفكر العربى» الفاهرة 515 ص 5126 1-31 1 , 
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الخامس. ومثال ذلك كتاب الجواهر الأربعة" فى الفقه 
لتم ا 

وعلم الحديث أيضاً نوع من التفسير الموضوعى لأنه 
تجميع للأحاديث حول موضوع واحد. ويمكن إضافة علم 
السيرة أيضأ لأنه تجميع لعديد من لحاس 25 سي 
الرسول منذ مولده حتى وفاته. بل إن علوم القرآن أيضا 
تأسست نتيجة للتفسير الموضوعى لأنها تجميع للآيات حول 
موضوع وأحد على مستوى اللغة: الحقيقة والمجاز» والظاهر 
والمؤول» والمحكم والمتشابه» والمطلق والمقيدء والخاص 
والعام» والأمر والنهى» والمستثنى والمستثنى منه أو على 
مستوى الزمان مثل الناسخ والمنسوخ أو المكان مثل "المكى 
والفتنى" او على .مستوى: الموقفه الانساتى مشل "نيباب 
الذررون": 

التفسير التجزيئى هو نموذج التفسير القديم عند 
الطبرى والرازى والطوسى. يخلو من التراكم المعرفى 
وجمع جوانب الموضوع فى رؤية كلية واحدة. لذلك قد تفع 
التحليلات الجزئية فى تناقضات بينها عند المفسر الواحد 


)١(‏ السابق ص١‏ "؟. 
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لغياب منظومة كلية للوحى كتصور للعالم. كما يخضع 
المنهج التجزيئى إلى الأحكام المسبقة والتفسيرات المذهبية 
والعقائدية مثئل موضوع الجبر والتفويض» فأصبح التفسير 
ان ضيكا اه ار سر لسر ون د 
ولم يخرج المذهب من التفسير. يستهدف مفهوم الله لأنه بؤرة 
الدين» ومظان الخطر من الديانات المجاورة التى تحمل 
تصورات مختلفة فى حاجة إلى تصحيح. وقد تغيرت مظان 
الخطر الآن من عقيدة الأمة إلى ثرواتها وأرضها واستقلالها 
ووحدتها. 

أما التفسير الموضوعى فيتجاوز التفسير بالمأثور 
والرواية التى تثير مشكلة صحتها التاريخية ومدى اتفاقها 
واختلافها مع العقل. كما يتجاوز التفسير بالمأثور عن 
المعصوم أو عن السلف إلى التفسير بالمعقول. خطوة نحو 
الاعتزال الجديد. ويتجاوز التفسير اللفظى للمفردات وشفرح 
المصسطلحات إلى تفسير اجتهادى مبدع يذهب إلى ما وراء 
المدلول اللفظى. كما يتجاوز التفسير البلاغغى والأدبى 
للقدماء» والكلامية والصوفية والفقهية طبقا لمنظومة العلوم 
القديمة. كما يتجاوز التفسيرات التشريعية والاجتماعية فى 
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اتدركات نماض حر 1 افير اينار زر ييه 
رضا. التفسير الموضوعى هو تفسير بالمضمون وليس 
تفسيراً بالشكل مثل كل التفسيرات اللفظية والبلاغية والأدبية. 
ان اشر ال يس اللفبد نات العائئسة 
رمه ةل د ار اندر تك سر 
معه. وهو تفسير غير منحاز بالرغم من صعوبته. واستحالة 
بداية التفسير دون أن يكون موجها نحو هدف معين وإلا وفع 
فى تحصيل الحاصل والتكرار والشروح اللفظية واللغوية. لا 
يعنى لفظ الموضوعى "الموضوعى" فى مقابل "المنحاز" بل 
الذى يحيل إلى العالم الخارجى. التوحيد إذن ليس مجرد 
عقيدة أو تصور للعالم أو نظام اجتماعى وسياسى واقتصادى 
وتربوى» وتوحيد الشخصية الإنسانية وتوحيد الأسرةة. 
وتوحيد المجتمع» وتوحيد الإنسانية» بل هو منهج فى جمع 
المتشابهات بناء على الأشباه والنظائر كما حدث فى علم 
"القواعد الفقهية". التفسير الموضوعى للتاريخ ليس مجرد 
تفسير نظرى بل هو جزء من حركة التاريخ» لا فرق بين 
النظر والعمل» بين الفهم والتطورء بين التفسير والتغيير. 


ومن هنا أتت قضضية الفاعلية والأثرء دور الإنسان فى حركة 
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التاريخ» ورسالته إلى الأمة7"). 

وبالمقارنة بين المنهجين» التفسير التجزيئى يكتفى 
بالدلالات الجزئية فى حين أن التفسير الموضوعى يتجاوزه 
إلى المركب النظرى. التفسير التجزيئى ثابت خارج الزنمان 
والمكان فى حين أن التفسير الموضوعى يتجدد بتجدد الزمان 
والمكان» ويتغير بتغير العصور. التجزيئى لا يعبر إلا عن 
حاجات عصره مثل تفسير الشيخ الطوسى وتفسير المحقفق 
الحلى فى حين أن الموضوعى يتجاوز العصور ويتجدد 
يتخدذدها . يعدن غو.حاحة هذا الغصحىر» عضمو التظريات 
والأيديولوجيات فى وقت يتحدى فيه الغرب ويتساءل: هل 
الإسلام قادر على الدخول فى عصر الأيديولوجيات الكبرى؟ 
ما الصلة بين الإسلام والحرية والديموقراطية وحقوق 
الإنسان والعدالة الاجتماعية والتقدم والتنمية والعلم والفن 
والعولمة؟ التفسير التجزيئى عائق عن النمو لأنه لا هدف له: 
لاقي تحفرق شوىء أى الاظتز احن على سحوء أن الجن 
المساهمة فى صنع التقدم. فى حين أن التفسير التوحيدى 
)١(‏ أنظر دراستتا: مناهج التفسير ومصالح الأمة» الدين والثورة فى مصر 


نك ان الس لان 01 ج11 اليمين واليسار فين الفكر الدينى» مدبولى» الفاهرة 
8 صس 1١١5-7‏ 
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يهدف إلى تحريك الواقع وتغيير هع والمساهمة فى صلم 
التقدم . المفسر التجزيئى دوره سلبى» ليست لديه افر اضات 
مسبقة أو أفكار موجهة على عكس التفسير الموضوعى الذى 
يبدأ من واقع الحياة والتجربة الإنسانية مستنطقاً القرآن: 
والعتروء!"!. التتسين التدريتى فو التسير الطواى القع نيدأ 
من سوره الفاتئحة علدو سورة الناس. و 0 3 التفسير 
التوحيدى أو الموضوعى هو التفسير العرضى الذى يخترق 
فيه الموضوع كل أيات القرآن7). 

والحقيقة أن التفسير التجزيئى والتفسير التوحيدى 
كليهما ظاهرة اجتماعية. الأول يدل إما على غياب الهدف أو 
القصد والوقوع فى تحصيل الحاصل والسكون الذى ينتهى 
إلى التجزىء أو إلى لتبرير العقائد المسبقة التى هى فى 
الغالب عقائد السلطة السياسية مثل الجبر والتفويض وعلى 


." السابق صة؟-. مغ‎ )١( 


)١(‏ 01 5مالهاء]ممعله] عتتمصمعط]' 1ه لمطاعلة :القصقط سددمدا] 
1011 110:14 متعلملاخ5 عطا طة حصد[اة][ ,مه عن عطا 
تقطعكا ةن[ باأمعصطمماعتىن][ لصة بعع15مع10 صمب راع خظ] 


56-9 .مم 3١٠١‏ يمكلةن) 
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نحو انثقائن .. فالتجحزىء هنا انتقاء وتترير!'!. والثائى هائقف 
يتضمن سد النقص النظرى الأيديولوجى فى المجتمعات 
الإسلامية المعاصرة أمام الأيديولوجيات الوافدة مثل الليبرالية 
والرأسمالية والاشتراكية والقومية ووضع خطط لتغيير 
الأوضاع القائمة بما يتفق مع المقاصد الكلية للشريعة. 


#- قوانين التاربيخ. 
وهو لب فلسفة التاري يخ وأهم جزاعا تي ف بالل التاريخية 
فى القرآن" وأكبره يا يعدمد أساساً علئ تضيصن الانباء 


الذى يكشف عن نهضة الأمم وسقوطها وقيام الحضارات 
وانهيارها فى تصور دائرى حلزونى نظرا لما يحدث فى كل 
مرحلة:مق تراكم كمى يحدث تغيرا كيفيا در فى الوعى بالله 
والتحرر من قهر المادة والسلطان. 

وسنن التاريخ ثابتة ولن تجد لسنة الله تبديلا)»: 
متحققة فى التاريخ #قد خلت من قبلكم فسيروا فى الأرض». 


)1( انظر دراستتا: مناهج التفسير ومصالح الأمقع الخدين والثورة 58 مصر 
115-552 د جلاع اليمين واليسار في الفكر الدينى» مدبولى» الفاهرة 
484 3ق ص الا ده 1١‏ 
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هى كلمة الله تتحقق فى التاريخ #لا مبدل لكلمات الله» 
والتاريخ ميدان كلمة الله «أفلم يسيروا فى الأرض فينظروا» 
من أجل النظر والاعتبار وبلورة الوعى التاريخى #افلم 
يسيروا فى الأرض فتكون لهم قلوب يعقلون بها أو آذان 
يسمعون بها. فإنها لا تعمى الأبصار ولكن تعمى القلوب 
التى فى الصدور»). 

وسنن التاريخ ليست قوانين الطبيعة الحتمية بل هى 
قواعد السلوك الإنسانى ومعاييره أى الأخلاق. فالأخلاق هى 
سئن التاريخ الإنسانى مثل التقوى ولو أن القرى آمنوا 
واتقوا...4» والاستقامة #وأن لو استقاموا على الطريقة». 
والطاعة #لو أنهم أقاموا التوارة والإنجيل»2: والصبر 
#فصبروا على ما كذبوا وأوذوا حتى أتاهم نصرنا4» ضد 
الاستكبار فى الأرض والمكر السىء #فكلما جاءهم نذير ما 
أدهم إلا نفوراً واستكباراً فى الأرض ومكر السيىء»): 
والبداية بالداخل قبل الخارج» وبالفرد قبل الجماعة: 
وبالأخلاق قبل السياسة #إن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا 
ما بأنفسهم4. 

والتاريخ تجارب وعذاب وآلام مثل تاريخ الأنبياء مثل 
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أولى العزم من الرسل» نوح وإيراهيم وموسى وعيسى 
ومحمدء وتاريخ الأئمة مثل شهادة على والحسين. هو تاريخ 
الجهاد والتشبث بالأرض (وإن كادوا ليستفزونك من 
الأرض»4. وألم القعود أقصى من ألم الجهاد #ألا تنفروا 
يعذبكم عذابا أليماً). الجهاد مكتوب وقدر على المسلمين. 
فالحياة صراع. ويألم المسلمون كما يألم الآاخرون» ولكن 
إيلام المسلمين للحق» وإيلام الأعداء للباطل #إن يمسسكم 
قرح فقد مس القوم قرح مثله4. 
والأمم لها أعمار مثل الأفراد. ولا تبقى أمة إلى الأبد 
فى التاريخ #وتلك الأيام نداولها بين 7 لكل أمة أجل» 
ولكن أجل كتاب #لكل أمة أجلء إذا جاء أجلهم فلا 
يستأخرون ساعة ولا يستقدمون»4. وإوما تسبق من أمة 
أجلها وما يستأخرون». ومسئولية الأمم مثل مسئولية الأفراد 
ولا تزر وازرة وزر أخرى). ولكل أمة إيداعها. ولا يجوز 
تقليد أمة لأمة أخرى (إنا وجدنا آباعنا على أمة وإنا على 
أثارهم لمقتدون». 
وتنهار المجتمعات وتتبدل الأمم عن طريق الطبقة 
المترفة» وقيم الاستهلاك أى الفساد الاقتصادى #وإذا أردنا 
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أن نهلك قرية أمرنا مترفيها ففسقوا فيها4. والمترفون هم 
الذين يسيطرون على خيرات البلاد» ويرفضون تغيير الوضع 
القائم (وما أرسلنا من قرية إلا قال مترفوها إنا بما أرسلتم 
كافرون. وقالوا نحن أكثر أموالاً وأولاداً وما نحن 
بمعذبين4. والتسلط السياسى أيضا أحد أسباب انهيار الأمم 
(وكذلك جعلنا فى كل قرية أكابر مجرميها ليمكروا فيها». 
ويعتبر الغرب سطوة المال والسياسة عنصرا قوة وليس 
عنصر ضعف. تنهار المجتمعات بالتفاوت الشديد بين 
الأغنياء والفقراء #وبئر معطلة وقصر مشيد؛ أو البطش 
بالناس «وكم أهلكنا قبلكم من قرن هم أشد منهم بطشا)(". 
وتتسم سنن التاريخ بخصائص ثلاث يسميها الإمام 
الشهيد "حقائق قرآنية" عن سنن التاريخ. الأولى الإطراد أى 
عمومها وسريانها دون حذف أو استثناء لأنها نتيجة إحصاء 
شامل لقيام الأمم وسقوطهاء ونهضة الشعوب وانهيارها. 
وش اراس ىر مضي ان هن ارده رايت 
وهو عكس الإطراد ويتنافى مع موضوعية القانون إلا إذا تم 
التوحيد بينهما على طريقة اسبينوزاء أن تكون صفات الله 


)١(‏ السابق صه#4-؟5. 
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هى اقواقرى لامي الخاار يق" اللبوداة :اماع1١‏ اطرييسة 
550 
قوانين التاريخ. ويعترف الإمام الشهيد بهذا التناقض. ويقر 
بالاعتراض على سمة الربائية بأنها تدخل فى إطار لاههفوت 
التاريخ كما هو الحال عند أوغسطين وليس فلسفة التاريخ. 
ودر نان الريك وين بدو اكه الناروت بته. عن ار سباق 
الحكمة وليس عن طريق الإرادة» مع ابن رشد ضد الغزالى. 
وهو أفضاء من اعتبار الإرادة الإلهية مع سنن التاريخ وليس 
ضدها حتى لا تبطل الحجة بدليل التمانع» والانتهاء إل 

الشرك إذا اختلفت الإرادتان وإلى التكرار وعدم الفائدة إذا ما 


تفقت الإرادتان. 
والثالثة اختيار الإنسان وإرادته. وهى اتيك خارج 
القانون وليست داخلة فيه أقرب إلى ى وسيلة ” تحقق القائون 


وتجليه فى التاريخ. كما أنها تناقض السمة الثانية» الربانية:؛ 
إلا بتأويل للإرادة الإلهية على أنها مجال الحدث وميدان 
الفعل الطبيعى المستقل عن إرادة الإنسان وميدان فعله 
ومجال حريته واختياره. ويفضل الإمام الشهيد تأويل ذلك 
بأولوية الداخل على الخارجء» والمبادرة الفردية علىالتغيير 
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الاجتماعى إن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيرواما 
بأنفسهم). فالتاريخ له هدف وغاية. ولا يكون قانوناً إلا 
بالسبب والغاية» بالعلة الفاعلة والعلة الغائية. فى حين أن 
الطبيغة لآ تغرف الا السيية خون الغائية,؛ اللبسهعيية يذرلة 
طبيعية فى حين أن الغائية مقولة إنسائية. يتحقق التاريخ فى 
الطبيعة» فالطبيعة هى مجال تحقق التاريخ. وقوانين الكقون 
والطبيعة سند لقوانين التاريخ7!). 

لذلك جاءت السئن التاريخية فى القرآن فى ثلاث 
صيغ. الأولى القضية الشرطية مثل من يرتد منكم عن دينه 
فسوف يأتى بقوم يحبهم ويحبونه»»: إن الله لا يغير ما 
بقوم حتى يغيروا ما بأنفسهم»4. #وإن لو استقاموا على 
الطريقة لاسقيناهم ماءً غدقا4. (وإذا أردنا أن نهلك قرية 
أمرنا مترفيها ففسقوا فيها فحق عليهم القول فدمرناها 
تدميرا4؛ وذلك لفتح المجال للحرية الإنسانية. فهى ليست 
مجرد ملاحظة لغوية بل موجه عملى للإنسان فى حياته. 
وهى نقين صبيفة المير الت وانانية: النكبية التعلية التاحهرة 
التقرير أو الحمل عكس الشرط. فقانون التاريخ حقيقة وواقع. 


..ش١-51؟ص السابق‎ )١( 
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والثالثة الاتجاه الطبيعى فى حركة التاريخ والمساواة بين 
القانون التاريخى وطبائع الأشياء وسنن الكون مثل انهيار قوم 
لوط بسبب الشذوذ الجنسى» وتقسيم العمل بين الرجل 
والمرأة. فالتاريخ سلوك إنسانى فطرى طبيعى. والتاريخ هى 
ذاكرة لكو 1 

ولذلك أيضا كان الفصل السادس "دور الإنسان فى 
حركة التاريخ" أهم فصل لإثبات دور الإنسان فى التاريخ 
ضد الأشعرية التقليدية التى تقلل من دور الإرادة الإنسانية 
لحساب الإرادة الإلهية كما هو الحال فى نظرية "الكسب" 
الشهيرة. فللإنسان إرادته واختياره. وهو مسئول عن أفعاله 
(وكل الزمناه طائره فى عنقه4. ومسكولية الأفراد مثشل 
مسئولية الأمم. ومن ثم يسير الإمام الشهيد مع المصلحين 
المعاصرين مثل الأفغانى فى تصوره لحركة التاريخ كتفاعل 
بين الإرادة الإنسانية وسنن التاريخ7'). 

ولما كان المجتمع هو التاريخ فى وحداته الأولى» 
والتاريخ هو تراكم التطور الاجتماعى ارتبططت قوانين 
)١(‏ السابيق ص47,-5. 


(1) السابق ص١78/97.‏ وهو أيضا موقف كورئو فيلسوف التاريخ الفرنسى 
فى كتابه "محاولة فى تسلسل الأفكار فى التاريخ". 
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التاريخ ببيئة المجتمع. وهناك عناصر ثلاثة منها المجتمع: 
الإنسان وخلافته لله فى الأرضء الأرض أو الطبيعة» وصلة 
الإنسان بالطبيعة أو الأرض ولهذه العلاقة صيغتان. الأولى 
ثلائية» علاقة الإنسان بالإنسان بالطبيعة. والثانية رباعية 
بإدخال الله مع الإنسان والإنسان والطبيعة فى نظرية 
الاستخلاف: مس تخلف؛ ومس تخلفء؛ ومس تخلف فيه 
ومستخلف عليه. فالخلافة هى الوجه الفاعل والعطائى 
للإمامة. والإمامة هى الوجه التقبلى للخلافة. ومن ثم تنقسم 
الفاعلية قسمين: ربانية من الله المس تخلفء؛ وإنسانية من 
النسان المستحلب» عورد إلى تازيب الكسب: !افر ن. 
وعلاقة الإنسان بالطبيعة وعلاقة الإنسان بالإنمان علافة 
طردية» كلما قويت علاقة الإنسان بالإنسان قويت علافة 
الإنسان بالطبيعة كما هو الحال فى المجتمع الإسلامى. وكلما 
ضعفت علاقة الإنسان بالإنسان ضعفت علاقة الإنسان 
بالطبيعة كما هو الحال فى المجتمع الفرعونى7!). 

وتتكون طوائف المجتمع الفرعونى من أربعة طوائف. 
الظالمون أهل الاستكبارء والحاشية المتملقونء فقهاء 


.١١5-517ص السابق‎ )١( 
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السلطان» والهمج والرعاع بتعبير على ابن أبى طالبء 
والمستضعفون. والعدل أساس الملك. وهو الذى يحدد علاقة 
الإنسان بالإنسان. والثورة ضد الظلم قانون تاريخى يناقض 
استنكار الظلم فى النفس» وهو أضعف الإيمان» والتهرب من 
مسرح الحياة بالرهبنة افتعالاً أو بدعة(). 

ويقوم المجتمع الإسلامى على محورية المثل الأعلى 
فى حياة المسلمين. ويصف الإمام الشهيد حضور هذا المثل 
الأعلى فى الشعور الفردى والشعور الجماعى. ويبين دوره 
فى حركة التاريخ» ميدان التفاعل بين الداخل والخارج» بين 
الفرد والأمة» بين الوعى الفردى والوعى الاجتماعى. المثل 
الأعلى فى حياة الأمة محورى. هو الدافع والباعث والمحرك 
كما هو الحال عند إقبال وفشته. وينقسم المثل الأعلى إلى 
ثلاثة أقسام. الأول الواقع النفسى والاجتماعى وضرورات 
الحياة وحاجاته الرئيسية مثل الألفة بين الإنسان والإنسان: 
وضرورة السلطة فى المجتمع الفرعونى. وسرعان ما ينتهى 
هذا المثل إلى الجمود ثم إلى الانهيار لأنه يخلد إلى الأرض 
أكثر مما يدفع إلى السماء» ويعبر عن حاجات البدن أكثر مما 


,11.-1 9/1١ هم-١؟هص السابق‎ )١( 
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يدعوا إلى متطلبات الروح.والثانى الطموح مشل الإنسان 
الأوروبى الذى جعل الحرية مثاله» وعمم الجزء على الكل 
واقعاً بذلك فى التعميم الأققى الخاطئ ظانا أن مس ققبله 
رقن عاضر وما ضيه او التهي اريت اشام كناد 
التجربة الزمنية باقية إلى الأبد ويمكن استعادتها إما بالفاعلية 
والتجديد أو بالكبر والتسلط والانقياد أو بالامتداد والاستيعاب 
والوراثة أو بالتسلط والإجرام كما حدث أيام النازية فى 
أوروباء ومن ثم يسقط المثل الأعلى فينهار التاريخ. والثالث 
المثل الأعلى الحقيقى الذى حمله الأنبياء والعلماء والأئمة. 
ويقوم على الكدح فى الأرض وإحداث التغيير الكيفى والكمى 
المطلوب. ويقوم على شروط وركائز أساسية مثل الرؤية 
الواضحة فكريا وأيديولوجياء وهو حال ماركسء والطاقة 
الروحية كما يطلب إقبال وفشته وبرجسون» والموضوعية 
المنفصلة عن الذاتية كما بتطثلب هيجلء والاختلاف أى 
التمايز والخصوصية كما هو الحال فى النبوة والإمامة. فإذا 
سقط المثل الأعلى تنتهى دورة التاريخ إما بالغزو العسكرى 
من الخارج أو بالذوبان والانصهار كما هو الحال فى 
العلمانية التركية. ثم يعود المثل الأعلى بحركات التجديد 
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والإصلاح7). ودورات التاريخ مثل أدوار الإنسان على 
الأرض ثلاثة: دور الحضانة كبداية» ودور الوحدة؛ ودور 
التشتت والاختلاف كنهاية فى حركتين» تقوم من الحضانة 
إلى الوحدة» وانهيار من الوحدة إلى الاختلاف. 

والمثل الأعلى تعبير قرآنى #ولله المثل الأعلى». 
ينبتق من أصول العقيدة الخمسة التوحيدء والعدل» والنبوة. 
والإمامة» والإيمان بيوم القيامة» وهى مثل الأصول الخمسة 
عند المعتزلة: التوحيد والعدل» والوعد والوعيدء والحسن 
والقبح القبليين» والمنزلة بين المنزليين» والأمر بالمعروف 


والنهى عن المنكر. 
ل التوحيد --- - التوحيد فى 
: 
.د لس إلىدذل لل العدل يكم 
1 الزيوة الوعد والوعيد 7+ 
الإمامة المنزلة بين 


.150/157-9١ السابق ص2‎ )١( 
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المنزلين 
الأمر بالمعروف 
ْ والنهى عر المنكر 


فالتشيع يقوم على الاعتزال» وكلاهما من المعارضة 
للأشعرية» الفرقة الناجية. وهو نسق يمكن أن يُعاد بناوه 
كأيدويولوجيا للمجتمع والتاريخ. 





بالرغم من أهمية الموضوع ووضع الإمام الشهيد يده 
على عايب نت 11 لش ويا شين فى ع المطاصين 
قن القن ريض فى الل ل عار ل فى حايسة لي 
تطوير وأحكام. وتلك مهمة عدة أجيال. وكما تجاوز ابن 
خلدون أغلاط المؤرخين السابقين بعدما يقرب من أربعة 
قرون يمكن أيضاأ تجاوز المحاولات المعاصرة لتطوير 
فلسفة التاريخ على النحو التالى: 

احهاز الت فلمفة التاريت يتقصميها بطي اللحقاء 
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انطو .فى نينية المورضوعء 1 يطبم "البدن. التاريهية' شبعة 
ساد غير مشساوية لا كينا .ولا كنا .ويمكن صبد أكثر .سن 
سم واحد جمعا بين النظر والعمل» وبين الحقائق والصيغ. 
وبين عناصر المجتمع والعلاقات الاجتماعية والتشريع7). 

؟- لم تتحول فلسفة التاريخ بعد إلى علم دقيق» 
ومازالت فى مرحلة الدعوة والتأسيس» مرحلة الاستكشاف 
والاستنهاض . لذلك سادها الخطاب الإنشائى دون البرهانى. 
مازالت كشفا ربانيا وليست وعيآً علمياء كما يفعل الدعاة 
وليس كمؤسسى فلسفة التاريخ مثل هردر وفكيو. لذلك غلب 
أسلوب الشرح المدرسى والمحاضرة الشفاهية. وتكررت 
الأحكام ذو أرق تكتهذق:. وتصل. الأسلوفية الشفاهى الى كمد 
الخطابة» باستعمال ضمير المخاطب والتوجه إلى المستمعين 


)1( أكبر الأقسام السادس "القران ودور الإنسان 6 التاريخ" )8 ١*ص)ء‏ ثكم 
الثانى 2)١5(‏ ثم الأول (6١)ء‏ “ م الثالث )5 ١ء‏ ثم الرابم والسابع ١)‏ ١ء‏ 
ثم التاسع ()» ثم الخامس (5)» ثم الثامن (؟)» وهو أصغر الأقسام. 

)١(‏ لذلك يمكن ضم الأول "التغير الفرآنى بين التجزيئى والتوحيدى". والثانى 
كن شواهد وتطبيفات" وضمم الثالث "حفائق قرائية عن سنن التاريخ' ' والرابم 
'صيغ السئن التاريخية فى القفران"2 وضصلم الخامس "عناصر المجتمع فى 
الفران" مع السابع "الفرآن و العللاقات الاجتماعية” والثامن "علاقة النظرية 
الفرآنية بالتشريع الإسلامى". 
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بالخص 75" . 

؟- مازالت تغلب على فلسفة التاريخ الشواهد النقلية 
فى صلب النص دون أن تخضع لتحليل مضمون دقيق كسند 
للتحليل العقلى. النص يعطى الافتراض والبحث يصدقه. 
النص يتضمن الحدسء والبحث يقوم بالبرهان. مازال يغلب 
على التحليل اللغوى للنصوص أو تحليل الموضوع فى العالم 
جانب» والباطل فى جانب آخر دون إمكانية للاحتمال 
والنسبية فى فهم النصوص أو تحليل الواقع. وبالرغم من 
النية الصادقة فى التفسير التوحيدى إلا أنه مازال يغلب عليه 
التفسير التجزيئى عن طريق ذكر الشواهد القرآنية» كلا على 
حدة. كما أنه تفسير انتقائى لا يعطى كل الآيات حول 
الموضوع.ء ويكتفى ببعضها. ولا يقوم بتحليل الأشكال اللغوية 
والفعل والحرف» والمفرد والجمع؛ والمضاف إلى الضمائر 
وغير المضافء والمعرفة والنكرة» وأى نوع من الضمائر 
المتكلم أو المخاطب والجمع. والمركب النظرى له مستويات 


)1( السنن ص ١/77١‏ 2 
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رس اين ا الك ل مدر 
تجميع أيات فى موضوع واحدء ومركب نظرى للمركبات 
النظرية الجزئية مثل فلسفة التاريخ العامة التى تجمع قوانين 
التواريخ الجزئية. 

4 - مازالت فلسفة التاريخ مرتبطة بالفكر الشيعى 
وليست مستقلة عنه» تقوم على الإمامة والعصمة. ويظهر 
على بن أبى طالب باعتباره المنظر الأول للتفسير التوحيدى 
ولفلسفة التاريخ. صحيح م :ذلك وذو الى أن حد. مع أنه 
كان يمكن استثمار الرصيد الضخم لفلسفة التاريخ عند 
مكو الليعة كافية لى يناري لوبتي بن كسان 
"النبوات" و"الينابيع"» والانتقال من التشييع كحركة فى التاريخ 
إلى التشييع كفلسفة فى التاريخ. 

8-هاز الك "الفبدن ‏ الماريهدة" مسعوهة ابرق : (تداراك 
البيئية للعلوم الإسلامية القديمة خاصة علمى التفسير والكلام. 
ولم تتحول بعد إلى علم مستقل 'فلسفة التاريخ". هى مجرد 
نقطة تطبيقية لمنهج فى التفسير» التفسير الموضوعىء» وشاهد 
عليه. ولم تحضر فلسفة التاريخ بما فيه الكفاية فى مظانها 
القديمة لتأصيلها وتطويرها فى باقى العلوم النقلية» والعلوم 
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النقلية العقلية(!). 

اكات اسن انر ةي وين لسن السريعة ا 
فلسفة الكون» 5 فرق بين التاريخ البشرى والتاريخ الطبيعى. 
وقد ذنات فلسفة التاريخ بالفعل فى الغرب عند هردر فجوع 
القرن الثامن عشر كجزء بجر فلسفة التاريخ الطبيعية. 
فالإنسان ظاهرة طبيعية متأخرة الظهور فى الكون. وحياته 
استمرار لحياة الطبيعة» وفعله امتداد لفعلها. سنن التاريخ مثل 
سنن الفيزياء والكيمياء والفلك والحيوان والنهبات. التاريخ 
إنسانى وليس كونياً. والحقيقة أن هناك فرقا بين سنن الكون 
وقوانين التاريخ. إذ تتدخل إرادة الله فى قوانين الطبيعة عند 
برجسون فى 'التطور الخالق" فى صيغة طفرة. وقوانين 
والقانون التاريخى7). 

/ا- ظلت فلسفة التاريخ أيضأ جزءا من علم الاجتماع 
والحراك الاجتماعى. فحركة المجتمع لحظة من لحظات 
تطور التاريخ. وفلسفة التاريخ استقراء لحركة المجتمعات كور 


1( شواهد وتطبيقات» السابق ص 5 :11-5 . 
(1) السابق ص ١ه//ا-74.‏ 
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لحظات تاريخية متعددة. علم الاجتماع علم جزئى» وفلسفة 
التاريخ علم كلى. ونهضة الشعوب واتنهيارها هو 
نتيجة لصلاح التشريعات الاجتماعية أو فسادها. 
فلسفة التاريخ حصيلة طبيعية للفلسفة الاجتماعية وتراكم 
تاريخى لتطور المجتمعات. 

4- وترتبط فلسفة التاريخ بعلم الأخلاق وكأن الغاية 
من التعرف على السئن التاريخية فى القرآن هى الهداية:» 
وإخراج الناس من الظلمات إلى النور. وهو تعبير تقليدى 
عناه القرآن بالعبرة والعظة. وهو ما يعنى بالتعبير الحديث 
الوعى التاريخى7!). ويتضح ذلك فى الفصل التاسعء فى 
الخاتمة 'نهاية المطاف» حديث الروح7). وهى نهاية إشراقية 
كالقية ) وتقلةمر معلفة" الفكر: إلى متكشنة الفاحهوه فح 
المركب النظرى إلى الحب الإنسانى والحب الإلهى. فكل حب 
يستقطب قلب الإنسان له درجتان. محور وقاعدة خاصة 
نالع ستترة شحو و قا هذة هاطة يكاهيحة :الاو اتا عنوالائفسة 
وا الاستاء :وفك نون أن كل الهف وهو بكاو سا هف الل كه 


)١(‏ السابق ص51/495-48. 
(1) السابق ص77/1519-59. 
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المؤمنين والأئمة» وحب الدنيا الذئ يقود إلى الدنيا عند 
العامة» وحب الدنيا الذى يقود إلى الآخرة عند الخاصة. هذا 
النسق الأخلاقى هو الذى يفسر تأخير خلافة على. تحية إلى 
ع ات الى ار ل ع و هذا لبارون ارهد الدذى سون 
موسى بن جعفر» والانتهاء إلى أن الأئمة معلمو البشر. وهو 
خارج موضوع فلسفة التاريخ» والوقوع فى نظرية رومانسية 
أخلاقية دينية لبعض حوادثه الفريدة وحياة الأبطال التى تثير 
الخيال. 

1- لم تستطع "السنن التاريخية" الجديدة وضع إططار 
مقارن دال فى فلسفة التاريخ مع شواهد من حضارات الشرق 
والخوقية لتأسفره فلسفة جديدة للتاريخ» كما أنتج القدماء 
التراث القديم بالتفاعل مع حضارات اليونان والرومان غرباء 
وفارس والهند شرقا. اقتصر الغرب على بعض المدارس فى 
فلسفة التاريخ "اللاهوتية" عند أوغسطين» والعضوية عند 
هيجلء» والمادية التاريخية عند ماركس» والليبرالية التى أدت 
إلى استعمار الغرب الحديثء والعلمانية التى قلدها المسلمون 
فى تركيا وإيران» وظلت عمد فلسفة التاريخ فى الغرب عند 
هردر وفيكو وكوندرسيه وكورنو واشبنجلر وغيرهم غائبة. 
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-٠‏ لم تحاول "السئن التاريخية" إعادة تحقيب التاريخ 
الإنسانى العام بعيدا عن المركزية الأوروبية وردها التاريخ 
الإنسانى كله إلى تاريخ الغربء وتحقيبه إلى قديم ووس يط 
وحديث» ووضع الحضارة الإسلامية فى الوسيط مع أنها 
كانت تعيش عصرها الذهبى» ولها تحقيبها الخاص مثل كل 
حضارة خارج المركز الأوروبى. والتحدى فى فلسفة التاريخ 
هو وضع تحقيب عام يأخذ فى الحسبان كل حضارات البشر 
السابقة» وتحقيب خاص بكل حضارة بما فى ذلك الحضارة 
الإسلامية كى تعرف الأمة فى أى مرحلة من التاريخ هى 
تعيش؟ إذ تضع الأمة نفسها أحيانا فى مسار غيرها. وتتحدث 
عن التحول من القرن العشرين إلى القرن الواحد والعشرين» 
والانتقال من الألفية الثائية إلى الألفية الثالثة. وهى ليست فى 
هذا المسار أو ذاك»: بل هى فى مرحلة ثالثة بعد مرحلة أولى 
فى العصير الدمص الحمنارة اداتيية فى الخرون المية 
الأولى والتى أرخ لها ابن خلدون» ومرحلة ثانية فى عصر 
الشسروح والملخصات والموسوعات فى العصر المملوكى 
التركى العثمانى فى القرون السبعة الثانية والتى أنتهت 


بسؤال عصر النهضة بوجه عام وسؤال شكيب أرسلان بوجه 
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خاص 'لماذا تخلف المسلمون وتقدم غيرهم؟". ونحن الآن منذ 
فجر النهضة العربية الأولى أو الصحوة الإسلامية الثانية 
على أعقاب فترة ثالثة منذ بداية القرن الخامس عشر الهجرى 
إلى سبعة قرون قادمة. وقد مررنا بعصر الترجمة الثانى في 
القرن الماضى كما بدأت الحضارة الإسلامية فى عصرها 
الذهبى الأول بعصر الترجمة فى القرن الثانى والتأليف فى 
القرن الثالث» فى حين تأخرنا نحن فى التأليف» بعد قرن 
مضى من الترجمة. بل ربما يتغير تاريخ العالم بتغير مسار 
الروح فى التاريخ. فقد سرت من الشرق إلى الغرب؛» من 
الصين والهند وفارس وحضارات ما بين النهرين ومصر 
القديمة وكنعان إلى الغربء اليونان والرومان والغرب 
الوسيط ثم الغرب الحديث؛ والان تسرى الروح من جديد 
عائدة من الغرب إلى الشرق» من أوروبا إلى آسيا. والعالم 
الإسلامى وسط بين المسارين ذهابا وإياباء وحامل لشعلة 
الحضارة مرتين قديماً وحديثاء ومركز لحوار الشرق والغرب 
والشمال والجنوب على شواطيع البحر الأبيض المتوسطء 
بؤرة القديم والحديث. 
-١‏ مازالت حركة التاريخ فى "السنن التاريخية" تتقدم 
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بالفعل الإلهى أكثر مما تتقدم بالفعل الإنسانى. ولم تتحول بعد 
الصفات الإلهية مثل العلم والقدرة والإرادة إلى قوانين 
للتاريخ مثل اسبينوزا وابن رشدء أو العناية الإلهية إلى غائية 
فى التاريخ بالفعل مثل هردر وإقبال. مازالت الغاية فى 
"السنن التاريخية" إثبات البعد الإلهى للقرآن وليس البعد 
الإنسانى للتاريخ. تأخذ القرآن كوسيلة لإثبات الألوهية 
كهدف. وهو موقف كلامى صرفء إثبات النبوات. والأهم 
أخذ القرآن باعتباره كاشفا للصراعات فى التاريخ كما هو 
الحال فى قصص الأنبياء. وعلى أكثر تقدير» مازالت "السئن 
التاريخية" تتأرجح بين البعد الإلهى والبعد الإنسانى. فعملية 
التغيير التى تحدث فى التاريخ إيان حياة الرسول عملية 
ربائية فوق التاريخ فى حين أن العملية التى تمت فى عصر 
الصحابة عملية تاريخية. وهى تفرقة تقليدية تجرد العملية 
الأولى من حواملها التاريخية» والثانية من أسسها المثالية. 
فالعملية الربانية لا تتحقق فى فراغ بل تعتمد على صراع 
القوى السياسية والاجتماعية فى مكة والمدينة كنموذجين» 
وفى شبه الجزيرة العربية كمكان» وفى لحظة تاريخية معينة 
تمر بها البشرية» لحظة الصراع بين الفرس والروم أى بين 
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الشرق والغرب. إن إيقاء البعد الإلهمى فى التاريخ يجعله 
عر رون لخداو ادر برح اتمهم على بودي كارت لفن 
والحديف, في اح وافى. فاسعطيق. و لأ يمكن تترتة السماء 
وتخطئة الأرض فى أنهيار الأتدلس والاستعمار الحديث. 
فتلك بطولة زائفة بل وشرك وكأن الإدارة الإلهية ليست 
ع كن ال 2 اشير و لير شيم كه لاست 
من الإنسان قدرته وجهاده؛» وكفاحه وسعيه على الأرض 
وانتصاره فى بدر وحطين وعين جالوت وحرب أكتوبر 
.١‏ وأقرب إلى التوحيد وأبعد عن الشرك أن يكون الله 
فاعلا لكل حدث فى التاريخ أو يكون الإنسان مك ” عنه(!). 

5- وبالرغم من اندلاع الثورة الإسلامية فى إيران 
فى فبراير 2١97/5‏ ومنذ استشهاد الإمام محمد باقر الصدر لم 
تستمر محاولات إقامة فلسفة فى التاريخ تأخذ فى حسابها 
الإنجازات الجديدة للأمة فى الثورة والصحوة والانتفاضة 
والجهاد والصمود والصعود إلى الحكم إيجابا وسلبا من أجل 
استمرار الذاكرة التاريخية لاسترجاع الماضى والخيال 
التاريخى لاستشراف المستقبل. إن الوعى بالحاضر وحمل 


.١-54/494- السابق ص47‎ )١( 


106 


همومه يعتمد على استرجاع الماضى وتحقيبه ورؤية 
المستقبل والإعداد له وإدراك طبيعة المرحلة الراهنة التى يتم 
فيها الالتقال يق الماطكى الى المستقتل و فاذا كانت "ابيصن 
التاريخية" قد وضعت قضية التاريخ فإن فلسفة التاريخ قادرة 

ى تحقيب التاريخ والإجابة على سؤال فى أى مرحلة من 
التاريخ نحن نعيش؟ وربما استطاعت الانتفاضة الثانية» 


التفاضة اللستقاذل الشنعي :الفليظكى الآخاية على الددز الم 
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من النسص إلى الواتسسج 
منهج التفسير عند الإمام السيث موسى الصدر 
بمناسبه ربج قرن على اختفانه 
6لاةا - الى 


١‏ - هن التقليد إلى التجديد. 

من الصعب دراسة فكر الإمام موسى الصدر خاصة 
منهج التفسير لديه من مجرد أحاديث إذاعية أو محاضرات 
ثقافية غامة دوة:فتور:: أصلية أو :تقاسين كاملة كما هق الخال 
عند القدماء والمحدثين. ومع ذلك يمكن التعرف على بعض 
ملامح هذا المنهج بما هو متاح حاليا من نشر التفافية 
الإذاعية الرمضانية وتجميع محاضرات الندوات الثقافية ما 
نشر فيها وما لم ينشر7"). 


(*) البقاع ١١-١١‏ سبتمبر 23٠١5‏ لبتان. 

)١(‏ صدرت حتى الآن ثلاث مجموعات عن مركز الإمام الصدر لللبحاث 
والذن متاك يفل كووة الأسهتاة تكسن شرنه الدرن و 
١‏ - بجدية الحوارء محاضرات وأبحاثء» بيروت .١5917‏ 
-١‏ دراسات للحياة (معالم التربية الفرآنية »)١‏ بيروت .١1454‏ 
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ليس المطلوب تقريظه ومدحه وتعظيمه وإجلاله وتقديسه بل 
استئناف رسالته وتحقيق أهدافه بل وتطوير أساليبه وطرقه. 
فالزمان يتغير وربع قرن زمن طويل» أطول من زمن 
الرسالة» من البداية إلى النهاية. 

المدح ليس سنة المسلمين. والتقريظ ليس منهجهم. 
والدفاع أقل قدرا من البرهان. #قتل الخراصون»2. وعيبنا هو 
المدح والتعظيم الذى يصل إلى حد التقديس والتأليه. ولو 
هيحل لطوى كلاهما النسيان. ولو قدس فلاسفة الوحجود 
هوسرل مؤسس المنهج الظاهرياتى لتوقف أثر هوسرل فى 
التاريخ» ولما ظهرت فلسفات الوجود بعده التى تتبنى منهجه. 

وكلناغلماة :الأمة تكمل أمانة فكز هار لا فنواف, تحير 
شيعى وسنى» بين مرجع ومجدهدء بين آية وفقيه.بل إن 
التراتب فى العلم وتحوله إلى مراتب فى السلطة قد يضر 


“- أحاديث السحر (معالم التربية الفرآنية ؟)» بيروت .١1495‏ دراسات 
الحياة ص"-4. 
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أن الاحترام واجب بين العلماء ولكن دون أن يصل إلى درجة 
التقليد. والتقليد ليس مصدرا من مصادر العلم. وإيمان المقلد لا 
نهو :وال فضندة للحد. الكل :و اقدو الكل مرقوة هلي 

وحق الاختلاف يكفله الشرعء والتعددية فى الرأى 
أساس الاجتهاد. ولا يوجد رأى صائب والآخر خاطيع. الكل 
صائب بفعل الاجتهاد» صدق النية ورعاية المصالح العامة. 

وهذا هو منهج الإمام» الجمع بين القديم والجديدء لا 
تأسيا بالقديم وحده؛ ولا اعتزازا بالجديد وحده نظرا لتغير 
الحذريوفك! 1 يبدأ من القديم ولا ينتهى إليه. يبدأ بالتغيرات 
الخرككة البكناد هته السام :وقصمها تسن ,ووفة ناما" 
وافيعة! ١‏ بويفورة الو القرو اكه رول ف وتو و اكد اسه 
مناغن : المسلفية: الة فب الخصيدن .و الور ئمة: 

ويصعب جمع منهج التفسير عند الإمام فى قواعد 
محددة أسوة بالمناهج الفلسفية لأنه لم يترك مؤلفا نظريا فى 
الموضوع. يمكن فقط تلمس اتجاهات أو 'طرق التفسير" من 
)١(‏ 'فالأوضاع الاجتماعية» والعلاقات المختلفة القائمة فى هذا العصرء 

تختلف تمام الاختلاف عن الأوضاع والعلاقات التى كانت فى عهد 


ظهور الإسلدم". دراسات ص ١‏ أ 
)١(‏ السابق ص5ه/9١45-1.‏ 
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مصفورهة ‏ االفعر :انق امعطم السنؤة. يخاضية النضبان هيا كفنا 
يبدو ذلك فى 'معالم التربية القرآنية" بجزأيه: "دراسات للحياة" 
و"أحاديث السحر”". أما "أبجدية الحوار" فهو أقرب إلى الثقافة 
السياسية وشروط النهضة منه إلى علم التفسير. 


"- النص تجربة حية. 

'النص تجربة حية". إذ لا يكفى أن يكون شرطا الفهم 
المعرفة بالنحو وقواعد اللغة أولا ثم مستوى ثقافة السامع 
ومدى معرفة المتكلم. إذ يضاف أيضا المعرفة بمصالح 

ُ : باجم اولس‎ 0 ١ 

المسلمين7). كما تحتاج رمزية التعبير إلى فهم وتأويل. 
والمسافة بين ثقافة المتكلم والسامع وبين الأوضاع الحالية 
ليست يعيدة. فالمتكلم والسامع يعيشان فى هذا العصر وليبسا 
فى عصر النبوة. فمعانى الألفاظ والمصسطلحات تتغير من 
عصر إلى عصر 017 معنى الإنفاق قديما الذى يكز علئ 
الحائب الأخلاقى» ومعناه حديثا الذى يركز على بعده 
الاجتماعى» وكذلك معنى الظلم الذى لم تكن نهنا الكذضاء بهذه 


.١15-١7ص السابق‎ )١( 


111 


الحدة الكى لذ المكدسين؛» 

لذلك تبرز أهمية المعنى العرفى للألفاظ والمصسطلحات 
القرآنية. وهى بين المعانى الاشتقاقية والمعانى الاصطلاحية. 
هو المعنى للاستعمال فى الحياة اليومية. هكذا تفهم الحروف 
قن أورائلة, العو . 

وبالرغم من أن البداية بالسور القصار أو ببعض من 
الطوال أو الآيات إلا أن التفسير يخرج من النص عن طريق 
فواعد النحو ومبادئ اللغة كما هو الحال فى بعض التفسيرات 
الققيفة .و الحديكة ‏ المعق لنس: .مو هوزة | فين الحضن وشت نظ 
منه بل هو مباطن للتجربة البشرية حال فيها وصاعد منها. 
وصحة النص فى مدى تطابقه مع التجربة البشرية وليس 
صحة فى ذاتهاء خارجة عن النص. التجربة البشرية جزء 
من الواقع الإنسانى. والنص ما هو إلا مجرد صياغة له. 
فالأولوية للواقع على النص» وللتجربة على اللغة. النص 
موجود فى مرحلة ما قبل الصياغة فى النفس وفى الواقع: 
فى التجربة الفردية والجماعية وفى خبرات الشعوب مثئل 
الأمثال العامية و الحكايات الشعبية. 


.119/19-١74ص أحاديث‎ )١( 
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لذلك يلجأ التفسير إلى التجربة الشعرية. فالشعر ديوان 
العرب قبل الإسلام كما أن القرآن وحى العرب بعده. كلاهما 
مركز الحضارة قبل وبعد("). فالتجربة الشعرية تفيد نفس 
معنى الاى فيما يتعلق بالدارين» والجبر والاختيار» والحسدء 
والجنة والنار7"). كما تذكر التجربة الشعرية لحب الناس 
والمال وحبهم لمن عنده المال والميل إليه(". ويبين الشعر 
كيف أدرك الأمويون الملك ولم يدركوا النبوة. وقول أبى 


)١(‏ لذلك قال عمر "عليكم بديوان جاهليتكم فإن فيه تفسير كتابكم". 
)١(‏ وهو شعر أبى الحسن التهامى فى رثاء ابنه: 


حكم المنية بالبرية جارى 3 مأ هذه الدنيا بدار قرار 
الموت نومء والمنية يفظفة والمرء بيئهما خيال جار 
يوما يرى الإنسان فيها مخيرا .. حتى يرى خبرا من الأخبار 
جاورت أعدائى» وجاور ربه .. شتان بين جواره وجوارى 

0 لأرحم حاسدى لقفرط ما .'. ضمت صدورهم من الأوغار 
نظروا صنيع الله بى فعيو .. نهم فى جنةء وقلوبهم فى النار 

دراسات ص ٠‏ 5؛ أحاديث صه .”١‏ 
(؟) رأيت الناس قد مالوا إلى من عنده مال .“. ومن ما عنده مال فعنه الناس قد مالوا 
السابق ص .7١١ ١‏ 
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سفيان للعباس 'يا عباس لقد علا ملك ابن أخيك" كما قال فى 
عهد الخليفة عثمان على قبر حمزة 'قم يا أبا عمارة فالذى 
كنت تحاربنا عليه قد أصبح لعبة بيد صبياننا9). والنموذجء 
نموذج الإنسان. والزمان والمكان تجربة شعري/). الشعر 
والوحى إذن صنوان» كلاهما تجربة حية قبل الصياغة 
الشعرية وقبل تدوين الوحى ويصبح كلاما. 

وهو فى نفس الوقت تفسير عقلانى مقنع» يفسر عالم 
الغيب بعالم الشهادة مثل فهم "النفاثات فى العقد" ليس بأنهن 
الساحرات كما هو الحال فى بعض التفسيرات القديمة بل هم 
المغتابون والكذابون» والناقلون من الكلامء» والمنفافقون» 
والنمامون الذين يحلون عقد الناس وصلاتهم الاجتماعي(). 
فالتاريخ والسؤال عنها ليس المقصود والموضوع وزمن 
الحدوث بل دلالتها فى الحياة الإنسانية» الجزاء على 


)١(‏ قال يزيد: 

لعبت هاشم بالملك فلا 1 خبر جاء ولا وحى نزل 
السابق ص4/4/755 7 أحاديث ص 755. 

)١(‏ رأيته فرأيت الناس فى رجل .. والدهر فى ساعة» والأرض فى دار 
أبجدية الحوار ص5 ؛ . 

(؟) دراسات ص24 ؛ . 
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الأعمال7). ويسير فى طريق الأستاذ الإمام محمد عبده 
ويحيل إليه فى ضرورة إعمال العقل فى التفسير7". فالعقل 
والتكوية حك ان القع مور بن دوي كذللقى لذللك اعقر به 
الوحى عليهما فى تأسيسه فأصبح الوحى والعقل والواقع شيئا 
واحدا. 

وهذا هو معنى #إنا نزلنا الذكر وإنا له لحافظون4 لا 
يعنى الحفظ حفظ النص فى التاريخ حماية له من التحريف. 
فذاك موضوع علم النقد التاريخى للنصوص وعلوم النقل 
لمكو قري إهنا” تققد :فى المفاين بواقوي التتكور ناشوف الحطيلة 


)١(‏ 'لعلكم تعرفون أن فى التفسير الإسلامى مدرستين: المدرسة الأولى 
المدرسة التى تعتمد على الغيبيات والمعجزات والأساليب الخارقة للعادة 
أكثر من المتعارف. لا شك أن القرآن صريح فى بعض الأماكن بوقوع 
المعجزات للأنبياء» الحوادث الكثيرة التى ينقلها الفرآن الكريم ولكن إلى 
حد. فكانت المدرسة القديمة تعتمد على الغيبيات والمعجزات أكثر من 
اللازم. فتفسر كل شىء بالشكل الغيبى. ثم أحدثت هذه المدرسة رد فعل 
فوجدت المدرسة العقلائية فى التفسير. يرأسها أو يبرز فى هذه المدرسة 
الشيخ محمد عبده وتلامذته الذين يحاولون أن يفسروا الآيات الفرآئنية 
والأعاجيب قدر المستطاع بالصورة المنطقية العقلانية". السابق 
و1 

)١(‏ أحاديث ص؟778-77. 


145 


ف انرون الاق رقي كدنع وتى لالد تهنا 
القرآن إلى النظر فيهما إوفى الأرض أيات للموقنين» وفى 
أنفسكم أفلا تبصرون»4. مهمة النص #سنريهم آياتنا فى 
الآفاق وفى أنفسهم حتى يتبين لهم أنه الحق)1١).‏ 


-١‏ التحربة الحة فى الزمان. 
وتتم التجربة الحية فى الزمان. ونظرا لأهمية الزمان 
يدم الحلف به الحلف بالعصرء والفجر والض حىء والليل» 
والنهارء والساعةء وأليوم: الا والشهر... الخ. وهو إيقاح 
الهياة الوففة تو الزهارة هو رشا الفدن: كما مم الدصنس امور 
والوققدوى أكدوة: المهرة: زقاذة القيية! أبن الرهة ةم تحظناة 
متميزة مثل ليلة القدر(". والحلف بالزمان الوقتى من أجل 
نيل الزّمان الأندئ: فعلى الإنسان: أ بختار بحين: الال أو 
الخلودء بين الدنيا أو الآخرة (أيحسب أن ماله أخلده)). 
والزمان هو الحركة. لذلك يقوم منهج التفسير على 
)١(‏ السابق ص5١-١1.‏ 
(؟) دراسات ص١4‏ ١-754ء‏ أحاديث ص١745-9779/91710-7.‏ 
(؟) أحاديث صغ41١777-7.‏ 
(4) السابق ص4 47-54 7. 
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تصور حركى للحياة. فلا شىء ثابت فيها #كل يوم هو فى 
شأن»2. فالثبات لا ينفى الحركة» والخلود لا يتناقض مع 
الكلوو 19 الف انتضضيت العواة: فى تكو زهجا :و اركنائهيسا: 
والوحى يتطور ويتغير طبقا لمراحل التاريخ(). ولا يعنى 
التطور فقط التطور الكونى الطبيعى بل التطور الإنسانى 
الفردى والاجتماعى. الوحى نفسه تطور وساعد على تطور 
البشرية» وطورها بتطوره. فمراحل تطور الوحى هى نفسها 
بو اذل تون الويكى: سات 0 


)١(‏ سيد قطب: خصائص التصور الإسلامى ومقدماته؛ دار الشروق 
ص27 79-1١‏ , 

(؟) دراسات ص4.١-١7.‏ 

(6) 'أما الآن فقد حاولنا أن نخضع نهائيا للتطور الاجتماعى العالمى. وإذا استسامنا 
دون أن نطور حياتنا ومفاهيمنا عن "ديننا' ومقاييسنا الإسلامية حسب الأوضاع 
الحياتية التى حصلت وتكون بمعزل عن توجيه القرآن الكريم؛ إذا حاولنا ذلك 
واستسلننا "ققد يكنا أمانتقاء: وكشا .وققذفا كل بع لسن المطلوزية :رفن التطون 
والاستفادة من المكاسب: الإنمنانية القائمة ولكن: المطلوب آلا تفقد ذاتيتتا و أصمالتتا 
وأن نجعل الإنتاجات البشرية الحديثة فى إطارنا الأصيل» وان نزنها بمقاييسنا 
فنرفض ونختار ونبنى من جديد أمة أصيلة بما لكلمة الأصيل من أبعاد فكرية 
وتاريخية وعملية. إن القرآن صائع التطور. وقد جربته البشرية قرونا عديدة. 
إنهد مطور. أما التطور المفروض من الخارج من قبل الأوضاع التى ص نع” 
من الآخرين فهذا استسلام مرفوض وليس كمالا. إنه فناء وأى فناء"؛ السابق 


ص ١-١5‏ 5؟. 
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لا يعنى التطور أن الإنسان جزء من التطور الطبيعى 
فحسب لأن له إرادة مستقلة حرة كما هو الحال فى نظرية 
التطور فى الغرب. فهو يتفاعل مع الكون» يؤثر فيه ويتأئر 
به. فهو تطور حر خلاق كما هو الحال عند برجسون» هو 
تطور حر من الداخل وليس تطورا مفروضا من الخارجء 
تطور ذاتى وليس تطورا مستلبا مفروضا من الآخر. وهو 
تطور يؤكد الذات ولا ينفيهاء يثبتها ولا يذوبها فى مظاهر 
الطبيعة. هو تطور من أجل البقاء وليس الفناء» تطور يجذر 
الأصالة ولا ينزعها من جذورها باسم المعاصرة أو الحداثة: 
تطور فعال يأخذ ويعطىء يقبل ويختار. 

وكان يمكن تأويل بعض السور التى القصد منها 
الحوكة ور كتاف سل نور العاتفاك !كر النضت. تنا الحوركة 
ونين 'المتدواةه الاارة افق للقت ميق المع قن لخر 
الإيحاء وليس الإقناع. 

وهو تفسير وود توي على الكد.:و الكذجع: فى. الجدنيا 
والنضال فى سبيل قضية 5 إنسان بعمله. وهو الطريق 
)١(‏ سورة العاديات» السابق ص57 .775/115-1١‏ 


)١(‏ 'ثم يحاول الإسلام أن يملا جوانئب وجود الإنسان بالله. يقول إذا حاربت 
فى سبيل قضيتك ورسالتك ودينك فقد جاهدت فى سبيل الله. إذا أنفقفت 
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إلى الخلود. والعمل بالمعنى الواسع الذى يشمل عمل الباطن 
أى التقوى أو عمل العقل أى العلم أو العمل الشاق أى 
الجهادا"). فالخلود يأتى عن طريق العمل وليس عن طريق 
المال7). والعمل الصالح المعبّر الوحيد عن الإيمان7). قيمة 
الإنسان فى العمل» والعمل وحده مصر القيمة. 

والإنسان بحسب ذاته طموح. وطموحه لانهائى. يسمع 
نذاء البدلة كما ينول برحسون أن تذاء. الخطفير كما ينون 


على الفقير فقد أنفقت فى سبيل الله. إذا عدت المريض فقد عدت انل إذا 
خدمت أخاك المؤمن فقد جاهدت فى سبيل الله "الساعى لحاجة أخيه 
المؤمن كالمتشحط بدمه فى سبيل الله" يحاول أن يقول كل فعل يصدر 
منك إذا كان لوجه الله فهو يوصلك إلى الله مباشرة"» دراسات ص .١5‏ 
"الجياف أقضيل العيادات"؛ السايق ضن 4 +7. 

)١(‏ 'إذاً كل إنسان بمقدار عمله أو على حد تعبير القرآن بأحد الموازين 
الثلاثة يقترب من اللمء بتقواه أو بجهاده أو بعلمه"”؛ السابق ص"5. 'إثما 
العمل لأن القرآن الكريم يقول أن ليس للإنسان إلا ما سعى”؛ السابق 
ص 15. 'فإذن البشر كل البشر واقفون على خط واحد لا يتقدم أحدهم 
إلى الله إلا بمقدار ما يشتغل”. السابق ص7ء أحاديث ص 15-7794 7. 

(1) 'وهذا هو تفسير سورة الهمزة #الذى جمع ماله وعدده» أيصسب أن مائنه 
أخلده4» السابق ص94؟١-9١١,‏ 

(؟) السابيق ص54١548-5١757/7793-777/1.‏ 
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كا" ذلك كانق الضاة امتكاق و اكتار ل تا موفسيرة: 
لأسي كني و لاشكوصضن :نسو بقارن وام 

وتنشاأ الحياة والحوكة فخ الأضدذاد فى الطنعة كالهناة 
و العوت :الا خصين .و الحامين ودب السو ان الحا والضحات 
والسائل... الخ. كما ينشأ فى الحياة الإنسانية» الذكر والأنثى؛ 
الأنا والآخر» العقل والانفعالء؛ النفس والبدنء الحسن 
والقبح... الخ7). والجدل بين الأضداد مثل الحق والباطل لا 
بذع السننا ويطة بولق الكاو ل الوسط انول التفنان لدقه بفاحى 
الباطل» والعفو عن الباطل بعد انتصار الحق. 

والغاية من الأضداد هو العمل والجد والكفاح والمنافسة 
والسيق |[ يرم #فاستبقوا الخيرات»»: #فالسابقون 
السابقون4”) 


)١(‏ "إن الإنسان بحسب ذاته طموح لكن الطموح عند الإنسان لانهائى” 
دراسات ص" .١١‏ 

.155-١ه١ أحاديث ص‎ )١( 

(؟) السابق ص7١-195.‏ 

(4) السابق ص145-775. سمع الرسول أحد الرجال يقول يوم الفتح "اليوم 
يوم الملحمة» اليوم تسبى الحرمة" فرد قائلا” اليوم يوم المرحمة» اليوم 
أعز الله قريشا". السابق ص7 7. 


)6( السابق ص١‏ . بآ 


1230 


ويهدف التفسير إلى تحرر الإنسان من القهر 
والطغيان. فالتفسير عملية تحرر وليس قيدا على الحرية 
بالنص بدعوى الأحكام الشرعية('). ليس التفسير بحثا عن 
الماتى:وفهم :النضن بل الهدفة منة تكويل النضن. إلى باغحة 
على الحركة» ودافع على النشاط» وحركة فى التاريخ. فغاية 
الوحى ليست نظرية بل عملية. العقل مقدمة للفمل. لذلك 
كفن الحهاة لذر ١‏ العدو اه 1 

وحياة الشعوب مثل حياة الأفراد» ولادة وتطور وبلوغ 
ثم شيخوخة وموت» فهو قانون التطور الذى ينتظم الأفراد 
والأمم(. إوتلك الأيام نداولها بين الناس». وللكلمة أيضا 
موت وحياة. فاللغة هى التى تربط بين الأفراد والجماعات. 
وهى الكلمة الصادقة التى تعبر عما فى النفس» وتطابق ما 
فى الواقع. والخلود ينبع من الحياة وبما يتم فيها من أعمال 


وما يحققه الفرد فيه من إنجازات. 


)١(‏ "ولا يتحول الإنسان إلى طاغية مغرور؛ دراسات ص 7١.ء‏ 'فنحن قبل 
كل شىء نحتاج إلى التحرر من هذا الخفوع والاستسلام, السابق 
صو 1+ 

(1) السابق صا1ه-5.0. 

(؟) "الموت والحياة"» السابق ص١١٠.‏ 
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والحياة فيها بهجة وإشراق» ومتعة وفرح» وليست حياة 
الخطيئة والسوداوية والتشاوم. فالزينة عند كل مسجدء وزينة 
المسلم سلاحه. هناك فرق بين لذة الحياة من أجل اللذة ولذة 
الحياة فخ أخل: الفعل.وتحقنة : الغاية: لذلك يتحكل: المحاهة 
النصب والتعب والإرهاق بل وينال الشهادة عن طيب 
كا 7. 

ويبرز المنهج الكيف دون الكم7). فقد ألهى الأمة 
تكاثرها فزاروا أمواتهم فى المقابر» وتركوا الأحياء. وكما 
قال السيد المسيح "دعوا الأموات تكفن الأموات". وهذا أيضا 
توس كزورة بستئة :ف الأقلية' الموتمتة الضحايوة السكاهدة هيدد 
من الأغلبية الغائرة اللامبالية» وهو ما لاحظه الأفغانى 
والكواكبى من قبل. 


©- الانساء* 2 
3 1 5 1 : 5 
وهو تفسير إنسانى يجعل الإنسان مركز الكون/ : 
)1( "الموت والحياة"» السابق ص 5-9517 وآ 
)1( وذلك و تفسير سور 5 التكائرء دراسات ص 355-555 واقعة حنين»ء 


أحاديث ص"١١-7١1.,‏ 


(؟) 'قصة خلق الإنسان"”» أحاديث ص 5-59١‏ 5. 
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وهو حر مختار مسئول تل لاساو والإنسان مسئول عن 
المجتمع؛ بالأمر بالمعروف والنهى عن المنكر دون الجهر 
بالسوء من القول» ودون أن يأتى بمنكر أعظم مما ينهى عنه 
أو أن يغتاب» ويلوك عيوب الناس7). 

الحفاظ على الإنسان هو جوهر الديانات» الإنسان الحر 
الكزيه7! :.ذكوة الله يخدنة الإتسان »و الوهى بمقضنة الله إلى 
الإنسان. الله واحدء والأديان واحدة لأن الغاية واحدة وهو 
الإنسان. ومن يعذب الإنسان يعذبه الله؟. الإيمان يعطى 
الإنسان اللانهائية فى الحس والعقل والوجدان» فى الإمكان 
وفى الطموح06). الإيمان يوحد طاقات الإنسان الداخلية مشل 
الكو امعد جو نكا ربح عله لقي الجن يه لفت 
والرياء والغرور والكبرياء("). 


(1) السادق عن 1 5/1 

)١(‏ السابق ص6,-44. 

(؟) حفاظا على الإنسان» أبجدية الحوار ص52١-175.‏ 

(4) 'تلتقى لخدمة الإنسان المستضعف المسحوق والممزق لكى نلتقى فى كل 
شىءء ولكى نلتقى فى الله فتكون الأديان واحدة"؛ وقد قال الإمام على 
"لاء لا يجتمع حب الله مع كره الإنسان"» السابق ص57١.‏ 

(©) السايق ص59١.‏ 

(5) السابق ص١17١771-1.‏ 
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عليها قواعد من الخارج/'). يكشف القيم الأخلاقية التى تقوم 
عليها والتى يؤكدها الوحى. 

وهو تفسير أخلاقى يهدف إلى بناء الإنسان الأخلاقفى 
قبل بناء المجتمع العادل. لذلك تتصدر آيات الأخلاق» خاصة 
المقاقف الساتية مك رودا" بو الفووية بشن افوس ال 
فقد هب الإسلام لإتمام مكارم الأخلاق. وتكون التربية الخلقية 
و لوقتو ادوع الكناووم هو الفح قو الوا وتنتين الفبحدو 17 
والأخلاق هى أخلاق الاعتدال. وهى الحالة الطبيعية إلا فى 
حالة الأزمات القصوى الفردية والاجتماعية التى تس تدعى 
بعض الجدل حتى يمكن أن يتعادل الطرفان فى الأزمة حتى 
تضبل: الأموق بعة :ذلك الى هيز اخ الاعتدال:. فشتحئ الااريحاء 


.115-١95١ دراسات ص5 5» أحاديث ص‎ )١( 

)١(‏ وذلك فى آية #والذين هم يراؤون»» دراسات ص ,٠١5-١١‏ أحاديث 
3 

(؟) 'ولا شك أن بناء الإنسان بمقدار ما يتوقف على وجود المجتمع الصالح 
يعتمد على التربية الذاتية"» دراسات ص 4 15. 

(4) "أحاديث ص 5707/85-6. 
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على حساب الفقراء يتطلب حق الفقراء فى أموال الأغنياء. 
وتسلط الحكام يستدعى ثورة المحكومين7). 

وتتضمن أساليب التربية الإسلامية الأسلوب القرآنى فى 
الود والتعاطف والمحبة وليس أسلوب القهر والأمر والنهى!', 
واستنباط النتائج من المقدمات وإقامة ميزان العدل والالتزام 
بالعهود. ومن ثم يخلد الوطن» ويواكب حداثة العصرء 
ويجمع طاقات الأفراد والجماعات. كما تتوحد الثقافة دون 
تشنيمها إلى قزرو :ورفاوية )بو الذكول :فى شاك العصو مال 
حوار الأديان» واحترام المؤسسات الدينية؛ والدفاع عن 
التعددية السياسية» واحترام حقوق الأقيات» وذلك يتطلب 
الاهتمام بالتثقيف الروحىء وتحرير المظلومين من اس تبداد 
الظالمين» وتحديث المصسطلحات والقضايا وزوايا الرؤية. 

لذلك كان الهدف من الشعائر التربية. التفهد لإعلان 
تحرير الوجدان الإنسانى من كل مظاهر القهر وولاته لمبدأ 
عام واحد يتساوى أمامه الجميع. والصلاة تربية للبدن 
وللنفس. والزكاة تطهير للنفس وحق الاخر وتنمية المجتمع. 


)1( الموت والحياةء السابق ص 55-: وأ 
)١(‏ أساليب التربية الإسلامية» أبجدية الحوار ص .7١5-١,94‏ 
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والصوم إحساس بفقر الفقراء وجوع الجوعى وحرمان 
المحرومين. والحج وحدة الأمة والمصير وطرح ما تعم به 
البلوى من احتلال وقهر وفقر وتجزئة وتبعية واغتراب 
وكين لك 

والتفسير يتجه نحو المجتمع كما يتجه نحو الفرد. 
فالإسلام نظام اجتماعى كما أنه نسق أخلافى. وأهم قضية فى 
المجتمع هى العدل والحرية. العدل يمنع من وجود تفاوت 
شديد بين الطبقات» أغنياء وفقراء» والحرية تمنع من وجود 
تكلاف ساكلى» اقوو: من الحاكة: الى السككوو "ايروكل ها نحفة 
فى المجتمع من فقر وقهر وتخلف إنما هى من صنع البشر 
أنفسهم . 

التكذيب بالدين ليس نظريا بل تكذيب عملىء» دع اليتيم 


.19/-١47ص أحاديث‎ )١( 
وهكذا بالنسبة للحالات والأنظمة: شعب فقير» شعب متأخرء شعب‎ )١( 
جاهل» شعب عالم» شعب منتصر. هل أراد الله لهم الانتصار؟ هل‎ 
... خصص الله الشرق دون الغرب؟ هل أراد لفئة التآخر دون فئة؟‎ 
فإذن السعادة الاجتماعية والشقاء الاجتماعىء الفقر واللمرض والجهل‎ 
والهزيمة والانتصار والعلم والثقافة» كل حالة فى المجتمع من نتيجة‎ 
عملنا المباشرء ولا يفرض علينا شىء أبدا إذا نحن أردنا ذلك"؛ دراسات‎ 
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1056 


وعدم الحض على طعام المسيكي: .١17‏ فالإيمان بالل هو 
الاهتمام بشئون الناس» إيمان تجريبى عملى» وليس ايمانا 
نظريا. ومن أصبح ولم يهتم بأمور المسلمين فليس منهم. 
فكيف تكون الابار معطلة وبها مصالح الناس وفوقها قصر 
مشيد؟ رب البيت هو الذى يطعم من جوع ويؤمّن من خوف. 
يعطى الخبز والحرية بتعبير المعاصرينء "ما آمن بالله واليوم 
الاخر من مات شبعانا وجاره جائع". 


)١(‏ السابق ص18 وهو أيضا معنى #وبئر معطلة وقصر مشيد)؛ #فليعبدوا 
رب هذا البيت الذى أطعمهم من جوع وآأمنهم من خوف). 'والحقيقة أن 
الإيمان بالله وبالدين بالمعنى الصحيح يستلزم الاهتمام والعناية بخلق الله 
وشئون المجتمع ويوضع للناس وإلا فلا", السابق ص19. أحاديث 
ص7551-757 'ينفى وجود الإيمان بالله واليوم الآخر هذا الحديث مع 
تجاهل شئون الجارء ومع عدم المبالاة بأوضاع الآخرين. فإذا لا يمكن 
أن يكون الإيمان إيمانا حقيقياء والصلاة صلاة حقيقية إذا اتجردت من 
الاهتمام بشئثون الآخرين. وهذا يؤكد أن الإيمان بالله لا يمكن أن ينفصل 
عن محبة الناس» والاهتمام بشئون الناسء والسعى لخدمة الناس. وبناء 
على ذلك فالإيمان فى منطق الإسلام ليس إيمانا تجريديا لا يتجاوز 
القلب. بل إيمان يعيشه الإنسان فى علاقاته مع الآخرين”, أحاديث 
ص4 7"5» وأيضا السابق ص751-752. 
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والكؤرق إنها :تيدف إلى تكوين: المعتمم الناضل!", لذلك: كام 
الغ الف :الس تفجو .و السهووو ١‏ "!وكات جو ا اعفان فى 
تاريخ البشرية هى لحظات الطغيان7). 

وأهم قضية اجتماعية هى الفقر وربما يضاف القهر. 
فالقهر فقر فى الحرية» والفقر قهر فى الرزق. وأهم مظهر 


.١919/-١56ص أحاديث‎ )١( 

)١(‏ "الحمد لله الذى يؤمن الخائفين» وينجى الصالحين» ويرفع المستضعفينء 
ويضع المستكبرينء ويهلك ملوكاء ويستخلف آخرين. الحمد لله قاأصم 
الجبارين» مبيد الظالمين» مدرك الهاربين» نكال الطاغين» صريخ 
المستفس خدن "2 اسايق هن 6 ١‏ 

(؟) 'وأحط إنسانية هى الأنظمة الغاشمة» تنجم عن استغلال حق الملك والسلطان: 
عق أنتمناضن حقوق العمال وبكون المناهذات:.": .وقد قبل فن الكت "اهنا حائ 
الله- عند المنكسرة قلوبهم. أنا كنت عند المريض عندما عدته؛ وعند الفقير 
عندما ساعدته؛ ومع المحتاج عذدما سعيت ذقضاء حاجته": "كل نصرة للمظلوم 
حنياة فنع مشفلهه انكدية الحوان: هن 3 اقم الاوتيدات: الي لمان وم 
الإقطاع إلى الإرهاب الفكرى؛ وادعاء الوصية على الناس» واتهامهم بأنهم لا 
يفهمون. ومن الاستعمار الجديد إلى فرض المواقف على الأفراد والشعوب» 
فعظ اقتهيناة ف أو قافن آى فكنقن: وزعق سيافة الأهمال: لأبعاذ الفزهن عدخ 
الناس» بعض الناس»؛ وعن المناطق» بعض المناطق» منها إلى التجهيل وحتى 
منع الصحة عن الناس وفرص التحرك والتنمية»؛ صور وأشكال لسلب الحريات 
ولتحطيم الطاقات"؛ أبجدية الحوار ص١7١.‏ 'والقرآن الكريم له مع الظالمين 
موقف» وموقف أى موقف. فهو ينذر الإنسان بأن لا يركن إلى الظالم ولا يستند 


إليه ولا يعتمد عليه ولا يتخذه عضدا فى الحياة"؛ أحاديث ص١١٠7.‏ 
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من مظاهر التوحيد هو رعاية الفقراء'). ومن هنا أتت 
فضبيلة” التعاوزق: ييخ الناين 7" .. لذلك كان الإنفاق “قيمة! .وه 
تزيد على الصدقات والزكاة. فللققراء حق فى أموال 
الأغنياء. ويكون الإنفاق بالعلم أو الخبرة وليس فقط بالمال. 
فآثار الرزق تتجلى فى الإنفاق. ودوران فائض رأس المال 
فى المجتمع والعلاقات الاقتصادية فى المجتمع تقوم على 
العدل وليس على أكل أموال الناس بالباطل0©). 

ويتم استنباط الطبقات الاجتماعية من النص. وهى 
الطبقات الاجتماعية المحرومة» الضعفاء» والمرضىيء والذين 


)١(‏ "الففير يموت من الجوعء والفقير يموت من المرضء والففير يموت من 
الجهل. الففير يموت من قلة التغذية» الففير يموت من عدم توفير وسائل 
السكن» وعدم وجود النور والهواء الكافى فى المساكنء الففير يموت من 
عدم وجود الصحة فى الفرىء الفقير يموت من عدم وجود طبيب فى 
الفرية. الففير يموت من عدم سلامة المياه. الفقير يموت من كثير من 
هذه المسائل وليس فقط لأجل الجواع. كل هذا موتء» موت الناس لأجل 
الففر"» دراسات ص١١١-7١١.‏ 

.٠١ وذلك فى آية #ويمنعون الماعون4 أى التعاون» السابق ص5‎ )١( 

(؟) "الإتفاق””. أحاديث ص 9ه-5ه/ 75-51١‏ 


(؛) السابق ص 5-8١‏ غ8.. 
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لا يجدون ما ينفقون أى الفقراء(') 

والله موجود للمضطهدين والمستضعفين والمنبوذين 
والمعذييخ :فى الأردظطن !"1 لذلك كافك وبا ناف الأبياك كورة 
على الظلم الاجتماعى والقهر السياسى والاستعباد الثقافى7). 

وقد نزل الوحى تدريجيا على مستوى تطور الوعى 
اناق واهتنا هما فى دريو فى اهبو اعت افالغاينة فين 
الوحى عملية تربوية تدريجية7). لذلك نزل الوحى منجماء 
مفرقا على مهل #وقرآنا فرقناه على مهل4 حتى يأخذ الواقع 
الوقت الكافى للتغيير الاجتماعى #ووقال الذين كفروا لولا 
نزل عليه القرآن جملة واحدة4 حتى يكون الوحى السابق 
مجرد إعلان دون إحدات أى أثر فى الواقع. نزل على ثلاث 
وعشرين سنة» ثلاث عشرة سنة فى مكة لتربية الأفرادء 


.1١5-١١7ص السابق‎ )١( 

.١1.-١.484ص السابق‎ )١( 

(؟) 'وكان شعيب يطلب التئكر إلى آلهة الأرضء للظالمين» للطغاة» لآلهة 
المال» لآلهة السموات. وكان يؤكد أيضا على العدالة فى الكيل والميزان» 
وعدم بخس الناس أشياءهم” النبى شعيب مع قومهء السابق ص7١٠.‏ 

(4) انظر ترجمتنا ودراستنا عن لسنج: تربية الجئس البشرىء دار الثفافة 
الجديدةء القاهرة .١31/17‏ 


100 


وعشر سنين فى المدينة لتأسيس المجتمع!!). وتدل أسباب 
النزول على أولوية الواقع على الفكر. كما يدل الناسخ 
والمنسوخ على أولوية الزمان والتطور. الواقع يسأل والوحى 
محسيي ذلك م اك كو عرق ١‏ قاف لشفل ارتسا اللاي لا 
الواقع» من الأخف إلى الأثقل أو من الأثقل إلى الأخف طبقا 

ومع ذلك النص وحدة وأحدةء جو هر ه وأحدء رسالته 
واحدةء فصده واحد تحرير الشعور الإنسانى من كل مظاهر 
اأختيار الحسن دون القبيح(). وخصوص الس بب لا يعنى 
خصو ص الحكم 9 السبب نمط مثالى يتكرر وبالتالى يتكرر 


.١5-١١؟ص أحاديث‎ )١( 
.141-١78ص (؟) السابيق‎ 
(؟) السابق ص745-5759.‎ 
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6- التفسم والعلوم الاجتماعة. 

لما كان الوحى موجها إلى الإنسان والمجتمع فإنه يتم 
تفسير الظاهرة الدينية بالعلوم الإنسانية والاجتماعية مثل علم 
النفس الدينى الذى يقرر أن معرفة الله واللجوء إليه واستمداد 
العو فقة ان بها لات السعته و اهدرو انها 2 

وفى علم أنثروبولوجيا الدين يتصور البشر الله كما 
يظنونها"). وتطور هذا التصور من التجسيم إلى التشبيه حتى 
وصل إلى أعلى درجات التنزيه فى الإسلام. وفى التحليل 
التفسى هو اكهن: النفيوة. زه "السو اني: «القتصادن "او اله 
الحتنى اله أسياية الننييةا. 

وفى علم تاريخ الديان تتم المقارنة مع باقى الظواهر 
فى المسيحية واليهودية بل والدينات الشرقية مما يجعل 
التفسير علميا تاريخيا وليس مجرد دفاع عن دين معين. 
فالقوانين التى تحكم الظواهر الدينية واحدة. فقد تشعبت 
المسيحية واليهودية إلى عدة فرق. كما يصنف القرآن الملل 
)١(‏ دراسات ص16. وهو ما يوافق المتل الشعبى "الجعمان يحلم بسوق 

العيش" أو "اللى يخاف من عفريت يطلع له". 


1 "و كانئو أ يتصورون الله كما يظنون"2 السابق 1-1 
() السابق ص405/41-8. 
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والنحل والديانات مثل المشركين واليهود والنصارى ويحدد 
علاقتها بالأمة!'). ويستشهد بآيات من رسائل بولس وهى 
خارج الأناجيل الأربعة» ولها أهدافها الخاصة» وتتوقف على 
كون بولس صحابيا أم رسولا(). 

وفى علم تاريخ الحضارات والثقافات المقارنة عرف 
اليونان واليهود والطبقات الاجتماعية والدينية ونفى الإسلام 
الطبقات طبقا للون أو العرف أو الدين أو الثروة وجعل 
الناس جميعا متساويين بفعل الخلق7". 

فى الفكد كالما زلة ارس لهو شيعي لسرا 
التحدى بين العرب والغرب خاصة قوة العله7). ثم أتت 
أمريكا أخيرا للسيطرة على العالم» وآسيا وأفريقيا وأمريكا 
اللاتينية وتشاركها روسيا”"). فالحياة صراع. والصراع بين 
الإسلام وغير الإسلام قائم ومستمر فى جدل بين الأنا 


.7١5-7 . أحاديث ص"‎ )١( 

)١(‏ أضواء وتأملات» أيجدية الحوار ص8/؟-55. 

(؟) دراسات ص774/57. 

(4) السايق ص67 .١‏ 

(©) "اليوم أمريكا كم من الأرض ومن البلاد تحت سيطرة أمريكا؟ كثير..." 


الاق هن ا 
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واللاأناء بين الذات والموضوع7") 

ومع ذلك التفسير عالمى النزعة لأنه موضوعه إنسانى 
عام» لا فرق بين الأجناس والألوان7). وتبدأ النزعة الإنسانية 
الغائنة والتانق مع التسلينة كما نهو الطلع فى سنووة ارو 
وفرح المسلمين بانتصار الروم على الفرس2". إن آلام 
المسلمين فى الفلبين وإرتريا والحبشة وتايلائد وسيام والمجر 
تستلزم يقظة الأمة وتجديد مذاهبها بما يتفقق وطبيعة العصر 
من خلال تجديد المؤسسات الدينية وفى مقدمتها الأزهر بما 
له من حضور إسلامى واسع فى آسيا وأفريقهاء ومجلس 
البعوث الإسلامية وهيئات كبار العلماء من أجل تجديد 
موضوعات البحث ومناهجها ومخاطبة العالم بلغاته والتحول 
ا اس تر لظ 0 
شهادة فعلية على الأمر الواقع مره ل ا 

والعلوم الطبيعية هى أيضا علوم إنسانية باعتبارها 
نظرة إلى الطبيعة. فالتفسير الكونى يتجه نحو العالم لأن 
)١(‏ السابق ص6١7.‏ 
)١(‏ دراسات صه. 
(؟) أحاديث ص١5١-157.‏ 


(4) السابق ص7.؟5-١7.‏ 
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العالم متجه نحو الإنسان. فالكون خلق من أجل الإنسان» 
والإنسان خلق فى الكون. الإنسان موجود فى العالم بتعبير 
الوجوديين المعاصرين فى الغرب. الكون قصيدة شعرية. كما 
أن القرآن يعكسه كصورة فنية فى الماء والزرع والنبات 
والحيوان والجبال والأنهار والمياه والشمس والقمر والكواكب 
والنجوم!"2. تهدف الآيات الكونية إلى غايات تربوية لا إلى 
أغراض علمية. الهدف منها التأثر فى النفس ودفعها نحو 
الخيد ١!‏ 

بل إن علم التوحيد أيضا علم إنسانى لآنه من 
تصورات البشر واجتهاداتهم. والتفسير قائم على التوحيد. ولا 
يعنى التوحيد الخروج عن العالم وتجاوزه والهروب منه بل 
الدخول فيه والالتحام به. فالتوحيد يقوى روح الواقعية 
فى الإنسان» ويدفعه إلى حرية الاختيار» وتحمل المسئولية7". 


.5١-9٠ دراسات‎ )١( 

)١(‏ 'إن القران الكريم يستعرض هذه الآيات الكونية وغيرها لغايات تربوية 
لا أغراض علمية. فالقرآن كتاب هداية ودين وتربية»ء وليس كتابا 
للفيزياء أو الكيمياء أو علوم الطبيعة"”. السابق ص77. 

(؟) 'هذا المعنى من التوحيد يقوى روح الواقعية فى الإنسان وينشط الإنسان فى حقل 
العمل حتى يعرف أنه كل ما يل إليه فهو من نتيجة أعماله وأفعاله. فإذن 
المجتمعات المتأخرة هم أرادوها خطأ أو عمدا. والمجتمعات المتقدمة هم كونوها 
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وهذه دلالة "أسباب النزول”"”» أولوية الواقع على الفكرء 
والسؤال على الجواب» والإشكال على الحل7). والواقع هو 
الواقع الاجتماعى الفردى والعائلى والجماعى من أجل 
تغيير الواقع مثل وأد البنات. فرسالة السماء موجهة إلى 
الأرضء» والوحى قصد من الله إلى الإنسان فالأولوية للدنيا 
على الآخرة. وشرط النجاة فى الآخرة الفرح فى الدنيال"). كل 
اهنا ك1 


عمذا او خظأ نتيحة لعمل الأنساق":"ذواسات :هن 04 'وإذا نحد:فن التبقيعات 
شيئا من النتقص أو الانحراف أو من التفكك أو من الجهل والتقر والمرض 
وأعكال' 3 للك فلت شلك اذ كل بهذ انما 'كنستك امتايناء تحب ار ذا» صب المي و 
جاهلين»؛ لكن من صنع أيدينا. نحن صنعنا المجتمعات» ونحن خلقنا أساليب 
الحكم فى المجتمعات» وتحمل الشعب المسئوليات هو الذى يخلق التخلف أو 
التقدم'» السابق ص .٠٠١١‏ 

)١(‏ السابق ص44-07.. 

(؟) #ومن كان فى هذه أعمى فهو فى الآخرة أعمى وأضل سبيلا4» السابق 
صر 3 

(؟) 'فعل شىء ينسجم انسجاما واقعيا مع الإنسان ومع مصالح الإنسان» يبقى 
ببقاء الإتسان» ويخلد بخلود الإنسان. وكل شىء لا ينسجم مع الإتمان 
انسجاما واقعيا يطلع مدة ثم يموت", السابق ص 45. 


1066 


ليست الألوهية هدفا بعيد المنال بل هى حالة فى الحياة 
الفردية والاجتماعية وفى قوانين التاريخ. وهو ما يقارب 
مفاهيم الصوفية فى اأويكة يفده التدوو قروو هد لد حو 1 


1" الحوار الوطني والتحديب الفكرىي. 

وينعكس التوحيد فى وحدة الأمة والوطن» والحوار بين 
تياراته المختلفة. فالتوحيدء وحدة فى تنوع ولو شاء ربك 
لجعل الناس أمة واحدة4: #ولكل جعلنا شرعة ومنهاجا). 
فلبنان وطن واحدء لكل اللبنانئيين بصرف النظر عن الطائفة 
والعرق والمذهب. فالتعددية هى الأساس. لبنان تجربة 
قبع دهزة التعدقية ى التك قف اخل: الوعلق: اكد" انتحاة 
وطن المضطهدين فى كل مكان ومأمن الخائفين2"7. ثروته 


)١(‏ 'فإذن الله الكبير الكبير معنا وفى قلبنا وأقرب إلينا من حبل الوريدء 
وبمرآنا ومسمعنا إذا خاطبناه يسمع فى أية ساعة وأى مكان وفى أى 
حالة قل الله وكفى يقول لك لبيك؛ قريب إليك"؛ دراسات ص 15. 'فالله 
يملا وجودنا وكوئنا وأفعالنا. هذا هو معتى الله", السابق ص١".‏ 

)١(‏ أضواء وتأملات» أبجدية الحوار ص5١-7١‏ "ونحن فى لبنان» فى هذه 
الواحة النموذجية"» السابق ص 4١‏ . 

(؟) السابق ص775-1175/1537. 
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فى الإنسان وفى المجتمع وفى التاريخ:» بلد الإنسان 
والإنسانية. الوطنية من أشرف الأحاسيس ولكنها إذا تحولت 
الى اعتضدوية: امديعة مشيضة ا وهةة: الاحنة أنافحة اله 
وحدة لبنان يوم استشهاد الحسين فى عاشوراء واستشهاد 
المسيح» يوم البطولة والشهادة والفداء9). فالحرب غريبة 
على ثقافة لبنان وتعايش أبنائه. وهى وفلسطين وطن واحد 
عاصمته القدس. 

ويكون الحوار أولا مع الشيعة ومرجعياتهم العليا أولا. 
فالحوار مع النفس له الأولوية على الحوار مع الآخر7). 
فالشيعة ليسوا فرقا متخاصمة ولا مرجعيات متنافسة. تجمعهم 
كذ ة العفاقى انفشو المحوسد 0 

ثم يكون الحوار ثانيا مع السنة وعلماؤهم للتأكيد على 
وحدة الأمة وتعددها فى آن واحد. والخلاف بيئها فى 
المواقف السياسية التى انعكست بعد ذلك فى فهم العقائد مثل 


)١(‏ السايق ص777. 

.1419-1١1/7ص وحدتنا... أمانة الله" السابق‎ )١( 

(") #ومن كان فى هذه أعمى فهو فى الآخرة أعمى وأضل سبيلا4؛ دراسات 
صل 3 

(4) أضواء وتأملاتء السابق ص5١/148١.‏ فقه الشيعة ص١ .17-١‏ 
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الإمامة. الخلافة سلطة زمنية لا تهدف إلى الحكم بل إلى 
خلق مجتمع سليم» ولاية عن الرسول. هى التى تحقق 
المصالح العامة التى نزل بها الشرع فى الزمان والمكان!!). 
ويتم الحفاظ على وحدة المسلمين عن طريق توحيد الفقه:ء 
والمساعى المشتركة» والمحافظة على الأهداف الشرعية 
المحضنة ع الأهذاقت: الاحتماعية و الكهد انه الوعلدية1'؟. 

ويكون الحوار ثالثا مع نصارى لبنان. فالوطن 
للجميع7). لقد ساهم النصارى فى بلورة الثقافة العربية كما 
ساهم الإسلام فى بلورة الثقافة اللبنائية منذ انتشار الإسلام 
ويحقى لذن اذأ إز قوبة: اللقة العومية و ظهن روو اك اليكت”: 
العربية لإحياء اللغة والحفاظ على نقائها دون الألفاظ 
المعربة» وتدوين القواميس والمعاجم وسير الأدباء». حرص 
لبنان على أصالة الإسلام وتفاعل معها أخذا وعطاء. كما 
حدث تفاعل بين الروحية والمادية» جمعا بين المسيحية 


.7 ١-١94 أضواء وتأملاتء السابق ص‎ )١( 

)١(‏ فى سبيل وحدة المسلمين» كتاب موجه إلى مفتى الجمهورية اللبنائية 
الشيخ حسن خالدء السابق ص594١-514١.‏ 

(؟) أضواء وتأملاتء» السابق ص6١.‏ 

(4) الإسلام والثقافة, السابق ص١١١-3١.‏ 
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واليهودية. كما صب الدين فى شئون المجتمع وأصبح جزءا 
من تاريخ العرب والمسلمين» وتكيفت الشريعة مع البلدان 
والأقطان :و الامضبان: 

فقغة :الكوان الورظطتي ساكن التعميمم النقجا في حك م 
الحوار نفسه أحد مظاهر التحديث الثقافى» والتحديث الثقافى 
أحد نتائج الفكر الحوار الفكرى. ومن ثم كان التحدى كيف 
يمكن إعادة صياغة الإسلام وفهمه ضمن روح القرن 
العتيويه ('1..فيصدوفة النقلو :هق :التمضيف الدقيق: لمعت القافة 
فإن الإسلام الثقافة هو المخزون النفسى الذى ترسب فى 
وعى الناس يحدد لهم تصوراتهم للعالم ومعاييرهم للسلوكء 
وجود الله» وخلق العالم» وخلود النفس ومحاسبة على 
الأفعال. وهى تصورات ثابتة فى جوهرها وإن كانت متغيرة 
فى صورها. تتسم بالثبات والشمول والحركية (الدينامية)»: 
تجمع بين الأصالة والتحديث أى بين الثابت والمتحول. وكلها 
ثقافة واحدة تتم من منظور الوحدة» وحدة المعرفة الإنسانية. 
وإذا كان القدماء قد برعوا فى العلوم الرياضية كالحساب 
والهندسة والفلك والموسيقى وفى العلوم الطبيعة كالحهب 


)١(‏ "الإسلام وثقافة القرن العشرين””؛ السابق ص7/4-47. 
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والصيدلة والكيمياء والفيزياء والمعادن» وفى العلوم 
الإنسانية» الأدب والفلسفة والشريعة وغيرها فنحن المحدثين 
قادرون على استئناف الشوط بتجاوز الثقافة الغربية كما 
تعاو. القدهاى الققافا كه لخم تاقابو الو وطافة كردا 
والفارسية والهندية شرقا. 

ولا يوجد تحديث ثقافى أو نهضة معاصرة إلا بعد 
مراجعة الاستشراق» وتحرير صورة العرب والمسلمين من 
أسر الذهن الغربى لهاء مثال ذلك كتاب هنرى كوربان 
'تاريخ الفلسفة الإسلامية7'). وبالرغم من الاحترام الكامل 
للمستشرقين كبشر وتقديرا لجهودهم ومعرفتهم بالأصول 
الإسلامية» ولقائهم مع علماء المسلمين إلا أن الصواب 
يجانبهم أحيانا نظرا لأنهم يرون الأصور من الخارج 
ويحكمون عليها ولا يعيشونها مئثل تصور كوربان مثلا 
لعلاقة الظاهر والباطن وإيغاله فى الباطنية وفى تأويل للسبعة 
أحرف»ء وفواتح السورء ولتصوره للإمام» وتواصل النبوة فى 
تواز مع التاريخ الإنسانى وفى حكمه على الولاية وخروجها 
عن النص ومصدرها الواقع النفسى والاجتماعى لإحدى فرق 


1/1 


المعارضة السياسية» وفى المقارنة بين التصوف والتشيعء 
والتوحيد شبه الكامل بينهماء ومفاهيم القطب والإمام الغائب» 
وجر ذلك كله إلى مبدأ الباطنية. 

ولا تنشا النهضة الجديدة إلا بانتشار مؤسسات علمية 
بحثية جديدة» ومعاهد عليا لدراسة الثقافة الإسلامية لتجاوز 
النشاظ الثقافى :إلى الضف العلي 11. 


- هل يمك : د لمح النفسب ؟ 

لما كان التطور سنة الحياة #ولن تجد نسنة الله 
تبديلا4» وكانت روح الإمام مازالت سارية فى التاريخ فإن 
منهج التفسير لديه هو البداية وليس النهاية. هو الإخلان عن 
اللاروق رانين ليون فيه لذ يطاو اب دون الانراو ماكز 
مهمة جيل قادم هو تطوير منهج الإمام فى التفسير من داخله 
وليس من خارجه» بدفع روحه إلى الأمامء خطوات أبعد حتى 
يزدهر العلم ولا يتحول إلى تقليد» تقليد الخلف للسلف بل إلى 
تجديد» تجديد الخلف للسلف. بل إن تلك أيضا سنة الأنبياء: 
أضبكات» الذها] لتقن 'الحوهسو والحعةه اللوحيصد وو عيهدا اكه 


)1( تعز يز أ للقيم الروحية. السابق ص 17/5 - اا 
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وتجلياته متعددة» وحدة القصد والهدف وتعدد المراحل 
والتحققات العينية. 

بر ل ال يي تر من 
أجيال تالية له وبنفس الروح حتى لا يتككارر فكر الإمام 
ويتوقف والزمن يتطور ويمر. إن أعظم تحية للإمام هو 
تطوير فكره وتحديثه وتجاوز بعض جوانب فكره المرتبط 
بالظروف الوقتية والبيثية. ومنها: 

-١‏ معرفة الحقيقة مسبقا دون البحث عنها. وهو 
الفرق بين المؤمن والفيلسوف» بين المتكلم والحكيم. المؤمن 
لي ا ب لي ا لم ترك 
لح عي ف بحن ب إلى با ومن لالض لك 
كتب الفلاسفة "حى بن يقظان" للدلالة على تطابق العقل 
والوحى. ومن ذلك الدفاع عن الرسول فى حادثة زيد 
وزينب7!). ولا ضير فى أن يشعر الرسول كإنسان بما يشعر 
به سائر البشر. وأمور القلب لا سيطرة للإنسان عليها 
انبحان. 4.1 القلوب"..وعقائد الشيعة جاهزة حقائق 
مطلقة لا خالاف حولها. 


.1١١-85 أحاديث ص55١-2.155 أبجدية الحوار ص‎ )١( 
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؟- يختلف أسلوب الداعية عن أسلوب الفيلسوفء» 
ومنهج الداعية عن منهج الفيلسوف. الداعية يريد الإققاع. 
إقناع الآخرين بما يحمل من حق. والفيلسوف يريد البرهان 
وإثبات أن ما وصل إليه يطابق العقل والواقع. وقد يرجع 
السبب فى ذلك إلى نوعية الجمهور ونوعية المنبر. فالجمهور 
من العامة. لا يتحمل إلا تقوية الإيمان. والمنبر هو الإذاعة 
أو المنتدى الثقافى أى المنبر العام وليس المنبر الخاصء» 
الجافعة: آى مؤاكةة الحسقدى الذاغة هو ممحاحة: السحالة: 
واكاك الكمافة توم لها لقاو 1 

؟"- وهو مازال تفسيرا طوليا يأخذ السور والآيات 
واحدة تلو اللأخرى حتى لو تفرقت الموضوعات»؛ لم يصل 
بعد إلى "التفسير الموضوعى" للقران كما حاول الشهيد محمد 
باقر الصدر7؟. ليست القسمة السور الطوال والسور القصارء 


)١(‏ لذلك تتصدر المجموعات الثلاثة آية #وجاء من أقصى المديئنة رجل 
يسعى قال يا قوم اتبعوا المرسلين4؛ دراسات للحياة ص5؛ أحاديث 
السحر ص 2 أبجدية الحوار ص؛ . 


)١(‏ بيهمتاقاء]متعاصا علتأمصمعط]' 1ه ل0مطاعلك :لقصقاط سدددما] 
أمتاع1 ,مكلهن بققطاعكا 031[ ,70110 تتعلمطط عطا ا تتنداذ] 


5ه - 15خ .م01.1ا 5١.١,‏ 
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أو المدنية والمكية بل وحدة الموضوعات حول الإنسان 
والمجتمع والحياة/!). 

4 - وبالرغم من الإحالة بين الحين والاخر إلى التحليل 
الاجتماعى إلا أن التفسير الاجتماعى ليس حاضرا حضورا 
غامرا. وتظهر الإيمانيات أكثر كما هو الحال عند الصوفية. 
صحيح أن "أحاديث السحر" حديث الروح فى رمضان» ولكن 
رمضان يعنى البعد الاجتماعى بالإضافة إلى البعد الروحى. 
العلاقة الأفقية بين الإنسان والإنسان مثل العلاقة الروحية بين 
الإنسان والله. فالتصوف العملى أنفع للناس من التصوف 
النظرى7". لذلك لم تظهر أيديولوجية إسلامية كاملة تتضمن 
برامج سياسية واجتماعية وثقافية شاملة كى تتحاور مع باقى 
الأيديولوجيات السياسية» القومية والليبرالية والماركسية. 

4- مازال يغلب على فكر الإمام بعض البراهين 
الخارجية متل المعجزة على صدق الرسول. الإعجاز الأدبى 
والتشريعى نعم» جماليات الصورة وموسيقى الخطاب 
والتشريع الفطرى والشريعة الطبيعية تبرهن على صدق 


)١(‏ تنقسم "أحاديث السحر”" إلى طوال السور وقصار السور. 
)١(‏ أحاديث ص١‏ 15-95. "المؤمئون"؛ السابق ص47 .١ 55-١‏ 
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الرسالة أى تطابقها مع الواقع» والرسول مجرد مبلغ لها 
ومعلن عنها. لا يهم إذا كان موسى قد غرق أم أن جسده لم 
يغرق. إذ لا يمكن التحقق من ذلك إلا ببحث تاريخى صارم 
لا يمكن القيام به لصعوبة الرواية عن الواقعة أو التجريب 
عليها. يكفى دلالته نجاة المؤمنين وهلاك الكافرين!'). وكذلك 
موضوع الإسراء والمعراج الذى اختلف فيه القدماء» بالجسد 
أم بالروح7. دلالتها التأمل فيما وراء الحس للعودة إلى 
العالم. ففى ليلة الإسراء فرضت الصلاة وتم تكييفها طبقا 
للقدرة الإنسانية طبقا لمبدأ عدم جواز تكليف ما لا يطاق. 
وكذلك قصة خلق الإنسان لا يمكن معرفتها من النص الدينى 
الذى لا يهدف إلى الكشف عن حقائق علمية بل يصور الكون 
طبقا لرسالة الإنسان فيه» خلافة الإنسان فى الأرض وتعميره 
لها وإصلاحه فيها. وتحمله المسئولية وأدائه الأمائنة وممارسة 
كداز نه" 

5- مازال يغلب على فكر الإمام بعض الجوانب 
الغيبية مثل أمور المعاد. فهى من السمعيات التى يعتمد يقينها 
)١(‏ "القرآن معجزة الرسول", أحاديث ص 714-5. 


.157-١١9ص الإسراءء السابق‎ )١( 
.؟ه-9١ (؟) السابق ص‎ 
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على مجرد الخبر وليست من العقليات التى يعتمد يقينها على 
البرهان. مثال ذلك تفسير الجن فى مقابل الإنس» والحديث 
عن الجن وإيليس والملائكة رواية وليس مشاهدة بالحس أو 
ووكانا #عانوال الروك لق أموو “ايدو اقيق ويسم انة 
الكتائوة .و النقاناقة في العا" .و الكوذر :فى الحنة لا ديل 
إلى معرفته إلا بالسماع(". وكل أمور المعاد تقوم على قياس 
الغائب على الشاهد. وظيفة المعاد مد أفاق النفس إلى 
لمن جو لاذه ان تفففين قفو لفك يركذ لك قسيدة الخاق 
وليس النص”3). 

بل إن الإيمان بالغيب يصبح أحد موجهات التفسير 
ومقاصده؛ والإيمان بمقاصد الشريعة أولى. الإيمان بالغيب 


)١(‏ دراسات ص58-754, أحاديث ص5١370-5,‏ أبجدية الحوار 
ص9١١-709١.‏ 

.57 دراسات ص47-45» أحاديث ص757-.‎ )١( 

(؟) دراسات ص .45-94٠‏ مفهوم المعادء أحاديث ص/الا-١4.‏ 

( )اذل احناكه نض 417117 أحافيحسظه نح 17 ك8 11 61-7 ات 
0 


(©) الخلق» أحاديث ص١7١-175.‏ 


17 


ليفن: لنعانا يتنئغ يلبقق هذه آفاق فى الشسغورد ' الاتشسات: البتحت 
عن المجهول وعدم التوقف على المعلوم والوقوع فى القطعية 
والتكياك إلى الكنة دون التكانق (السسير انو السجلةة ا 
تهدف إلى الإيمان بالغيب بل إلى الحفاظ على الوقت وأداء 
كل فعل فى وقته» وتربية الجسد بالحركات الجسدية والروح 
بالتأمل الباطنى» وتقوية روح الجماعة؛» ورعرض أموال 
المساميق دن تلن الجمعة :والعرده 1" . 

- مازال يغلب على فكر الإمام بعض الجوانب 
الإلهية. صحيح أن الإلهيات تنعكس فى الإنسانيات» ولكنها 
أحيانا تبدو مستقلة» عالما بذاته» حقائقه فى ذاتها وليست 
صورا تعكس وافعا إنسانيا» وتجارب بشرية معاشة» فردية 
واجتماعية. يبدو فكر الإمام أقرب إلى علم أصول الدين منه 
إلى علم أصول الفقه» ومن العقيدة أكثر منه إلى الشريعة. 
واالقففضة لذ داق عم المكات نز لذ هن الريهاك انها هما كا مادم 
للوحى وميدانان لتحققه. كل الأماكن متساوية فى القيمة أى 
فى القدسية لا فرق بين المسجد وخارجه فقد جعلت الأرض 


)١(‏ السابق ص5”-47. 
)١(‏ "الصلاة", السابق ص5.0-47. 
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كلها مسجدا. ولا فرق بين شهر وشهر أو عام وعام فكل 
الأرفنة أوقات للقؤل!'. فمكة ,و المذينة..مكانات البعنة و لين 
لهما قدسية خاصة. والشعر هو الجامع بين الألوهية 
والأرض. 

/- ويمكن تجاوز الطائفية من أجل وحدة الرؤية 
للأمة. فلا توجد عقائد للتشيع وأخرى لأهل السنة. فالاجتهاد 
ليس مقصورا على التشيع بل عرف عنهم عصمة الإمام 
ود ارقاء متسر يسبير عر سار لسر 
«اشريبيك ا شرن إن طن عي شاي يمي 
بعضا. والحج ليس خاصا بالشيعة ولا مكة والكعبة. ويمكن 
تصحيح مواقف المستشرقين فى دراساتهم عن الشيعة وليس 
شبهاتهم كلها حول الإسلاء/"). 

9- وربط التفسير بالعلم يبدو فى الظاهر أنه يجعل 
التفسير عصرياء فهم الآيات طبقا لآخر مكتشفات العلم 
الحديث. وفى الحقيقة أنه يربط الحقائق الأبدية بالتغيرات فى 
فهم الطبيعة. حقائق العصر ثابتة فى حين أن حقائق العلم 
)١(‏ دراسات ص14» أضواء وتأملاتء أبجدية الحوار ص١‏ ؟١-ه5.‏ 


)١(‏ أضواء وتأملات» أبجدية الحوار ص١١٠-١4»‏ مع المستشرق هنرى 
كوربان» السابق ص كفرح .1١1‏ 
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متغيرة. فكيف يتم تفسير الثابت بالمتحول؟ لا يهم الدين إن 
كان يتنافى مع العلم الحديث أم لا. فالعلم متغير والدين ثابت. 
إن كل الأدبيات التى تسمى التفسير العلمى للقرآن تبدو فى 
الظاهر تحديثاً ولكنها فى الحقيقة تأخير لأنها أولاً توحى 
للمسلمين بأن القرآن حوى كل العلم ومن ثم فلا داعى للتعلم 
مادام القرآن قد قدم العلم قبل جهود العلماء المحدثين. وتعنى 
ثانيً أن الغرب هو مكتشف الحقائق وأن مهمة المسلمين فقط 
تبرير العلم الغربى بالآيات القرآنية والأحاديث النبوية. 
الغرب يبدع العلم» وعلماء الغرب يجتهدون فى اكتشاف 
فوانين الطبيعة ونحن ننقل العلم الغربى دون جهد. يقتصرنا 
عملنا يعلى الو فيق. وكتال. الحستيية» وتشحل. هذفين:» النذننا 
والآخرة» العلم من الغرب» والإيمان من لدنا. فى حين أن 
الغرب كسب جولة واحدة» العلم والدنيا ولكنه أضاع الشق 
الثانى» الإيمان. فنحن أفضل من الغرب جمعنا الدين والدنياء 
والغرب عكف على الدنيا وحدها وترك الدين. وكانت النتيجة 
لد ادن و الدسا مله 

العلم موضوع محايدا لا يدعو إلى الإيمان ولا ينفر 
منه. والأوكسجين والجبال كلها موضوعات علمية وإن 
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استعملها القرآن استعمالا شعريا لتقريب الإنسان من الطبيعة 
والطبيعة من الإنسان7). 

الدين والعلم ليسا نسقين معرفيين متمايزين» الدين 
للأخلاق والسيطرة على انفعالات النفس والعلم للمنفعة 
والسيطرة على قوانين الطبيعة7). قد ينشأ الدين من فوارق 
اجتماعية عسيرة فيكون تعويضاً عن أوضاع القهر 
والحرمان. كما ينشأ فى ظروف عجز المعرفة البشرية على 
السيطرة على قوانين الطبيعة كقيم اللجوء إلى الآلهة 
واستدعاء الأرواح. العلم والدين ليسا توأمين منذ خلق 
الإنسان بل هما على التبادل يقوم الدين بدور العلم ثم يرث 
العلم الدين7. ثم يصبح العلم هو الوسيلة لدراسة الدين فى 
جوانبه النظرية والتشريعية. لقد تطور الدين نفسه من الدين 
إلى الميتافيزيقا إلى العلم» ومن دور الطفولة إلى دور الصبا 


)١(‏ مثل تفسير #والسماء بنيناها بأيد وإنا لموسعون». بالأبخرة السديمية 
دراسات للحياة ص١١‏ و#ومن كل شىء خلقنا زوجين لعلكم تذكرون): 
السابق ص7١.‏ "غنى اليوم أمامنا صرح من العلم..." السابق ص؛ 4: 
قوة ضغط الجو السابق ص75 7. 

(؟) أحاديث ص .17-7١‏ 


(؟) السايق صه75١-58١.‏ "الدين والعلم"”. أبجدية الحوار ص5197١-58١.‏ 
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إلى دور الرجولة حتى استقلت الإنسانية وأصبح العقل قادرا 
على فهم قوانين الطبيعة والسيطرة عليها وتسخيرها لصالحه. 
يبدد العلم الأوهام القديمة. ولا يوجد تقسيم عمل بين الدين 
والعلم وتوزيع الصلاحيات حتى لا يعيش الإنسان فى 
ازدواجية معرفية» الدين للنفس والعلم للطبيعة. فالعلم قادر 
على معرفة خبايا النفس وأسرار الطبيعة. الدين طريق سهل 
ومباشر للعامة كى تعيش حياة فاضلة. أما الخاصة فيحتاجون 
إلى برهان العلم #قال أو لم تؤمن قال بلى ولكن ليطمئن 
قلبى4. يستطيع العلم أيضا سبر المجهول. فى حين أن العلم 
هو الانتقال من المجهول إلى المعلوم وإعطاء البرهان عليه. 
ولا يكفى فيه قياس الغائب على الشاهد كما يفعل الدين فى 
قياس الشبه. ثنائية العلم والدين تقتضى التوفيق بينهما فى 
حالة التعارض» توفيق الدين على العلم وإلحاق الثابت 
بالمتحول فيقضى على الدين ويصبح تابعا للعلم كما يفعل 
أنصار الاتجاه العلمى المادى المعاصرين7": أو توفيق العلم 
على الدين» وإلحاق المتحول بالثابت مما يقضى على العلم 
ويجعل برهانه خارجه فى القطع والإيمان وليس فى البحث 


)١(‏ متل يوسف مروةء صادق العظم. 
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والبرهان كما يفعل أنصار التفسير العلمى للقرآن. 

-٠‏ ويمكن تجاوز تقليد القدماء من المفسرين 
والفقهاع والآئمة الأطهار إلى تحديد المحدتين!'!. قلا يود 
شىء تم إلا ويمكن أن يتم ما هو أكمل منه. ولا يتحقق شيع 
إلا ويمكن أن يتحقق أفضل منه. فالسعى نحو مزيد من 
الكفال.:فنفة كورفية.. التفهير لآ حذود له طالها كن تور 
الزمان لا نهاية له. لذلك كان يمكن إعادة بناء التتراث كله 
وليس فقط إعادة تأويل مصدر الأول. فقد تحجر التراث 
كا سس وى طايه اسك إلى إطادة ادر رةه 
آخر بحيث يكون دافعاً على التقدم وليس معوقا للتخلف. 
صحيح أن التفسير يذكر جلال الدين الرومى وابن سينا ولكنه 
لا يعيد بناء الأنساق الموروثئة فى الكلام أو الفلسفة أو 
التصوف أو الأصول7). صحيح أنه يشار إلى التراث العلمى 
نظرا لحاجة الأمة إلى العلم ولكن التراث أعم وأشمل؛ يضم 


(1) تحال إلى تفسيرات القدماء متل 'تفسير الصافى'" للكاشائىء و"الدر 
المنثور" للسيوطىء و"ثور التفلين". دراسات ص .١ ١‏ 
)١(‏ أحاديث ص55 ١/4١7؟.‏ 
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الافلققة الكاامى ين الملسفىزز الأضيوالى بو الحنو فى بز لانن 1 . 

إن اختفاء الإمام كشخص لا يعنى اختفاءه كفكر. وقد 
يعود الإمام إن لم يكن بشخصه بل بمنهجه ورؤيته وأثره 
على أجيال قادمة. 


)١(‏ يشار إلى اصطفان أول مترجم فى الكيمياء» وابن ماسرجيسء وتيوفيل 
بن توما الرهاوى» وجورجيس بن بختيشوعء وابنه بختيشوعء وعيسى 
بن شاهلافا وجبريل بن بختيشوع وابن المففع» وعمر بن المنجم وابن 
محمد وأبو يحيى البطريق.» ص7ه--275 أبجدية الحوارء الإسلام وثقافة 
الفغرن العشرين. 


1064 


من العرفان إلى النسورة 
دراسسة مقارنة بين صدر المتألغين والإمام الخمينى 


فى العالم السنى هناك حكم شائع أن الفلسفة انتهت بعد 
ابن رشد (555ه) فى الأندلس. فقد كانت ضربة الغزالى 
للعلوم العقلية فى الشرق قوية للغاية. وكانت سيطرة 
الموحدين وأهل الظاهر فى المغرب شبه كاملة. لذلك لم 
تستطع محاولة ابن رشد الإصلاحية فى التحرر من 
الأشعرية» علم الأموية فى "مناهج الأدلة" أو الدفاع عن 
الفلسفة فى 'تهافت التهافت" أو فى التوحيد بين النفظر 
والشرع» وجعل النظر واجبأ بالشرع؛ والتمييز بين القول 
الخطابى والجدلى والبرهانى فى "فصل المقال» وإحياء روح 
المالكية والفقه الطبيعى الفطرى فى 'بداية المجتهد ونهاية 
المقتصد"» وإثبات قوانين الطبيعة فى "الكليات" فى الطب» 
و حاية شط فى "عبرو اع سريت سيا 
لجمهورية أفلاطون» وإحياء العقلانية الطبيعية ضد الإشراقية 
السينوية فى شروحه وتلاخيصه وجوامعه على أرسطوء 
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وإبراز مناهج الاستدلال لب علم أصول الفقه فى 
الضوورئ فى حلم الأصول اختضار) امستصعفى لأبى 
اي اا. 

وكان ابن باجه أيضا (577ه ) قد حاول من قبل إنقاذ 
الانذلين فى تديين 'المذ كد .ويلورة 5 التوردى اعتماذا 
على منطق الناز اب ٠‏ لكنة مات .مسفوما: ث يحاول ان 
طفيل (١54ه)‏ أيضا توجيه العقل نحو الطبيعة»: وهما 
دعامتا الوحى فى "حى بن يقظان"», ولكن ذلك لم يمنع من 
نهاية الإبداع» وبداية عصر الشروح والملخصات على 
الداخل وليس على الخارج كالجمل يجتر نفسه» يأكل طعامه 
السابق ويختزنه ويعيد مضغه إذا ما أعوزه الطعام الجديدء 


(*) المؤتمر الدولى الثانى لمثلا صدراء جزيرة كيشء إيران ١7-١‏ مارس 
07 
)١(‏ أحيا السلطان محمد الفاتح العثمانى النقاش من جديد بطلبه من العلامة 
خوجه زاده أوحد علماء الروم فى عصره (457.ه) كتابة تهافت ثالث 
للتحكيم بين التهافتين السابفين. وشهد له بالتبريز العلامة الدواتى وسائر 
معاصريه. انظر النصوص الثلاثة» طبعة مصطفى البابى الملبىء الفاهرة 
(د.ت). 
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وعاش فى فقر الصحراء وجدبها”). 

ويسود حكم آخر فى العالم الشيعى أن الفلسفة إذا كانت 
فد توقفت عند أبن رشد فى القرن السادس الهجرى فإنها 
استمرت فى العالم الشيعى عند شرف الدين الطوسى فى نفس 
القرن» ونصير الدين الطوسى (5177ه) وغيرهما من أعلام 
الفكر الفلسفى الذى حمل الإشراق والعلم الرياضى فى أن 
(60: ١ه).‏ بل اسثئمر لبعذه عند علماء الشيعة وحكمائهم 
حتى الإمام الخمينى الذى يعتبر تلميذ صدر المتألهين. وكما 
أن: لعللة ضيدر ١‏ أساتذة مثل ميرداماد فإن له تلاميذ مثل الإمام 
الخمينى. 

والسوال هو: ما الصلة بين العرفان عند صدر 
المتألهين والثورة الإسلامية عند الإمام الخمينى؟ ما الصلة 
بين الفلسفة الإشراقية وتجرد النفس الناطقة من ناحية 
ومتطليات الثورة من علم سياسى وتحليل للواقع الاجتماعى 


)١(‏ ابن باجه: تدبير المتوحدء تحفيق د. معن زيادة» دار الفكر الإسلامى» دار 
الفكرء بيروت ,75١ه//‏ 9178 ام. 


ابن طفيل: حى بن يفظان» تحفقيق أحمد أعنةة ان المعارف» الفاهرة 
.١ 111‏ 
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فخ تاهية أخزرى ؟ ها الصضلة تين 'الحكفة المتعاليحة" و ادوس 
فى الجهاد والرفض, 'شواهد الربوبي"" و"الحكومة 
الإسلامية"» بين "تحرير الوسيلة" و"جهاد النفس؟ كيف تحول 
الداخل إلى الخارجء والمتعالى إلى المتدانى» والمجرد إلى 
العينى» والميتافيزيقى إلى التاريخى» والنظرى إلى العملىء 
والفلسفى إلى السياسىء» والنخبوى إلى الجماهيرى» والفردى 
إلى الاجتماعى» والحوزة العلمية إلى الشارع» والعقلى إلى 
الإرادى» والتصورى إلى الحركى. وباختصار العرفان إلى 
الثورة؟ وهى تساؤلات تدل على مسار إيجابى وطبيعى 
وتاريخى من عصر الاستقلال إلى عصر الاحتلال» ومن 
حكم الأئمة إلى حكم الملوك. 

وهناك تساؤلات أخرى توحى بمسار سلبى على 
مستوى الخطاب الدينى السياسى؟ كيف أمكن التحول من 
القول البرهانى عند صدر المتألهين إلى القول الخطابى عند 
الإمام الخمينى؟ هل يربط القول الجدلى بينهماء دفع الشكوك 
والاعتراضات والشبهات عند الأول من حكيم الإشراق 
السهروردىء؛ وفيلسوف الإشراق والرازى وشيخ الإشفراق 
ابن سيناء وحجة الإسلام الغزالى» وابن كمونة:؛ والعلامة 
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الدوانى» والطوسى من الموروثء؛ وأرسطو وأفلاطون من 
الواف ووالمشائية و المتكلمين .والصدوفية».و الحكماع المتتدهية 
والمتأخرين. والجدل مع الخصوم عند الثانى فى الخارج: 
الاستعمان. ,و الصويونية.و فى الذاخن: الغلمانيينة. و المار كئيسيين 
والرجعيين والرأسماليين والملوك وفقهاء السلطان. فهل هذا 
هو الثمن الذى يجب أن يدفعه التحول من النخبة إلى 
الجماهيرء ومن العقل إلى الثورة» ومن النظر إلى العمل» 
ومن الصورى إلى التاريخى» ومن العرفان إلى الثورة؟ 

قد تكون هناك مرحلة متوسطة ناقصة بين "الحكمة 
المتعالية" و'ولاية الفقيه"» هى الأيديولوجية الثورية؛ مسار 
تحول العرفان إلى ثورة» تقديم العقل للثورة أسسها النظرية. 
هناك حلقة ناقصة بين صدر المتألهين والإمام الخمينى» هو 
الفكر الكدائمى التوو .و الذى. مان ال.ثاقضا حتى الآن فى 
شكل. كامل: باسيتتناء: احتهادات حجذرية فد ائعة الخحورة 
الإسلامية مثل الطالقانى وشريعة مدارى وغيرهم داخل 
إيران مثل على شريعتىء وربما قبله نواب صوفى وجماعة 
فدائى إسلام» وربما "مجاهدى خلق" بالرغم من أخطائهم فى 
التحليل السياسى والخروج على الثورة والارتماء فى أحضان 
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أعدائهاء وحركة تحرير إيران وآراء بازركان» وربما بعض 
العلمانيين الذين قطعوا جسورهم مع الثورة لخلافهم النظرى 
مع ولاية الفقيه مثل بنى صدرء وعبد الكريم سروج. 

وويما كان ذلك: أوضح عند أثمة الشيعة:فى البنان نظر؟ 
ان لخر وان اا ل ادر إشاية 
محمد شمس الدين» وقد بلغ الذروة فى أعمال واجتهادات آية 
الله محمد حسين فضل الله. ولو كان الإمام الشهيد محمد باقر 
عدر سان لكان و ون حدر اباش لي 
الوق تنا ورم "اسن المتطفية .تقر اء" الي "اتن 
الأيديولوجية للثورة"» ومن '"تجديد علم الأصول" إلى "ثورة 
الفكق الشبيع 7 

ويمكن تناول الموضوع بطريقتين: الأولى قراءة صدر 
الدين الشيرازى قراءة نظرية خالصة وتحويلها إلى 


)١(‏ يعتبر مشروع "التراث والتجديد" محاولة لسد هذا الفراغ فى الأيديولوجية 
الثورية خاصة فى الجبهة الأولىء؛ إعادة بناء التراث القديم مشل علم 
الكلام فى 'من العقيدة إلى الثورة", وعلوم الحكمة فى "من النقل إلى 
الإبداع", وعلم أصول الفقه فى "فى النص إلى الواقع"» وعلوم التصوف 
فى 'من الفناء إلى البقاء"» والعلوم الثقلية الخمسة: القفرآن والحديث 
والتفسير والسيرة والففه فى "من النقل إلى العفل". 
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أبديولوجية ثورية وثورة إسلامية انتقالاً من الصورى إلى 
التاريخى لعلها تستطيع أن تلتقى مع الإمام الخمينى فى 
الظاهر أو فى الباطن وإذا صح أن الإمام الخمينى تلميذ 
صدر المتألهين» وأن ثورة الأول نابعة من عرفان الشانى؛ 
وأن إسقاط الشاه تطبيق عملى للحكمة المتعالية» وأن حكم 
الشعب واستقلاله وتعدديته الفكرية وحواره الخصب بين 
المدرستين التاريخيتين» المحافظة والإصلاحية هو تحقيق 
عينى فى العالم لشواهد الربوبية. 
العملى إلى أسس نظرية تقترب من الفلسفة النظرية لصدر 
المتألهين» ولعل هناك روابط خفية بين الاثنين. ربما هناك 
أسس نظرية للثورة الإسلامية» كامنة ومسكوت عنها تقترب 
من "الحكمة المتعالية" فى "الحكومة الإسلامية" أو "ولاية 
الفقيه" و"شواهد الربوبية". 5 يراها إلا المدققون الفأحصون» 
المتألهون الثوريون الذين يجمعون بين العقل والشورة"). 
تحاول هذه الطريقة تحويل العمل إلى نظرء والخارج إلى 
)١(‏ وهذا ما فعله ماركوز فى "العقل والثورة". انظر دراستينا: هربرت ماركوز: 
العفل والثورةء "الفلسفة والثورة". قضايا معاصرة جا فين الفكر الغربى 
المعاصر» دار الفكر العربىء الفاهرة ال ص 5-251 267, 
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الداخل» والثورة إلى أيديولوجية» والمادية إلى نظرية. 

فإن لم يحدث إلتقاء بين العرفان والثورة فى منتصف 
الطريق فى الأيديولوجية الثورية فإنه يمكن القيام بذلك 
بطريقتين أيضأً. الأولى تأويل "الحكمة المتعالية”" بحيث يظهر 
الكامن الثورى فيهاء والتعبير عن الباطن الشورى الكامن 
وراء الظاهر الميتافيزيقى. وهى قراءة توريه تأويلية 
لنصوص ظاهرية مجردة. وإن لم تكن هذه القراءة الثورية 
هى نقطة الالتقاء غير المرئية بين صدر الدين الشيرازى 
صح افتراض أن الإمام الخمينى» قائد الثورة الإسلامية فى 
إيران وليبس صاحب المزاج العرفانى الشخصى» تلميذ صدر 
المتالفين فو اقم النوو قفنت العررفان: 

والثانية قراءة الإمام الخمينى قراءة نظرية بحثاً عن 
الأسس النظرية والتصورات للعالم وراء الثورة الإسلامية 
بالفعل كنقطة لقاء تاريخى فكرى بينهما أو على الأقل تملا 
الفراغ التاريخى النظرى بين صدر المتألهين وروح الله على 
نفس الافتراض وهو أن الإمام الخمينى تلميذ صدر المتألهين» 
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وأن العرفان هو نظرية الثورة. 

والمنهج المتبع هو منهج القراءة والتأويل. ويتكون من 
عدة خطوات: 

أ- تحويل النص المقروء إلى تجربة فكرية حية وراءه 
سابقة على التعبير والصياغة ووضعها فى عصرها الذى 
نشأت فيه» وإعادتها إلى موقفها الحياتى الذى نشأت منه: 
وتعبر عن إحدى القوى الاجتماعية فيه الشعبية 
والشمطة ا 

ب- المشاركة فى هذه التجربة الحياتية عن طريق 
استدعاء الذاكرة الجمعية» وإعادة كتابة النص للتعبير عن قوة 
اجتماعية أخرى من أجل فك الانسداد التاريخىء» والتعبير عن 
القوة الاجتماعية الشعبية وحتى يتفكك النص القديم ويقضى 
على تكلسه بعد أن أصبح مصدر معرفة وسلطة. ويتمول 
النضن الجديد إلى دافع. على التقدم. 

ج- إعادة توظيف فك النص السلطوى القديم وإعادة 
كتانة: اند" الأحقى: قدو قن كوو نه عيبا 1 لالجا فية 


)1( وهذه التجربة السابقة على العمل المنطفى يسميها هوسرل 
85 وقد طبق ذلك بولتمان فى "المسيحية البدائية". 
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وموقف حياتى حاضر حدى لنترحخ الجذور التاريخية التى 
7 2 2015 : 
النصوص الشعبية القديمة مكدو يفك حصارها التاريخى» 
وإرجاعها من هامش الذاكرة الجماعية إلى بؤرتهاء ومن 
سكو نها فى اللاوعى التاريخى إلى حركتها 1 الحوكهىئ 
التاريكى: 

وبطبيعة الحال يتم تحليل الغالب من النصوص 
باعتباره عينة ممثلة خاصة. فلم تصدر بعد الطبعات الكامئلة 
المعتمدة لصدر المتألهين ا ترجمة كاملة لأعمال الإمام 
الخمينى. وإذا كانت أعمال صدر المتألهين فى معظمها 
بالعربية فإن كثيراً من أعمال الخمينى مازالت بالفارسية("). 
المصادر الشرعية. التقليد اعتقاد جازم بلا برهان. هو إيقاف 
لإبداع الأمة فى فترة زمنية معينة» فترة القدماء» وإيقاف 
التاريخ» وإعلان نهايته عند السلف أو الأئمة المعصومين. 


والاجتهاد مصدر التشريع» يأخذ 20 متعددة»؛ القياس عند 


)١(‏ اعتمدنا أساسا على "الحكمة المتعالية" الطبعة الثالثة (5 أجزاء) دار إحياء 


التراث العربى» بيروت أخمة . 
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أهل السنة» ودليل العقل والاستصحاب عند الشيعة عامةء 
والإعام محمة بائر الصندان خاصة!". وقد التضي مآ يزيد 
على ثلاثة قرون ونصف على صدر المتألهين. وانقضى 
حوالى عقد من الزمان على الإمام الخمينى. ونشأت حركات 
إصلاحية جديدة بعد صدر المتألهين» ونشب صراع حاد بين 
المحافظين والإصلاحيين بعد الإمام الخمينى. وبالتالى تكون 
مهمة أحفاد الصدر والإمام تطوير الفكر الفلسفى من أجل 
المحافظة على الثورة. 


؟'- من ا الى آلنا 

استعمل صدر المتألهين القول البرهائى والتحليل 
الصورى المجرد الخالص موضوعه لا فى مكان» فى عالم 
الفكر الخالصء» فى "الحكمة المتعالية". "وشواهد الربوبية". 
'والرسائل الإلهية". يغيب الجانب السياسى الاجتماعى لصالح 


)١(‏ انظر دراستنا: تجديد علم الأصول عند الإمام محمد باقر الصدرء قضايا 
إسلامية معاصرة العددان 7٠١..-١4775١7/1١‏ ص6 .١١574-١١‏ 
وأيضا المنهاج السنة الخامسة 7٠٠٠١-١47١‏ بيروت ص١86١-174.‏ 
وأيضا "من السنن التاريخية إلى فلسفة التاريخ"» بحث مقدم لمؤتمر محمد 
باقر الصدرء قمء فبراير .50٠١١‏ 
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الجانب الميتافيزيقى الإشراقى» وكما هو الحال عند 
السهروردى حكيم الإشراق» والرازى صاحب "المباحث 
المشرقية"» فى حين أن حكماء الإشراق مثل الفارابى واابن 

تدور "الحكمة المتعالية" على "الأسفار الأربعة". الأول 
من الخلق إلى الحق. ويضم المبادئ العامة فى الوجود 
والماهية» والوحدة والكثرة والعلة والمعلول» والقوة والفعل؛» 
والحركة والسكون» والقدم والحدوثء والتقدم والتأخرء 
والعقل والمعقول. وهى المبادئ التى يتم بها السفر من الخلق 
إلى الحق كما هو الحال فى الأدلة الطبيعية عند المتكلمين. 
وهو تعادل المتطق عند الحكماء! أ والعكن الآخو .فى حاحة 
إلى تأويل قصدى مثل الوجود وأقسامه؛ والوجود والعدمء 
وتحقيق الجعل» والماهية ولواحقها. 

والثانى من الحق إلى الحق» وهو العلم الطبيعى؛ 
مبحث الجوهر والأعراض. ومع أنه أقرب إلى الخلق إلا أنه 
عور نت ين الح التو سني له وبكيا فى 
الخلق. فهو من الحق إلى الحق كنوع من النرجسية عندما 


)١(‏ أخذنا فقط "الحكمة المتعالية" كنموذج لفكر صدر المتألهين. 
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يرى الله صورة ذاته فى الخلق. وهو ما يعادل الطبيعيات 
عند المتكلمين والحكماء. يتكون من أربعة فقون وستة 
مطالب. تدور حول المقولات العشر من الطبيعيات والإلهيات 
باصبارها كلم واجدا. 

والثالث من الحق إلى الخلق» وهو العلم الإلهى. 
يكشف عن ذأته فى الخلق» :سل مل الم ةلب 
والسمع و النصير و لكات والار اده التى نتحيون الحن و التثير 
والعناية. وهو ما يعادل نظرية الذات والصفات والأفعال عند 
الأشاعرة أو أصلى العدل والتوحيد عند المعتزلة» والإلهيات 
عند الحكماء. الحق يهوى الخلق وينزل إليه ويتعين فيه. 
ويتكون من عشرة مواقف؛ كل خمسة منها فى 

والرابع من الخلق إلى الخلق» وهى النفس» أحكامها 
وماهياتها وقواها وإدراكاتها وتجردها وأحوالها وملكاتها 
ومعادها الروحانى والجسمانى. فالنفس تحيل إلى عالم البشرء 
وتتحقق فى محور أفقر, ى عن طريق الجسم. وهو ما يعادل 
الوعد والوعيد عند المعتزلة والمعاد عند الأشاعرة» والنفس 
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ونظرية الأتضال.نين. الطبيعدات» والإلهدات؛ عند الحكمياء(. 
مساره من الإنسان إلى الإنسان» التحقق الذاتى العينى» 
ويتكون من أحد عشر بابا. وهى قسمة رباعية للحكمة مثل 
إخوان الصفا: الرياضى (المنطق) والطبيعيات» والنفسانيات 
العقليات» والرابع "العلوم الإلهية الناموسية والشرعية". وهو 
ما يعادل النفس عند صدر المتألهين» متجاوز القسمة الثلاثية 
التقليدية للحكمة عند ابن سيناء المنطقية والطبيعية والإلهية(). 

وهى أسفار سلوكية عملية تجمع بين النظر والعمل مما 
يسهل تحويلها إلى أيديولوجية سياسية» ولفظ 'سفر" لفظ 
متشابه الذى يعنى فى نفس الوقت "كتاب" و"مسار”" أو "رحلة" 
أو طريق وكما هو الحال فى الطريق الصوفى وقسمته إلى 
مقامات. ويمكن إيجاد دلالات حركية تاريخية لألفاظا صدر 
الدين مثل المرحلة. إذ يتكون من السفر الأول من الخلق إلى 
الحق من عشر مراحلء والمسلك والمنهج والمواقفف 
والطوقعة. هناك القال أخرئ أفل. ولالة.مفل الدافيه و الفخبل 


)١(‏ السفر الأول أكبر الأسفار من حيث الحجم ج١7/1/؟‏ (517١1ص)‏ ثم 
الرابع ج9/8 (45/اص) ثم الثاالثك جلال//7 (28/اص) شم الثائى 
ج4/ه (6؟اص). 

.7١/١ج الأسفار الأربعة‎ )١( 
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والمبحث والفن. والمراحل فى مجموعها عشر مثل العقول 
العشرة والأفلاك العشرة فى حين أن جدل التاريخ له إيقاح 
حم 0 

السفر الأول من الخلق إلى الحق» طريق صاعدء بيبعد 
عن العالم ولا يقترب منه» يخرج منه ولا يدخل فيه. هو 
طريق التأويل لا التنزيل» طريق الصعود لا الهبوط. وفى 
الحديث القدسى أن الله ينزل إلى السماء السابعة. ينزل الوحى 
ويهبط جبريل ويبلغ النبى ليبلغه للناس. وهو أكبر الأسفار 
و أحفها: 

موضوعه النظر إلى طبيعة الوجود وعوارضه الذاتية 
دون تخصيص بالمجتمع والناس. والوجود اسم مشترك يطلق 
على الله والعالم والإنسان. وهو اشتراك معنوىء يقال 
بالتشكيك أى بالمجاز والحقيقة. والسؤال هو: أيهما الحقيقة 
وأيهما المجازء الوجود الإلهى أو الوجود الانسانى والطبيعى؟ 
الوجود موضوع للعلم الإلهى لآن الله واجب الوجود. 


والوجود الإلهى هو الوجود بحق قبل أن يتخصص فى 


)١(‏ يتكون السفر الول ف د لمن عشرء والثانى من فنون عشرةء والثاانئث 
من مواقفف عشرةء والرابع من أبواب أحد عشرة. 
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الأفراد» ويفرد فى الإنسان من خلال حريته. "أنا حر إذن أنا 
موجود" و"أنا مسئول إذن أنا عاقل". الوجود هويات بسيطة. 
أنا موجود» والله موجودء والعالم موجود حقائق بديهية. 
والوجود موجود ولا سبب له.هو موجود أصيل أول. وتعنى 
أصالة الوجود أن الوجود غير مشتق» موجود بديهى جذرى. 
لذلك كان أول وصف للذات عند المتكلمين بعد الأدلة على 
وجود الله والتأمل فى الطبيعة؛ دليل الجوهر والأعراض؛» 
وذليل ٠‏ الهزء. الذى لأ يتهر ا ودليل القدم والحدوث» ودليل 
الممكن والواجب عند الأشاعرة بالرغم من نقد ابن رشد لهاء 
وتقديم دليلين بديلين» دليل العناية ودليل الاختراع. الوجود 
أول أوصاف الذات قبل القدم أى ما لا أول له» والبقاء أى ما 
لا آخر له» والمخالفة للحوادث أى ما لا شبيه له» والقيام 
بالنفس أى ما لا مكان أو محل له» وواحد أى نفى الضد 
والشريك والمثيل له("). والحقيقة أن الوجود هو وجود 
الإنسان فى العالم. الوجود بمفرده عالم للإنسان ومحيط له. 


الوجود وعى الإنسان به وليس وجودا مس ا عنةك» وحجود 


1( حسن حنفى: من العقيدة إلى الثورة ج؟ التوحيد.ء مدبولىء القاهرة 
1364 أ ص ا 1-1 1 ,١‏ 
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الإنسان فى العالم ووجود العالم فى الإنسان فى لحظة الوعى 
ا 

والوجود ليس رابطة بين المحمول والموضوع فى 
القضية الحملية بل هو متضمن فى الموضوع:؛ ومتحقق فى 
المجمو ل يفعل الذهخ .وتشاطظ الحكد. والعدم, أيضا لين رليطة 
لأنه وجود سلبى . الوجود نور يتجلى للنفس وينكشف له:؛ 
لاحظه الفارابى من قبل 0 مقارنته فعل الكينونة 0 اللغفة 
العويية واللغة البوفافىة!"». 


)1( ويهذ | ها سمه وهر ل نضاة العالم 1[ت/18 نعل 1124زوم5:[]. وقد أصبح 
الوجود فى العالم أحد المقولات الرئيسية فى الوجودية خاصة عند هيدجر 
وميرلو بونتى وياسبرز. 

)١(‏ الحكمة المتعالية ج١‏ السفر الأول» المرحلة الأولىء المنهج الأول ص 
45-75 وإنارة الوجود مصطلح هيدجر. 

(؟) أكبر المراحل كما الأولى (54 ٠١‏ ص).ء ثم العاشرة ».)١151(‏ ثم السادسة 
(159)» ثم السابعة »)١48(‏ ثم الرابعة »)6١(‏ ثم الثائية (51)» ثم الثامنة 
(50)»ء ثم الثالثة (؟5)., ثم الخامسة (4 5)» ثم التاسعة (5"). 

(:) وقد جعل ذلك عثمان أمين أحد مظاهر الجوانية. انظر "الجوانية» أصول 
عقيدة وفلسفة ثورة"؛ دار القلم بيروت ١555‏ ص 774-7517 وأيضا 
'فلسفة اللغة العربية"» المكتبة الثقافية» مكتبة مصرء القاهرة .١1952©‏ 
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ومقولات الوجود ثلاث: الواجب والممكن والممتنع. 
طرفان هما الوجوب والامتناع» ووسط هو الإمكان» كل منها 
صض”رورى دادى: يتحقق أو له يتحقق صن داخلته وليس 
فالوجود مشروع يتحقق. الممكن واجب بالقوة» والواجب 
كل نفى إثبات» وكل إثبات نفى17). الوجود وجود نفسى» 
تجربة شعورية. يمتنع الترجيح فيه بلا مرجح. كما يمتتع 
القول بالاتفاق لوضوح العلة الفاعلة والقصد والغاية.هى 
عملية شعورية اسعماها صدر المتألهين شعور الموحجودات 
بمبدعها". إذ ينطلق الوجود كعملية إيجاد من الشعور تجاوزاً 
لثنائية المبدع والمبدع فى تجربة الإبداع. الوجود والإمكان 
ثلاث مراحل لعملية الإيجاد» تحقيق الوجود كمشروح 
مك1 

ال ل ل وا حا نه مفلل 
)١(‏ وهذا هو معنى 61111112 عند هيجل. 
) 


١‏ وهو ما قصده سارتر بجعله الوجود مشروع 1 وياسيرز لضنا 
1نتتاصس. 
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مثال المثل من أجل وحدة الهدف والقصد والغاية. وإذا لم 
يجب الشىء لم يوجد. فالوجوب علة الوجود.لذلك كان الله 
واجب الوجود. واجب الوجود ذات تتحقق (كل يوم هو فى 
شأن) عن طريق تحقق كلمته فى التاريخ» وتحقق النبوة فى 
المجتمع.واجب الوجود إمكانية قبل أن تتحقق. ويتعين الحق 
فى الخلق بهذا التحقق عن طريق فعل الأفراد والجماعات. 
الوجود ليس من المعقولات الأولى أو الثانية بل إمكانية 
لحتو عى كور مككن لاهن لهو اكد :له ليه تحقق 
بالفيض الذاتى. والشر قصورء فيض سلبى» تحول من 
الوجود إلى العدم» رجوع إلى الوراء. هو خير لا شر فيه. 
والإمكان حرية» يتضمن أكثر من إمكانية» إمكان ذاتى 
وإمكان استعدادى؛ إمكان فظطرى وآخر مكتسب. وهو 
مرهون بالقدرة. وتحقق الإمكان فى الزمان أى فى التاريخ 
وليس تحققا صوريا. وإمكان الاشرف اقتضاء ومطلب» 
باعث ودافع ونزوع(). والامكان لس عدم زل.هى وحصوب 
بالقوة. والإمكان والقوة من الأسباب الذاتية للوجود. فمن 
الإمكان يبدأ الصدور. والممكنات مرايا ومجالى للحق. 


)1( كما هو عند كائط وفشته. المطلب أو الاقتضاء ©206ه2 2:2 . 
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ولا يوجد ممتنع مطلق كما يوجد وجود مطلق. 
فالامتناح سلفه وكناب». و الورحوة. اساسة: الممتتع قائم على 
إمكانية الوجودء وليس الوجود قائما على إمكانية الامنتاع. 
ليس الامتناع تناقضاً منطقياء استحالة اجتماع النقيضين معأ 
أو رفعهما معا مقابل امتناع قيمى وأخلاقى وسياسى مثل 
أمتناع إزهاق الروح والظلم والجور والتسلط والطغيان 
والاستغلال والاحتكار. وامتناع الوجود بالذات أن يكون 
وجودا بالغيرء لامتناع الاغتراب» اغتراب الأنا فى الآخرء 
وبالتالى امتناع التبعية» ووجوب الاستقلال» أن تكون الذات 
نفسها وليس غيرها. الوجود بالذات وجود ذاتى فردى لا 
يقاس عليه وجود ذاتى آخر. 

وقد تصور صدر الدين الشيرازى أنه لا واسطة بين 
الوجود والعدم؛ وأن الوجود مساوق للشيئية» والصيرورة 
وسط بينهما(). الوجود يتضمن العدم. والعدم وجود سلبى. 
ولا وجود للعدم العطاق. أن الوحوة هو الأاتن ١!‏ سو 


7 


مفهوم واحد مجدب لأنه لا يفيض فى حين أن الوجود حرية: 
(1) وهذااما لاحظه هيحل فى "علم المنظطق” 


)١(‏ وهذا عكس جان بول سارتر الذى جعل العدم أساس الوجود فى "الوجود 
والعدم". 
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متعدد الاتجاهات فى الفيض نحو القصد والغاية. والمعدوم لا 
يعاد لأنه يتناقص أمام الوجود. الوجود تقدم مستمر يطوى 
العدم فيه. ولما كان الحكم السلبى يتضمن وجود طرفين كان 
ابره عنندي على ادر زا يفيف راجيا عد بخاص 
ولا الممكن وبالأولى ولا الممتنع. الإمكان مثل الصيرورة 
الواسطة بين الوجود والعدم أى بين الوجوب والامتناع. لا 
يتوقف على العدم بل يطويه(!). 

والعدم ليس شرطأ فى تقدم الفعل لأنه وجود سلبى 
يتحول إلى إيجاب عن طريق الفعل. والملكة والعدم ضدان 
5 الملكة تحقق» والعدم سلب. 

والوجود الذهنى يدل على أن الوجود مثل قبل أن 
يتحول إلى واقع فى العالم. فالوجود "مجعول" وعلى مراتب. 
والمراتب مراحل أفقية وليست رأسية. والنفس قادرة على 
الإنشاء أى على الإيجاد. وبالتالى تتأصل التجربة الفلسفية فى 
التجربة الصوفية عند ابن عربى. والوجود الذهنى لا يحتاج 
إلى إثبات بأدلة عقلية. هو كل ما يختمر فى الذهن: وما 
يشعر به الإنسان. هو استشعار الطبائع بأفاعيلها وغاياتها كما 


.5914-5571 /١بج هذه هى المرحلة الثانية‎ )١( 
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يقول المحقق الطوسى. ومن ثم لا وجه لإشكالات على 
الوحية وى نه اس ل شيع للك ين حو دوالك الس 
للصور الحسية والخيالية بالإنشاء والصور العقلية بمشاهدتها 
عن بعد. وهى ليست موجودة فى القوى المادية:؛ ولا هى 
موجودة فى عالم وراء النفس والمادة كما هو الحال عند 
الاشراقيين. والصفات ما لها وجود عينى» وما لها وجود 
ذهنى. والتحقق تحول الذهنى إلى عينى» والعينى إلى ذهنى. 
تحول المثال إلى واقع» والواقع إلى مثال. ولا يوجد وجود 
آخر وراء العينى والذهنى إلا كافتراض جامع بينهما فى 
الوهوة كامكاية ١‏ 

وها سمية صبدر الماليين «ادل هم اماد 
فالوجود إيجاد وفعل وإيداع. وهو بسيط ومركب. هو إيراد 
ذاتيات الشىء ولوازمه. والوجود 'مجعول" أى أنه قابل للفعل 
والانفعال بصرف النظر عن تشخيص العلة فى الوجود أو 
الماهية أو الصيرورة. لذلك يشتد الوجود ويض عف ما دام 


)1( الحكمة المتعالية 00-2 0000-7 
)1( هذه هى المرحلة الثالثة جم اعلا ف 0 
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أمحره افا تقع الحركة فيه. الشدة كيف كيف والضعف كد!7!). 

والماهية أكثر المراحل تجريداء تعريفها وحالاتها 
بالقياس إلى ى عوارضهاء وأنيا غير ملحوظة والكفلى 
والجزئى فيهاء بم 0 والتعين: وتقومها 
رات ار عي يمول الماش يي لا يشان 
بالضرورة إلى إثبات العقل المجرد كجوهر. بل إن أفلاطون 
ا ل ا ل 0 ال" 
وافق أنتاته اقلاطون بااررهر من إطاك ابن سينا لها فى 
الشفاء. العالم الأدنى ظل للعالم الأعلى. والعشق فى النفوس 
يجبلها على اعتبار الأمور الجسمانية المحسوسة مثالات على 
الأمور الروحانية العقلية. فالماهية تتحقق فى الواقع عن 
طريق عشق النفس7') 

و رحد و الشارة اا 2ن أكتر زر الكل تكردا 
)١(‏ وهذه هى تفرقة برجسون بين الكيف والكمء التوتر والامتدادء الزمان 

والمكان» الحدس والعفل. 

)١(‏ هى المرحلة الرابعة ج؟/ ؟-41. 
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مساوقة للوجود. وهى ليست مجرد أمر اعتبارى بل هى أمر 
وحودى. لذلك كان الوجود واحدا 0 فى أن .وات !ا 
ونموذج ذلك الأنا والآخر. فالأنا واحد والآخر كثير مثئل 
الرسول والصحابة» والقائد والجماهير. 

والعلة والمعلول أقرب إلى التاريخى منها إلى 
الصتوراف!"!١.‏ نهم أذويي: إلى الحروركة و الفاهية ,و النتياط: 
وهما من مقولات القدرة والإرادة مثل القادر والمقدورء 
والإرادة والمراد. والعلة تدور مع المعلول وجودا وعدما كما 
هو الحال عند الأصوليين» لا فاعل دون مفعول» ولا مفعول 
توق فاعل:.والعلة متقسمة على. المع ول بالتمورقه :و لين 
بالزمان. ويبطل التسلسل والدور طبقآ للتصور الدائرى 
الشهير لصالح التصور الطولى الذى بيدأ بعلة أولى مع أن 
التصور الدائرى أقرب إلى العلم» والتصور الطولى أقرب 
إلى الدين. والعلة أقوى من المعلول لأن المعلول صادر 
عنها. والبسيط علة المركب مع أن البسيط قابل وفاعل» يؤثر 
ويتأثر فى علاقاته بالناس وليس العلة المطلقة والمؤثر الذى 


1( هى المرحلة الخامسة جام 7-4 .١‏ 
(١‏ هذه هى المرحلة السادسة قم 51-0 
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لا يتأثر. والواحد علة الكثير لأن الكثير يصدر عنه. 
والجوهر علة الأعراض لأن الأعراض تتقوم به. 
والتصورات مبادئ لحدوث الأشياء لأسبقية النظر على العمل 
والعلة على المعلول. العالم معلول والواجب علة:؛ ولا 
يستغنى المعلول عن العلة. والعلم بالمعلول يستلزم العلم 
بالعلة. وعلاقة الإنسان بأفعاله مثل علاقة الله بالعالمء 
يتشابهان فى الكمال والنقص. والفاعل هو الفاعل المريد 
المختار. وقد تكون العلة شوقاً مشل شوق الهيولى إلى 
الصورة. ولا يوجد بخت أو اتفاق عرضى أو عبث بل قصد 
وغاية ضضد أنتبادقليس. فللأفعال الاختيارية غاياتها. لذلك 
كانت أفعال الله كلها مصلحة وحكمة؛ وكذلك غايات كل 
الكائنات الحية. فالعلة الغائية هى العلة الفاعلة بالحقيقة. إذ 
تتشبه الأشياء بالمبدأ الأعلى» وهو الغاية القصوى والخير 
الأقصى . 

والقوة والفعل مقولتان صريحتان على الحركة والنشاط 
وإمكانية تحويلهما إلى فعل وتحقق» طاقة وحركة؛» كمون 
وظهور» وسهولة تحويلهما من المستوى الصورى إلى 
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المستوى التاريخى7'؟. والفعل يستلزم القدرة. ويوجد مع 
الانفعال. والعدم لا يسبق الفعل بل القوة. والقوة ليست 
مك دن ان لان الس( اشر ليست مدر 
مزاج بل إرادة قصدية. ولا يقتضى إثبات الحركة إثبات 
المخرك الأول فالحركةا و الفاعادة 55 ل له ١‏ 
ا وك حس لاف يق لداعل ع النس مدر ف 
عي الحركة 7 بتلاضتان» الآ قراح أو عسافة يينهيا. 
انعد لديل جره ىوقل الئرة على لمك كإمكاية 
قما ‏ الفدن على اللو لبر ولك كه سن فى 
الزمان على نحو تدريجى مرحلى. يبدأ الزمان ببداية الفعمل 
والحركة. والان لحظة متميزة فى الخلق والإبداع. 

وأحوال الحركة مثل أحوال الصوفية تدل على 
علامات الطريق المزدوجة مثل الخوف والرجاء» الصحو 
والسكرء الغيبة والحضورء الهيبة والأنس» الفقد والوجدء 
حك ال و ا الشركة يت لمك 1 فى 
الزمان» ليست فى الخارج بل فى الداخل7. والسكون ليس 
)١(‏ هى المرحلة السابعة ج"/ .144-١‏ 
(1) هى المرحلة الثانية ج"/ .744-١45‏ 
(؟) وهى تشبه تحليلات برجسون للزمان والحركة. 
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عدي ب عر غات اندر كر الشركة في المكان. 
والحركة سريعة أو بطيئة طبقا لمنطق الجدل التاريخى. وقد 
تتضاد الحركات مثل تضاد الحركة المستديرة والحركة 
المستقيمة فى تصورين متضادين» التصور العلمى والتصور 
الدينى» الأولى حركة دائمة» والثانية حركة مؤقتة. وللنفس 
حركتان» إرادية اختيارية. وقد تجتمع عدة حركات فى مكان 
واحد فى صراع بينهما. 

والقديم والحادث هما المتقدم والمتأخر فى الفعل وليس 
فى الكون» يدلان على مراحل التاريخ ومسار المجتمع بين 
قطبى التجاذب فيه('2. وهى ألفاظ قرآنية إلمن شاء منكم أن 
يتقدم أو يتآخر4. وهو القادر على تحويل محاور الثقافة 
الموروثئة من البعد الرأسى إلى البعد الأفقى» من العلاقة بين 
الأعلى والأدنى فى "الحكمة المتعالية" إلى العلاقة بين الأمام 
والخلف فى الحكمة "المتدانية"9). 

و العقن .و معدو عل الحداون ب المحبو دوي اذاف 


.778-17 5454 هذه هى المرحلة التاسعة ج؟/‎ )١( 
انظر دراستنا "من الحكمة المتعالية إلى الحكمة المتدانية". قراءة فى‎ )١( 
.7٠٠٠١ صدر الدين الشيرازىء المؤتمر الدولى الأول» طهران‎ 
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والموضو. فالعلم فى النفس وجود ذهنى. والتعقل هو 
اتحاد العاقل بالمعقول. والعقل الفعال مجرد صورة فنية للعلم 
الكلى. والمثل الأعلى وحدة العقل والعاقل والمعقول» الذات 
التى تضم المعرفة وموض وعهاء وهو العقل البسيط. 
والإدراكات الخارجية والداخلية جزء من العقل. ويمكن 
حدوث تعقلات كثيرة دفعة واحدة مثل الحدس. وفى هذه 
الحالة يكون العقل قوة قدسية. العقل إمكانية واستعداد» يصير 
من العقل الهيولانى إلى عقل بالفعل. أما العاقل فهو العاقل 
بذاته. ليس من شرطه التجريد بل الوعى بالذات. والتعليم 
لحن سكو ا 2 كال جك و ان عي الاين 
والحواس لا تعى ذاتها إلا بعد حصول الوعى بالذات أى 
التعقل» 9فإنها لا تعمى الأبصار ولكن تعمى القلوب التى فى 
الصدور». والعقل هو الجانب الناظر فى الوعى الانسانى فى 
العالم. هو العاقل والعالم معقول» عالم والعالم معلوه7). 
والسفر الثانى من الحق إلى الحق هو العلم الطبيعى؛ 
لا فرق بين الحق والخلق» بين الطبيعة وما بعد الطبيعة» بين 


.519-571748 هذه هى المرحلة العاشرة ج”/‎ )١( 
وهو ما سماه هوسرل ع11065, عتةهن!!.‎ )١( 
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الطبيعة المطبوعة» والطبيعة الطابعة بلغة اسبيئوزا. لذلك 
يستمد العالم الطبيعى من العالم الإلهى بتعض المبادى(). 
فالخلق حق» والحق خلق كما هو الحال عند ابن عربىء 
وذلك فى تعريف الطبيعة ونسبتها إلى الصورة والنفس 
والمادة والحركة؛ وأن فعلها خير وصلاح. 

ويتركز السفر على مبحث الجوهر والأعراض كما هو 
الحال فى علم الكلام المتأخر» بداية بالاعراض ونهاية 
بالجوهر. وهى نفس بنية الذات والصفاتء» المركز 
والأطراف» الواحد والكثيرة: البؤرة والمحيطا على النحو 


اد : 


6 


والأعراض هى مقولات الكم» والكقيفء والإضافة؛ 
)١(‏ الحكمة المتعالية جه/774-.50. 
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والموضع: والآين (المكان)» والمتى (الزمان)» وأن ينفعل؛ 
والملكية. ويمكن تحويلها من المستوى الصورى إلى 
المستوى التاريخى لأنها فى الأصل تصور مادى للشىء 
وصفاته. وهى صورة الإنسان فى الموقفء والذات فى 
العالم» والنص فى السياق. 

ويتصدر الكم والكيف. والكم متصل ومنفصلء لا يقبل 
الشدة والضعفء لا ضد له بالرغم من معارضته لكم آخر. 
والمكان ملاء لا خلاء فيه. والزمان وعى ذاتى. والوضع 
تخيل» والفعل والانفعال تأثر وتأثير. والكيف غير الشكل بل 
حال الشىء. وهو على أنواع: الكيفيات المحسوسة:؛ الملموسة 
العامة و ان الم يك عي اتعصوان 
الخمس وكما هو الحال فى نظرية الوجود فى علم الكلاء7!). 
وفى المبصرات يتم تحليل النور والضوء والشعاع والبريق. 
وكلها مظاهر للنفس والإرادة» والألم واللذة؛ والمزاج: 
والضبحة و المرضن. وهتاك: كينيات كنية متتل الالبقامة 


)١(‏ من العقيدة إلى الثورة» ج١‏ المقدمات النظرية» الفصل الرابع: نظرية 


الربكوة هن 7-2355 ةا 
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والمضاف ليس موجوداً فى الخارج بل علاقة ذهنية. 
والتضاد نوع من الإضافة7('). 

ويأتى الجوهر بعد الأعراض7). ويستحيل أن يكون 
الشىء ويتحدد بالأبعاد الثادثة . وهو متهب|ا : مادى أى 
تحركها وتجعلها مؤثرة» لا تهم أقدمية الصورة على المادة ما 
داما متلازمين. وتوجد الأجسام على سبيل التجدد. فالعالم 
يا ل ل ع بحن هباي سة ير ها 

والسفر الثالث من الحق إلى الخلق. هو العلم الإلهى 
النازل الذى لا يأتى إلا استقراء من العلم الطبيعى. ويتكون 


-7١5 السابق: الكم ج:/ 54-48, المكان ج4/ 58-584, الأين ج:/‎ )١( 
أن يفعل‎ .775-77١ الزمان ج؛/ 75١370-7,ء الوضع ج:/‎ 8 
وأن ينفعل ج :/ 178-777, الكيف ج:/ 8.ه-1,44ء الكيفيات الكمية‎ 
جغ/ 57-54, الاستقامة والاستدارة جه144-157/14, المضاف‎ 
.1١ 5-144 ج/‎ 

.71845-774 السابق ج5/‎ )١( 
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و افون يدر قا و الى ارون حون و احا يوت 
والأدلة على وجوده صوريه خالصة فى حين أن واجب 
الوجود مطلب واقتضاءء الشعور بالمثل الأعلى والنزوع إلى 
تحقيقه. وهو واحد لا شريك له؛ بسيط لا تركيب فيه؛ كامل 
لا نقص يعتريه إلى آخر هذه الصفات الإنشائية لكامل 
الأوضباف!'١.‏ وهو .وضنيف للذات: الالهية على نسط. الذات 
الإنسانية قياساً للغائب على الشاهد. فالأصل الإنسان والفرع 
اغترابه خارج ذاته. 

والصفات على العموم هى عين الذات كما تقول 
المعتزلة وفى نفس الوقت زائدة عليها كما تقول الأشاعرة 
ب سس ال لش الا ل عد يني يات لبر 
حل لها إلا بالعودة إلى الأصل فى الذات الإنسانية فى 
تجربة الحب البشرى أو القصاص. فالعدل يقتضى التوحيد 
بين الذاتة,و الصفات» و الرحمة تقتضبى التميدز ييتهما: 

والعلم اتحاد المدرك بالمدرك لا على طريقة المعتزلة 
أو الصوفية أو المثل العقلية الأفلاطونية أو اتحاد العاقل 


.114-١١ هذا هو الموقف الأولء السابق ج/‎ )١( 
.1594-١١4 الموقف الثانى جث/‎ )١( 
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بالمعقول عند فرفوريوس أو رتسام صور الإستاع كو الذات 
الإلهية» والانتهاء إلى إضافة العلم للعالم إضافة اشراقية. 
الككتباج والقدر واللوح والقلم والعرش والكرسى» وهى 
مراتب العلم. العلم صفة للإنسان ثم يُعزى إلى الله قياس 
للغاتب: على الشاهد!'!: وهى .صيفة يتحلى بها الإتسان 
ويعشقها الجاهل. وبدلا من تجسيمها وتأليهها يمكن تحقيقها 
لحن فى ادمة حال يدر ارسةاهم: 

والقدرة فى الإنسان عين القوة» و فون ألله عين الفعلية 
اختيار. ومع القدرة تضاف الإرادة التى تعنى عند المتكلمين 
الخلو عن الهوى والانفعال. والقدرة والإرادة ينيعان من 
الحكمة. ويمئل صدر الدين أفعاله تعالى بأفعال النفس 
وقواها. وإذا كانت الإرادة قديمة فيجب الرضا بالقضاء بما 
الأفعال عند الأشاعرة وخلقها عند المعتزلة. وهى قيمة للتمثل 


.5.17-19 الوقف الثالث جك/‎ )١( 
.4 7-9 .19 الموقف الرابع جك/‎ )١( 
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لذعة العادرة وكا عو اتالنه القدو دو الهراة لفينت الطياة 
الجسمية بل الحياة الشعورية(!). وهى شرط العلم والقدرة. 
فلا علم ولا قدرة لميت. وهى قيمة تتمئلها الأمة الميتة 
الهامدة الراكدة الخاملة» الكم دون الكيفء الجسد دون الروح؛ 
الثقل إلى الأرض دون الحركة فى التاريخ7"). 

والكلام ورموزه مثل الكتاب والقلم وانزال الكتب 
وإرسال الرسل وكيفية نزول الكلام وهبوط الوحى على 
القلب» والظاهر والباطن» ولغة الرمز والإشارة وألقاب 
القرآنء كل ذلك أدخل فى علوم القرآن ودلالاته دون 
التعرض للنسخ والمكى والمدنى. الكلام الرأسى أدخل فى 
نظرية النبوة. والكلام الأفقى هو موضوع العلوم السياسية. 
وأهم دلالتين "أسباب النزول" وأولوية السؤال على الجواب». 
والمكان والموقف» و"الناسخ والمنسوخ" وأولوية الزمان 
والقدرة والأهلية والتطور والتغير. وهو ما ينقص فى 
التشريعات المعاصرة بعد أن تحول الكلام إما إلى عقائد 
مطلقة وليس أيديولوجيات سياسية أو إلى أحكام مطلقة دون 


.577١-417/6ج الموقف الخامس‎ )١( 
(؟) الموقف السادس ج475-477/5.‎ 


16318 


مراعاة مصالح العبادء وحرفية ونصوص دون روح 
ومصالحء وعلى عكس الحكمة الصينية القديمة "لا أسمع: 
لا أبصرء لا أتكلم7!). والإرادة تتجلى فى موضوعات العناية 
و الرحقة و الى و الخير و التشاء و السور عرشو هات اليل 
عند المعتزلة والفلاسفة والكسب عند الأشاعرةا"). فهذا العالم 
هو أفضل العوالم الممكنة كما هو الحال عند ليبنتتز. تبدو 
العناية فى خلق السموات والأرض والإنسان7). وجميع 
الموجودات عاشقة لله إذ يسرى العشق فى كل الأشياء. والله 
هو المعشوق الحقيقى» وللإنسان عشق الصور المفارقة مثل 
شق الظرفاء و الفتيان لللوجه الحسان. وتتفاوت المعشوقات 
نايت ال و اق ريشي انار ننس ايحو اشر طفا 
لوعيهم الذاتى. والمحبة الإلهية خاصة بالعرفاء الكاملين. 
ومباحث العدل بطبيعتها ألصق بالناس والبشر والكون من 
مباحث التوحيد دون تأويل. والعلاقة بين القدرة والإرادة 


)١(‏ الموقف السابع ج55-7/7 انظر دراستنا: الوحى والواقع» دراسة فى 
أسباب النزولء» هموم الفكر والوطن ج١‏ التراث والعصر والحداثة» دار 
قباء» القاهرة ١59/4‏ ص7١-55.‏ 

1 الموقف الثامن جدلارهه-157١1.‏ 

)2( الموقف التاسم حا 161-191 
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علاقة العام بالخاصء الطاقة بالفعل» الإمكان بالتحقق(1) 

ولما كان السفر الثالث من الحق إلى الخلق تتجلى فيه 
نظرية الصدور أو الفيض تجاوزا لثنائية الخلق» ولإيجاد 
علاقة الله بالعالم على نحو متصل وعلى مراحل فى أن واحد 
لجال سكين 5 نام سرس بيست 
رأسية. والتاريخ مراحل أفقية و لجستو أية! أبنو الفيكن. أخد 
يحاك لدي اللي ري ل لمان تدر الي كرض 
إلى فيض إنسانى والتوفيق بين الشريعة والحكمة فى دوام 
فيض البارى وحدوث العاله(") 

والسفر الرابع من الخلق إلى الخلق فى النفس» عالم 
الشعور» انتقالا طبيعياً من الصورى إلى المادى» ومن 
المجرد إلى العينى» ومن المتعالى إلى المتدائنى قبل العودة 
إليه من جديد فى تجرد النفس الناطقة ومفارقتها البدن 
والمعاد. أحكام النفس وتحديد مراتبهاء والبراهين على 


)١(‏ الموقف العاشر ج/777-7,7. 

(1) الموقف التاسع ج/97/87١-747.‏ 

(؟) الموقف العاشر ج/5757-747/7. وانظر أيضا حسن حنفى: من النتقل 
إلى الإبداع مج" ج١‏ تكوين الحكمة؛ الفصل الثانى: الإلهيات 
والطبيعاتء دار قباءء الفاهرة .١١١١‏ 


120 


وجودها وماهيتها وجوهريتها تدل علي ودار بالنذات 
كتجربة حية بديهية لا تحتاج إلى برهان مثشل "الكوجيكقو 
الديكارتى أو "الإنسان الطائر" عند ابن سينا('). 

وتثبت ماهية النفس وجوهريتها وتميزها عن المزاج 
وهنا ا ارقو فز اهنا المددتهدة فى انون و الففوساقيها 
ال لفاو قارو الهو كقيو أن هه الفا ندية و القدافة كمه 
بالإدراك والعلم. فهى واحدة وكثيرة فى قروو هذا" تعفن 
واحدة وقواها ظلال لها. تتعدد ملكات النفس والإنسان وأحد. 
كه ١‏ 5 لقتو الديضى نالة التعبو الك 

وتتعدد القوى النباتية المتميزة عن الغاذية والنامية فى 
الها كقارى لعا تيكة نو اله سيعت نو لد اقهعة زو القورون” الليضية ره قن 
المنى وتشابه أجزائه هى النفس البيولوجية. ثم تتميز فى 
النفس قوتان العاملة والعالمة» ويكونان الإنسان الكامل. ولا 
يمكن تحديد وقت تعلق التفس بالبدن لآ الوعى 'ينشاً كوخى 
ذا قوق القوام مخ لفن ابا :هاا شويسين أن نزااقها 
للبدن سبب الموت7) 


.54-١/اج الباب الأولء السابق‎ )١( 


)١(‏ الباب الثانىء السابق ج8-74/4,. 
(؟) الباب الثالثء السابق جغ4/4؟-ه5١.‏ 
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وهناك قوى مختصة بالنفس الحيوانية مثل الحس 
والإحساس بالملائم وغير الملائم والإدراكات الحسية طبقاً 
للحواس الخمس. وهو ما يتداخل مع الكيفيات فى نظرية 
الوجود فى العلم الطبيعى وطرق الإدراك كالانطباع وتحليل 
0000-0-6 

واللتراكافت البامنة مدل البحين النامتر كو الحيا 
والوهم والذاكرة والحافظة. والنفس واحدة جامعة لكل هذه 
القوى. تدرك الجزئيات والكليات. ولقد تصسورها القدماء 
متحركة لأن الحركة شرط الحياة. وهى فى نفس الوقت 
جسم. لذلك يشتق لفظ 'نفس" من "التنفس". هى حرارة ودم: 
من جنس المدرك وشبيهه» وفى نفس الوقت من الأعداد7"). 
وهو ما يشبه التحليلات الوجودية المعاصرة لعلاقفة النفس 


بالبدن خاصة عند ميرلوبونتى فى 'ظاهريات الإدراك 


الح" السام السك 
والنفس الناطقة متجردة عن البدن. فهى ليست جسما 


.705-١هه/8ج الباب الرابع» السابق‎ )١( 
الباب الخامسء السابق جغ4/ه. ؟750-5.‎ )١( 
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العاقلة مع ضعف الجسم مما يضعف إثبات وجود العقل 
المفارق للإنسان. ويعنى تجرد النفس تميزها عن البدن 
والروح فى أن واحد. والروح باقية بعد الموت على عكس 
اليتكلنين الزن ينون للها عدم طروي" : 

والسؤال هو كيفية تعلق النفس بالبدن وحدوث النفوس 
البشرية ضد أفلاطون الذى قال بقدمها. فهى جسمانية 
الحدوث» روحانية البقاء» وهى صورة القدماء عن عالم 
لفقي وفسقو كلها فى بهذ عاد قدي للذ وين قن مقرل افوا 
بحدوثها. لا تفسد بفناء البدن» جزئية وكلية» فردية وعامة: 
متعددة وواحدة. وهذا هو إشكال الثنائية القديمة فى تاريخ 
الفكر البشرى فى حين أن ثورة المستضعفين تتطلب تجاوز 
لفائجة التلكية :الى ومعدة 'النشدن «والندق كن ارهن اليه 
والوعى بالعالم. البدن ضعيف» مريض جائع عار. والنفس 
عليلة بعلة البدن7). 


وبالرغم من تجسم النفس بصور أخلاقها إلا أن 


)١(‏ الباب السادسء السابق ج876-7./1. 
0 الياب السابع» السابق جااه 177ل ا 
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التناسخ صاعدا أو هابطأ باطل لاستحالة تعلق نفسين ببدن 
واحد بالرغم من فاعلية النفس بققول الصور والأنواع 
المختلفة دون علاقة بالأجرام السماوية ووجود برزخين كما 
قال الغزالى. تنقطع صلة النفس بالبدن حين الموت 
لاستقلالها فى الوجوك وتفيز ها عنة.مثل: السسفينة الحارية فى 
البحر. والحقيقة أن تناسخ الأرواح يلغغى فردية النفس 
ومسئولية الإنسان ولكن يثبت استمرار الحقيقة ووحدتها عبر 
التاريخ. وتتكرر النماذج فى الواقع مثل حكماء الإشراق. 
وهو ما عناه المحدثون باسم "الأنماط المثالية7!). 

والنفوين. التدرينة كالميادوق المفار ف و المان انه 
منازل ودرجات يترقى فيها طبقا لمراتب التجرد دون إيقاء 
يعدن الصفات وفى البعضن الككر يل عن طريق. الخعدال. 
ينتقل الإنسان من العالم البشرى إلى العالم النفسانى العقلى» 
ارتقاء بالروح» من المتدانى إلى المتعالى. والموت هو 
انسلاخ النفس عن البدن والعود إلى الإنسان الأول غير 
الجسمانى كما قال أرسطو. ولا تختلف حواس الإنسان فى 


)1( السابق ج5/١-8/.‏ الأنماط المثالية ووم اعطاءعق . 
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هذا العالم عنها فى العالم الأعلى قياساً للغاتب على الشاهد("). 

ويثبت المعاد الروحائى ابتداء من تعريف ماهية 
السعادة الحقيقية وأجلها سعادة القوى العقلية وهى فى تجردها 
وتصورها للمعقولات. وضدها الشقاوة العقلية وخلو بعض 
النفوس عن المعقولات لأمور مانعة. والسعادة والشقاوة 
حسيتان عند العامة» روحيتان عند الفلاسفة. الأولى فى 
الدنياء والثانئية فى الآخرة. وقد جعل الغزالى الأولى فى 


اكر سدرنا 
والقضية فى المعاد الجسمانى بين الإنزكار الات 
سو أع يعلد فلاسفة اليوئان أو ف فلاسفة الإسلدام كاماة وى أيات 


القرآن لها ظاهر وباطن. وحجج الإنكار تقوم على عدم وفاء 
الأرض للأبدان غير المتناهية» وطلب المكان للجنة والنارء 
والاراك المكاتى» وعدم استكالة لدابت و كار البعه. 
وصعوبة إعادة الأجسام التى مضت عليها دهور طويلة. 
والحقيقة أنه ما دام المعاد روحانيا فلا لزوم للأجساد. وإذا 
كانت النفس خالدة بعملها فإن الجسد خالد بمادته. فالمادة لا 


)١(‏ السابق ج84/4؟177-1. 
)١(‏ السابق ج84/ .18465-1١71١‏ 
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تفنى ولا تتبدد فى دورة الحياة والموت» من فوق الأرض إلى 

ولا يخرج صدر الدين عن التصور التقليدى للمعاد 
ابتداء من عذاب القبرء وما تبقى من الإنسان مثل "عجب 
الذنب" الذى منه يبدأ نشر العظام. الموت والبعث الحسيان 
حق. فالأجسام قابلة للحياة الأشرف بلا تمايز بين 
الموجودات. الحشر للعقول والنفوس الحيوانية والإنسانية 
والنباتية بل للجماد والعناصر وللهيولى وللأجسام المادية. 
فالله يفيض على الموجودات آخر الزمان. والكقون مستمر 
ودائم بدوام الله. بل ويتم الحشر بداية بعجب الذنب كما تروى 
أخبار الآحاد. والحقيقة أن هذه التمشيلات المادية لكيفية 
الفقار قري على قاب القانك يطل لقنا مه ةا لذو ف 
والعجائب. مع أن الخلود مطلب نفسى خالص من خلال 
الفعل والأثرء بعد إنسانى وليس فى الأشياء. 

ويستمر تجسيم المعاد فى علامات الساعة مثل نفخ 
الصورء والقيامتان الصغرى والكبرى» والميزان والصحائف 
والكتب والأعراف والجنة والنار والنعيم والعذاب وشجرة 
طوبى وشجرة زقومء والزبانية والملائكة والعرش ونذيح 
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الموت فى صورة كبش أملحء؛ وكلها آليات فى التصوير الفنى 
لعالم العجاتب والغراتب. دلالتها فى محاسبة النفس طبقآا 
للأعمال» راحة الضمير أو عذابه» ملحمة البداية والنهاية. لها 
تأويلاتها عند أهل العرفان» التطلع إلى المستقبل» وتحقيق 
الهدف. فالصراط صورة للمعرفة» والصحائف للأعمال؛ 
والميزان للعلومء وأبواب الجنة والنار السبعة مشاعر إنسانية 


0 


؟- من الثورى الى الأآيد 

إذا كانت قراءة صدر المتألهين ممكنة من أجل رد 
الصورى إلى التاريخى فإن قراءة الخمينى تكون أيضأ ممكنة 
من أجل رد الثورى إلى الأيديولوجىء والعملى إلى النظرى: 
والخطابة السياسية إلى النظرية السياسية. فقد استعمل الإمام 
الكمينى فى الخطاب اللاي التووى القول الخطابى فحى 
الخطب والبيانات الثورية» وهو الأغلبء والقول الجدلى وهو 
الأقل مثل "كشف الأسرار”" فى جدله مع الخصوم فى الداخل 
والخارج» والقول البرهانى فى مؤلفاته الفقهية مثل "تحرير 


.587-1١46 السابق جة/‎ )١( 
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الوسيلة" وملخصاته المختلفة مثل "من هنا المنطلق" و"زبدة 
الأحكام" وهو الأقل. ونادرا ما يستعمل القول البرهانى من 
أجل التأصيل النظرى للثورة الإسلامية كما فعل فى "الحكومة 
الإسلامية" وفى 'جهاد النفس أو الجهاد الأكبر". وإذا كان مصدر 
المتألهين قد اتجه نحو "الحكمة المتعالية” و"مشاهد الربوبية" 
على المستوى النظرى فإن الإمام الخمينى قد انشغل بمجاهدة 
أعداء الأمة فى الخارج وفى الداخل على المستوى العملى. 
الأول خارج الزمان والمكان» والثانى داخل الواقع والتاريخ. 
وعندما يجد نفسه مضطرا للظهور فى أجهزة الإعلام الغربية 
والإجابة على أسئلة الإعلاميين تظهر بعض الجوالنب 
الأيديولوجية. والإمام الخمينى على وعى بضرورة مواجهة 
العالم بأيديولوجية إسلامية ثورية لم تكتمل بعد. وعلى أحفاده 
إتمام المهمة وأداء الرسالة/!). 

وتقل الشواهد النقلية فى خطبه وبياناته السياسية 
باستثناء #إنا لله وإنا إليه راجعون4 فى بيانات التعزية 
للشهداء. التحول إذن من الخطابة السياسية إلى التنظير 
السياسى ممكن نظرا للاعتماد على الواقع مباشرة: الواقع 


128 


الجماهيرى أو على الأقل الواقع السياسى من خلال الجماهير. 
فالجماهير جزء من الخطابء؛ طاقة الجماهير وليس عقلها. 

وهو ليس بعيدا عن روح الستيئنات وخطاب الستينات» 
خطاب حركات الاستقلال الوطنى مثل عبد الناأصرء 
وسوكارنوء ونكروماء وسيكوتورى» وبن بللاء» ويمكن تحويله 
إلى خطاب ما بعد الاستقلال من أجل بناء الدول وتربية 
العقول. 

ويمكن تصنيف مؤلفات الخمينى التى طبعت حتى الان 
فى أربعة أنواع: الفقه» وأصول الفقه» والحديث» والعرفان؛» 
ومع أنه أستاذ الفلسفة والعقيدة» تغيب المؤلفات الفلسفية أو 
الكلامية الخالصة. والفقه تقليدى باستثناء بعض الزيادات فى 
الأمر بالمعروف والنهى عن المنكرء والدفاع» وبعض 
المساتل المستحدثة. وأصول الفقه يدور حول الاجتهاد 
والتقليدء والمنافع والمضار. والحديث علم نقلى خالص لا 
يستطيع المحدثون مباراة القدماء فيه فى نقد السند وإن 
استطاعوا ذلك فى نقد المتن. والعرفان لديه نابع من العبادات 
وتأسيس الجانب الأخلاقى فيه» ثم الانتقال من الأخلاق إلى 
العرفان بعد تصفية النفس وتحليتها بالفضائل وكما هو الحال 
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فى السفر الرابع فى النفس» من الخلق إلى الخلق عند صدر 
المتاتيوه 1 , 
فمن حيث الكم يغلب على المؤلفات العرفان والأخلاق 


)١(‏ فى الفقه: اداب الصلاةء تحرير الوسيلة» متن كامل للدورة الففهية» البيع» 
دروس فقهية فى النجف الأشرف (أربعة مجلدات)؛ كتاب الطهارة: 
بحوث فقهية (ثلاث مجلدات).؛ المكاسب المحرمة (مجلدان)؛» رسالة 
تتضمن بعض الفوائد فى المسائل العويصة الصعبة. 
فى أصول الفقه: الرسائل» بالنسبة إلى قاعدة لا ضرر ولا ضرار 
والاستصحابء التعادل والتراجيح والاجتهاد والتقليد والتقفية (جزعان)» 
تهنيب الأصولء تقريرات دروس أصول الفقه فى مدينة قم بخط العلامة 
الشيخ جعفر السبحانئى (ثلاثة مجلدات).» نيل الأوطار فى قاعدة لا ضرر 
ولا ضرارء رسالة فى الاجتهاد والتقليد» توضيح المسائل» زبدة الأحكام. 
فى الحديث: أربعون حديث» حاشية على شرح حديث رأس الجالوت 
للفاضى سعيد وشرح مستقل على ذلك الحديث», شرح حديث جئود العقل 
والكهل: 
فى العرفان: مصباح الهداية» دعاء السحرء أسرار الصلاة أو معراج 
السالكين» رسالة فى الطلب والإرادة» كشف الأسرارء جهاد النفس أو 
الجهاد الأكبرء حاشية على مفتاح الغيب» حاشية على فصوص الحكم 
للفيصيرى. 
الإمام الخمينى: دروس فى الجهادء وثائق ومواقف من مسيرة جهاد الإمام 
الفائد آية الله الخمينى» منشورات مجلة فلسطين المحتلة (د.ت) ص77- 
7 
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والتصوف ثم الفقه ثم أصول الفقه ثم الحديث. فالعرفان لديه 
اقومع إلى لكلاف وكدزهدا اناد الحدقى خدريها فاق 
واكهى منزيما (اكقادق وينية اماو النتماع فى اللفيرع 
والها كلدة وف مز تلان عرق القن هلما ف السيعةا ١‏ . 


)١(‏ وقد رجعنا إلى المؤلفات العربية المؤلفة أو المترجمة الآتية: 

- الحكومة الإسلامية» نشر د.حسن حنفىء القاهرة .١519‏ 

- جهاد النفس أو الجهاد الأكبرء نشر د.حسن حنفىء القاهرة .١198٠‏ 

- دروس فى الجهاد والرفض (نسخة مصورة) (د.ت). 

- موقف الإمام الخمينى تجاه إسرائيل» منشورات ١١‏ خردادء ١94‏ 

ه19!4. 

- تحرير الوسيلة (جزءان). 

- من هنا المنطلق» الآداب» اللجف الأشرف .١13174‏ 

ريده الأحكام مؤسسة الوفاء» بيروت (د.ت). 

- الإمام فى مواجهة الصهيوئية» مقتطفات من خطب الإمام حول 
الصهيونية» مركز إعلام الذكرى الخامسة لانتصار الثورة الإسلامية 
فى إيران» طهران 5٠5‏ اه. 

- دروس فى الجهاد» وثائق ومواقف من مسيرة جهاد الإمام الفائد أية الله 
الخمينى» منشورات مجلة فلسطين المحتلة (د.ت). 

- مختارات من أقوال الإمام الخمينى» وزارة الإرشاد الإسلامى (د.ت). 

- الإمام الخمينى و١‏ خردادء ترجمة محمد جواد المهدى؛ وزارة الإرشاد 
الأسلاب ظطوراق 47 اهبفق: 
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أ- من ولاية الفقيه إلى ولاية الأمة. "الحكومة 
الإسلامية" أو "ولاية الفقيه" هو أهم كتاب نظرى فى الفققه 
لسياسى وتتم ممارستها عملياً بالرغم من الخلاف عليها 
جذرياً بين الإسلامبين عملياء وحول مداها بين الإاصلاحيين 
والمحافظين. وبالرغم من أن العلماء ورثة الأنبياءء وأن 
الفقهاء أمناء الرسل إلا أن هذه الوراثة تتحقق فى وظيفة 
الحسبة وهى الوظيفة الرئيسية للحكومة الإسلامية أى الرقابة 
على السلطة التنفيذية كنوع من الأمر بالمعروف والنهى عن 
المنكر فى الأسواق وهو الأصل الخامس من أصول 
المعتزلة. هى أمانة "الدين النصيحة" التى يقوم بها كل عالم 


- الإمام الخمينى و١١‏ فروردينء وزارة الإرشاد الإسلامى» طهران 
داق 

- مشاكل وعفبات أمام وحدة المسلمين» إعداد: محمد على حسين كما 
يتحدث عثها الإمام الفائدء وزارة الإرشاد الإسلامى» طهران 
كم ةأشه. 

- مسألة تحرير القدسء مركز الإعلام العالمى للثورة الإسلامية فى إيران 
(د.ت). 

- مسألة المهدى المنتظرء مركز الإعلام العالمى للثورة الإسلامية فى 
إيران (د.ت). 


- نداء إلى أبناء العالم الإسلامى» وزارة الإرشاد الإسلامى (د.ت). 
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فق جلماء الرامة مرق فو «الهنادو ‏ أن :فو كسا كاك الس كذ | 
فى حلقات الدرس أى بلغة العصر فى أجهزة الإعلاء!!). 

أن الفقهاء ليسوا سلطة تنفيذية بل سلطة تشريعية 
وقضائية. إنما الذى يقوم بالتنفيذ هى المؤسسات والسلطات 
التنفيذية منها بما فى ذلك وظيفة الإمام أى رئيس الدولة 
ورئيس الوزراء والوزراء وقواد الجيش. لا يمثل الفقهاء 
ولاية اعتبارية إذا كانت تعنى الولاية التنفيذية التى تقوم بها 
مؤسسات الدولة. تعنى الحاكمية لله إذن ليس لشخص رجحل 
الدين بل الحاكمية للقانون. والشريعة وضعية بالرغم من أن 
الله واضعها والإمام مستتنبطهاء والحارس عليها وليس 
منفذها. السلطة التنفيذية فى أيدى أهل الاختصاصء أهل 
الحل والعقد. العلماء هم المرجع فى التشريع والقضاء وليس 
فى الحكم. الحكم الشورى. والإمامة عقد وبيعة واختيار. 


)١(‏ ابن تيمية: السياسة الشرعية فى إصلاح الراعى والرعية» تحفيق محمد 
أحمد عاشورء جريدة الشعبء القاهرة .١1517١‏ وأيضا: ابن الفيم: الطرق 
الحكمية فى السياسة الشرعية» القاهرة (د.ت). وأيضا ابن تميمية: الحسبة 
أو وظيفة الحكومة الاسلامية» المكتبة العلمية» القاهرة (د.ت). الفقرشى: 
معالم الفربة فى أحكام الحسبة؛ تحقيق محمد محمود شعبان» صديق أحمد 
عنس النطنضي :+ البيكة النصعوية الغائة للقكانيوى القاهو 1/5 
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مياه ابس اامصورين اكرول حيط ولايد لون 
لأنهم القادرون على عزل الحاكم الظالم والخروج عليه إن لم 
يستمع إلى النصيحة» والأمر بالمعروف والنهى عن المنكرء 
ونقض البيعة» ومصالحة الأعداء أو التهاون فى الذب عن 
البيضة» وتقوية الثغور أو فى استرداد حقوق المظلومين أو 
فى عدم تحقيق المقاصد الكلية للشريعة. وليس الخمينى ذاته 
رئيس دولة. فرئيس الدولة مدنى وليس رجل دين له فقط حق 
الرقابة والإشراف دون سلطة التنفيذ. 

نا ازناية التكويضة فرنها أكزرت: إلى بعناتة الشنيعة ونيا 
إلى النظم السياسية. هى تشخيص كونى للإمام؛ وتأليه 
للسلطة فى حين أن الحكم مسألة شرعية. وبالرغم من أن الله 
هو واضع الشريعة إلا أنها شريعة وضعية تقوم على أحكام 
الوضع أى ميدان الفعل ومكوناته فى العالم: السببء» 
والشرطء والمانع» والعزيمة والرخصة» والصحة والبطلان 
كما حددها الأصوليون. هى موضوع شهادة وليست موضوع 
غيب»؛ فى الأرض وليست فى السماء» مع الناس وليست مع 
ادك شو مو همه كر دن لمان لقو ذ امكدل دن لم 
سلطة إنسانية وليست مرتبة كونية "لا يبلغها ملك مقرب ولا 
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نبى >0 

إن التحول من ولاية الفقيه إلى ولاية الأمة يحفظ 
الدولة من جذور التسلط والتصور الهرمى للعالم وتحديد 
العلاقة بين طرفيه بين الأعلى والأدنى فى تصور رأسى 
وليس بين الإمام والخلف فى تصور أفقى. الأوامر من 
القائه. إلى الشعيه» والشتوير عن, التنعبة إلى القاكنه ختنية 
الانتقال من سلطة إلى سلطة» من الملك إلى الإمام» وتظل 
بفة التساط قائمة. هى حكوهة التنعي وليست حكومةة اند 
والجنود جنود الشعب وليسوا جنود الله والثورة واجب 
شرعى وليست وعد الله. الثورة ليست مجرد تغيير النظام 
السياسى عن طريق الانقلاب بل تغيير بنية التسلط من الثقافة 
الموروثة التى صبت فى الثقافة الشعبية أساس الثقافة 
العداسرة, 

ب- من جهاد النفس إلى الجهاد الأكبر. وربما كان 
'جهاد النفس أو الجهاد الأكبر" أقرب نصوص الإمام الخمينى 
إلى صدر المتألهين. يبدو فيه الإمام مصلحا أخلاقياً تقليدياً. 


.517-ه١ الإمام الخمينى: الحكومة الإسلامية ص‎ )١( 


1035 


الجهاد الأكبر". الجهاد الأصغر هو جهاد العدو والجهاد 
الأكبر هو جهاد النفس. فى حين يشكك بعض المصلحين 
المعاصرين مثل أبى الأعلى المودودى وحسن البنا وسيد 
نان واه الحديت: حدر لحبيفه يه حمر ره 
على الصراع ضد الاستعمار والصهيونية(). الثورة 
الأخلاقية عند الإمام شرط الثورة السياسية» والأخلاق الفردية 
أساس البنية الاجتماعية» والقدوة الحسنة تسيق تجنيد 
الجماهير . 

وفى نفس الوقت يستشهد الإمام بقول الحسين بن على 
بأن الحياة عقيدة وجهاد فى سبيل الحرية والاستقلال واستعادة 
الحقوق السلبية» جهاداً ينصر به المستضعفون والمظلومين؛ 
جهاداً يدفع به الظلمة والجائرون» جهادا فى سبيل الرفعة 
و المقعة و الدرة والفضبيلة و المحد:؟. 

والمناجاة الشعبانية غير النظرية الثورية» وضيافة الله 
غير حركة التاريخ» وحجب النور والظلمة غير جدل 
التاريخ» تقدما ونكوصاًء وقيام الأمم وس قوطهاء ونهضة 
)١(‏ حسن البناء سيد قطبء أبو الأعلى المودودى: الجهاد فى سبيل اللمء دار 

الاجتهادء دار الاعتصامء القاهرة .١151‏ 

.57-4 الإمام الخمينى: جهاد النفس أو الجهاد الأكبرء ص‎ )١( 
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الشعوب وانهيارهاء وبعد العلم والعمل وليس الإيمان. الإيمان 
فى حاجة إلى برهان من العلم. الإيمان هو الدافع والباعث» 
المحرك والمنبه. صحيح أن اليقظة خطوة أولى فى السلوك 
ولكن العمل الفعلى وسيلة تغيير المجتمع وحركة التاريخ. 

ج- من فقه العبادات إلى فقه المعاملات. وللإمام 
الخمينى "تحرير الوسيلة2'7. وهو كتاب تقليدى فى الفقه 
باستثناء الكتاب السادس فى "الأمر بالمعروف والنهى عن 
المنكر” والفصل الملحق به فى "الدفاع”. وفى نهاية الجزء 
الثانى. "المسائك المفستحدثة" مهرد ملق احسافى ذوة: أن 
يكون كتابأ فقهيا جديدا(). وتختلف الكتب فيما بينها من حيث 
الكم. أكبرها الصلاة ثم الطهارة. وبدأ التحول من فقه 
العبادات إلى فقه المعاملات7". 


)١(‏ الإمام الخمينى: تحرير الوسيلة» ط#؛: ١1917‏ هجرى قمرى (جزعءان). 

)١(‏ وقد طبعت هاتان الإضافتان لأهميتهما فى 'من هنا المنطلق"' الآداب» النبجحف 
الأشرف 21574 'زبدة الأحكام'؛ مؤسسة الوفاء» بيروت» لبنان (د.ت). 

(*) يضم الجزء الأول ثمانية عشر كتابا هى: -١‏ الطهارة؛ -١‏ الصلاة؛ #- الصوم 
4- الزكا. 5- الحج. 5- الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر؛ 1- المكاسب 
والمتاجرء 8- الشفعة» 5- الصلحء -١٠١‏ الاجارة؛ -١١‏ الجعالة» -١١‏ العارية 
-١*‏ الوديعة» -١4‏ المضاربة» -١6‏ الشركة؛ -١5‏ المزارعة؛» -١7‏ المساقاة 


-١8‏ الدين والفرض. 
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وأكبر تحديث فى المسائل المستحدثة الصلاة والصوم 
فى وسائل السفر الحديثة مثل الطائرات. ومازالت تغلب 
عليها المسائل الاقتصادية التقليدية مثل المعاملات البنكيةة؛ 


ويتكون الجزء الثانى من سبعة وعشرين كتابا هى: -١‏ الرهنء 7- 
الحجرء ”- الضمانء 5- الحوالة والكفالة,» ©- الوكالة؛ 5- الإقرارء 
/ا- اليب قء» 4- الوق سف والحواالة؛ 4- الوصسيةء 
٠‏ الإيمان والنذورء -١١‏ الكفارات» -١7‏ الصيد والأباحية:؛ ؟١-‏ 
الأطعمة والأشربة» 5 -١‏ الغصبء -١5‏ اللفطة؛. -١5‏ التكاحء -١17‏ 
الطلاقء -١8‏ الخلع والمباراةء -١9‏ الظهارء -٠١‏ الايلاءء -7١‏ 
اللعان» -7١‏ المواريث» 77- الفضاءء -١4‏ الشهادات؛. 78- الحدودء 
5- القصاصء 77- الديات. - 
- أما ترتيب كتب الفقه من حيث الكم فعلى النحو الآتى (عدد الصفحات): 

الصلاة (55 »)١‏ الطهارة (7١)ء‏ الحج »)4١(‏ النكاح (45)» المكاسبء 
المتآاجر(؟27)ء الزكاة (25)ء الديات (55)ء الحدود (55)ء القضاء (١5)ء‏ 
القصاص (55)» المواريث »)5١(‏ الصيد (4)» الأمر بالمعروف 
واللهى عن المنكر ,5١9(‏ الوقف وأخواته :.)١5(‏ إحياء الموات 
والشركات »)5١(‏ الطلاق (5؟)» الإيمان والنذورء الغصب ,)١"(‏ الصيد 
والذباحية »)١١(‏ الوصية »)١4(‏ الاجارة »)١5(‏ اللقطة »)١5(‏ المضاربة 
»)١4(‏ الشركةء الحجر »)١١(‏ الوديعة (؟١١)ء‏ الوكالة » الكفارات »)٠١(‏ 
الصلحء الرهن (5): الحوالة» الكفالة (4)» المزارعة»ء الإقرار ,)١(‏ 
الشفعة» الضمانء الهبة (5)» الجعالة» العارية» المساقاة» الخلع» المباراة 
(0)» اللعان (4)» الظهار (")» الايلاء (؟). 
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التامين والكمبيالات والسرقفلية وبطاقات اليانصيب أو بعض 
المسائل الغيبية المعاصرة مثل التلقيح والتوليدء والتشريح 
والترقيع» وتغيير الجنس من ذكر إلى أنثشى أو العكس أو 
بعض المسائل الإعلامية مثل الراديو والتليفزيون. وفقه 
الثورة ليس هو فقه العبادات أو على أكثر تقدير فقه التجارة 
والبيع والشراع» بل فقه الصناعة والتصدير والشركات 
المتعددة الجنسيات والسوق العالمى ومنظمة التجارة العالمية. 
والمعاملات البئكية تشكل البورصة ومنظمة التجارة العالمية 
واتفاقية الجات» والبنك الدولى» وصندوق النقد الدولى» 
والذيوئ» ف الهو اك .الاو ليةه .وا لاسو اق ».و العماتة: .و الويجحيرة: 
والقطاح العام» و التأميم. 

والأمر بالمعروف والنهى عن المنكر هو فقه المصالح 
العامة» فقه الأمة. ومع ذلك مازال يدور عند الإمام الخمينى 
على تصور فردىء وليس تصورا جماعيا. أهم مسألة فيه 
هو الوجوب وبالطريقة التقليدية»ء فرض الكفاية وفرض 
العين. المسائل حجج عقلية وحالات افتراضية أكثر منها 
'نوازل” واقعية. وعلى أكثر تقدير هى حالات اجتماعية بعيدة 
عن أحزان العصر ومأسيه. ويمكن أن تتطور أكثر فى كيفية 
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مواجهة الحاكم الظلم والخروج عليه كما هو الحال فى الفقه 
السنى. ويبدأ التغيير بالقلب وهو ليس السكوت حرصاً على 
نقاء الضمير بل التعبير عنه بحركات الوجه ولغة الجسد. ثم 
باى لمان فى الحور بالدن» و حيرا تنك اليد إى التتيبدر 
الفعلى. فمراتب الأمر بالمعروف والنهى عن المنككر عند 
الإمام الخمينى مراتب تصاعدية من القلب إلى اللسان إلى 
اليد. وهى عند أهل السنة مراتب تنازلية باليد ثم باللسان ثم 
بالقلب طبقاً للحديث الشهير 'من رأى منكم منكراً فليغيره 
بيده» فإن لم يستطع فبلسانه» فإن لم يستطع فبقلبه» وهذا 
أضعف الإيمان7). كما أنه يعتمد على الشواهد النقلية من 
القرآن والحديث وأقوال الأئمة على والحسين» نماذج البطولة 
فى التاريخ. 

والأمثلة السياسية المباشرة على مراتب الأمر 
بالمعروف والنهى عن المنكر قليلة. من نماذج المرتبة 
الأولى وهو الزجر القلبى أنه لو كان فى إعراض علماء 
الدين ورؤساء المذهب عن الظلمة وسلاطين الجور احتمال 
التأثير ولو فى تخفيف ظلمهم وجب عليهم ذلك. ولو كان فى 


.44-5٠ الإمام الخمينى: من هنا المنطلق ص‎ )١( 
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رد هدايا الظلمة وسلاطين الجور احتمال التأثير فى تخفيف 
ظلمهم أو تخفيف تجريهم على مبتدعاتهم وجب الرد ولم يجز 
القبول. وهناك عدة مسائل أخرى تدور كلها على كيفية 
عن المنكر فصل عن الدفاع7"). 

د - من فقه المعاملات إلى فقه الثورة. إن المشكلة 
الرئيسية فى فكر الإمام الخمينى هى ثنائية التقليد والشورة. 
فهو عالم تقليدى فى مؤلفاته العلمية خاصة فى العلوم النقلية 
الحديث والفقه أو العلوم النقلية العقلية خاصة أصول الفقهء 
الى نفس الوقت صاحب خطاب سياسى» بيان أو نداعم أو 
رسالة إلى الجماهير. وما بينهما فراغ فى الأيديولوجيا 
السياسية» فى الإبداع السياسى» فى الفقه الشورىء الحلقة 


)١(‏ متل: مسألة (") عدم الخوف من حكام الجور. مسألة (5) لا يجوز تولى 
الحدود والقضاء من قبل الجائر. مسألة (؟) لو أكره الجائر على تولى 
أمر من الأمور جاز إلا القتل. مسألة (؟) جواز تولى الفقيه الجامع 
للشرائط أمرا من قبل والى الجور. مسألة (4) جواز تصدى الفقيه من 
قبل الجائر لا يجاب الأحكام الشرعية دون أن يؤدى ذلك إلى مفسدة 
أعظم. مسألة )٠١(‏ لا يجوز الرجوع فى الخصومات إلى حكام الجور. 

.1715-١ ١7 الإمام الخمينى: من هنا المنطلق ص‎ )١( 


15311 


المتوسطة بين الفقه القديم والثورة الحديثة. وهو ما يسمى 
بلغة العصر الثقافة الشعبية الحامل للثقافة السياسية أو ما 
بعاه حر اناتى. التقافة وطن القافية فى الك اثر هناد ينا 
يجعل التضحية بها سهلاً ميسوراً من الخطابين النقيضين: 
السلفى التقليدى والعلمائنى الحديث. هناك نظريات بلا 
مفارسنات: .وممارسات يذل تكخظريات. و النية.متثوافرة الملا هذه 
المنطقة الوسطى بين التراث القديم والواقع المباشرء بين الفقه 
التقليدى والثورة لمعاصرة. دور الفقهاء هو التحول من فقه 
الحيض والنفاس إلى فقه المقاومة» ومن إمامة الصلاة إلى 
امامة الأمة كما أنشد محمد إقبال من قبل: 


ا ي الور 000 ها طري ها 
إمامة الأقوام؟ 
وهذه النية لم تتحقق. ولم ب سملا أحنك ذا الفراغ إلا 


القلاثل مثل طالقائى» وعلى شريعتى ومحمد خاتمى . وهو مأ 
لاحظه الإمام الخميني ى وتمناه للأجيال القادمة(! أ لويننا الإمام 


)1( إن محخصينر ‏ واجبات الفقهاء وعلماء الدين بمر أسم العبادات وبيان أحكامها 
وشرائعها من طهارة وذجاسة ودعاء ومناجاة فحسب هو من مخلفات 
سمو م المستعمرين أعداء الإساامء قاتلهم أله ا يؤفكون. إن أول 
واجبات الفقيه العارف بأحكام الشريعة الإسلامية هو النهضة والفيادة من 
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الخمينى تثوير الثقافة الإسلامية الموروثة أو العالمة وتركها 
تقليدية وهو فى خضم الممارسات الثورية. لذلك تشتد 
المحافظة الدينية لدرجة خطورة التراجع عن مكاسب الشورة 
عندما تصبح الثقافة التقليدية معادية للثقافة الثورية كما هو 
الحال الآن فى الصراع بين المحافظين والإصلاحيين. 
والاستقلال فريضة شرعية. لقد فرض الله على كل مؤمن 
ومؤمنة المحافظة على البلاد الإسلامية والذود عن 
اي . 

الإسلام ثورة سياسية وليس مجرد شعائر وعبادات 
فقهية. الثورة والتحرر والتقدم أسماء تدل على نفس الشىء. 
والإسلام أو الجهاد يعنى فى العصر الحاضر الشورة ضد 
الظلم والطغيان. العلماء هم العلماء الأحرار وليس فقهاء 
السلعارن' اود فقهاء الحيض والنفاس. رجال الدين الفقهاء ههم 


أجل إعلاء كلمة الله فى الأرضء والجهاد المستمر لتطهير أرض الله من 
أعداء الله عز وجل. ومن واجبات الفقيه حمل السلاح وقيادة الجيوش 
ومكافحة الأعداء فى ميادين الجهاد المشرفة. إن من صلب واجباتتا 
الديئية العمل الدائم من أجل تشكيل دولة إسلامية صحيحة قائلمة على 
أساس العدل والمعرفة والجهاد". دروس فى الجهاد صه. 

.359/77/91-1١١ص الإمام الخمينى: جهاد النفس أو الجهاد الأكبر‎ )١( 
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حصون الإسلام. والأئمة» على والحسين نماذج البطولة فى 
التاريخ. للعلماء إذن دور 1 الثورة والوقوف أمام الحاكم 
الظالمء فتتوير رجال الدين شرط الثورة السياسية. وربما 
تحتاج المرحلة الراهنة للخطاب الدينى السياسىي للثشورة 
الإسلامية إلى التحول من فقه الثورة إلى أيديولوجية الثورة. 
كان الرسول ثوريا وكان الصحابة حوله يشاركونه فى 
التجربة الثورية. الثورة واجب شرعى كما أن النظر عند ابن 
الت كير ور تنوير . المؤ سات الذينية.و الحوز ات العلفية: 
فالنبوة ثورة على الطاغوت. والوحى ثورة على التسلط 
والطغيان. 

كان يمكن استعمال فقه القدماء» فقد المظالم وديوان 
المظالمء وفقه الخروج 2 الحاكم الظالمء والتوحيد والعدل 
الموروث القديم من جانبه التسلطى إلى جانبه الثورى» ومن 
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ثقافة الحاكم إلى ثقافة المحكوم» ومن عقائد السلطة إلى عقائد 
الع يا 

هف- من الممارسة السياسية إلى التأصيل النظغرى. 
وأعداء الأمة اليوم نوعان: من الخارج ومن الداخل. وكل 
منهما سبعة. فأعداء الخارج هم : 
المسلمين والسيطرة على مقدراتهم وتفتيت صفوفهم طبقا 
لمبدأ "فرق تسد"؛ شيعة وسنة باسم الغيرة على الطائفة فى 
العراق وإيران. تحتاج مقامة الاستعمار إلى نظرية فى 
سنوي وريه ار ااي عا فسن ير راسرةرية 
الأوربية وبالعنصرية وبالهيمنة كقصد كما حاول "علم 
الاستغر أب . 

-١‏ وأمريكا هى الشيطان الأكبر» المستكبر الأعظم. 
تريد غزو العالم كله والسيطرة عليه. تتحالف مع الصهيونية 
ضد العرب والمسلمين. ولا فرق بين أمريكا وروسيا 
والصين وكل الدول الكبرى فى النيل من الإسلام كل على 
)١(‏ د. حسن حنفى: تراث السلطة وتراث المعارضة» هموم الفكر والوطن 

كك 1 التراث والعصر والحداتة. ذان قياءء الفاهرة 4 ١غ‏ 
ص ١-7/ا؟,‏ 
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طريقته. لذلك على الجميع الاتحاد ضد أمريكا العدو الأول. 
فالتفرقة رأس كل رذيلة. والحقيقة أنه لا يكفى الهجوم عليها 
بل يضاف إلى الهجوم تحليل نظامها السياسى والاقتصادى 
والاجتماعى» ومعرفة نقاط ضعفها وقوتها حتى يتحول العدو 
إلى موضوع دراسة وليس موضوع خطابة تحشد الجماهير 
وتهزم الجيوش. 
؟- والصهيونية نوع من الاستعمار الاستيطانى 
الجديد. استولت على أكثر من نصف فلسطين فى 1948. 
وواصلت إسرائيل اعتداءاتها على فلسطين والعرب فى 
15 و157١‏ حتى احتلت فلسطين كلها. ومن ثم لا يجوز 
شرعاً الصلح معهاء منفردا أو جماعة. وما أخذ بالقوة لا 
يسترد إلا بالقوة. لذلك على كل مسلم أن يتأهب ويسلح نفسه 
ضد إسرائيل. لا فرق بين الإمام الخمينى وعبد الناصر فى 
الستينات» فى نفس العصر لذلك سلمه عبد الناصر وأيده ضد 
عدوهما المشترك الاستعمار والشاه وإسرائيل. مسألة تحرير 
القدس فى حاجة إلى لاهوت الأرض0(). اعترف بها الشاه: 
)١(‏ الإمام الخمينى: مسألة تحرير القدس. ص ١١-7‏ موقف الإمام الخمينى 
تجاه إسرائيل صشم. ,750-7737/144-١ 48 /١١ 6-١‏ دروس فى 
الجهاد والرفض ص7١-755.‏ 
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واعترفت بها مصرء ولا يجوز شرعا الصلح بين إسرائيل أو 
الصئلاة فى الداز. المغصوية! ١‏ 

4 - والرأسمالية تقوم على نهب ثروات الشعوب. 
فالمشروع الاستعمارى الغربى هو مشروع مادى استهلاكى 
يقوم على الربح والمضاربة والاستغلال والاحتكار» قانون 
الغاب الذى وضعه دارون ونيتشه. وقد يكون ذلك صحيحا 
فأين الاشتراكية الإسلامية القادرة على إعطاء البديل؟ وأين 
تطوير الاقتصاد الاسلامى ومكوناته؟ وأين ممارساته فى 
العالم الاسلامى الخاضع للنظام الرأسمالى العالمى؟ 

4- والماركسية مذهب مضاد للإسلام» مادية وإلحاد 
ولفويعة كاه الحان فى التضيور اللديى ولنن الوعاظ 
والدعاة من رجال الدين. والماركسيون الإسلاميون تعبير 
الشاه. فالإسلام عدو الماركسية حتى مع تحالف الاثنين 
لإسقاط الشاه. ومع ذلك للماركسيين الحق فى المواطنة 
وحرية التعبير. وماذا عن الاتفاق فى المبادئ»: العدل 
الاجتماعي والمساواة بين البشرء والعممل مصدر القيمة» 


)1( حسن حنفى: هل يجوز شرعا الصلح مم بنى إسرائيل؟. اليسار 
الاسلامىء الفاهرة .١948١‏ ص70-55١.‏ 
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ورفض الاحتكار والاستغلال والتكوين الطبقى للمجتمع؟ ولا 
يجوز اتهام أحد بالكفر والإلحاد لآنه لم يشق أحد على قلوب 
الناس» ولا يجوز الحكم على أحد أو جماعة بأنهم مجرمون 
يجب قتلهم بعد بوت هويتهم حتى بلا تحقيق ورحمة بهم بعد 
التحقيق ما دام الحكم قد صدر قبل المداولة وإلا سالت الدماء 
أنهارأء وأخذ الحابل بالنابل» وعمت موجة التكفير كما كان 
الحال فى عصر الإرهاب بعد اندلاع الثورة الفرنسية. 

5- والعلمانية كما غرزها كمال أتاتورك فى تركيا 
ورضاخان فى إيران نبذ للدين وقضاء عليه» وفصل للدين 
عن الدولة» وتقليد التجربة الغربية. تجعل الغرب نموذجا 
يحتذى به. مع أن الغرب تجربة ضمن تجارب أخرى شرقية 
تقول بالتجاور بين القديم والجديد» وإسلامية تقول بالاجتهاد. 
وماذا عن قيمها الإسلامية مثل العقل والعلم والإنسان 
والحرية و الديمقر اغلية والنقدم .و الدرية؟ وماذ1 :بق مقاضصد 
الشريعة ابتداءء الحياة» والعقلء والحقيقة؛» والعرض أى 
الكرامة الوطنية» والمال أى ثروات الشعوب؟ 

لا- والمنظمات الدولية ألعوبة فى أيدى الدول الكبرى 
وأداة لتنفيذ سياستها. تقوم على المعيار المزدوج فى تطبيق 
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مواثيقها. إذا سرق فيهم الشريف تركوه؛ وإذا سرق فيهم 
الضعيف طبقوا عليه الحد. وتمثتل هذه القوى ميزان العلاقات 
فى العالم بعد الحرب العالمية الثائية لصالح الغرب وأمريكا. 
ولهما السيطرة على الإعلام والرأى العام الدولى. إن الدول 
الكبرى لا تفكر فى حقوق الإنسان إلا للرجل الأبيض 
وتستعملها ضد الحكومات التى تخرج على بيت الطاعة 
وتعصى أمريكا. وثيقة حقوق الإنسان فى الغرب تس تخدم 
لتضليل الأمم "لا حول ولا قوة إلا بالله العلى العظيم» إنا لله 
وإنا إليه راجعون7"). 

والأعداء فى الداخل أيضاً سبعة: 

-١‏ الملكية وتأخذ شرعيتها من الورائة وليس من 
الشعب» من الدم وليس من البيعة. لذلك تجد أحلافها فى 
الخارج وليس فى الداخل؛ مع الأجنبى وليس مع الوطنى. 
والإسلام يعارض مبادئ الملكية. وكل من يلاحظ السيرة 
النبوية يرى أن الإسلام جاء لهدم الظلم والملكية:؛ وأن 
الملكدة نيق: ندل منظاهن الرحعية النار وا 


)1( الإمام الخمينى: دروس فين الجهاد ص ١ 51-71١5‏ 
(1) الإثناه الكييتى» هن هذ مساق دص 1 
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؟- التسلط والطغيان وما يصاحب ذلك من تعذيب 
وقهر للشعوب نتيجة للملكية الشاهنشاهية. والدستور ما هو 
إلا قناع لاخفاء التسلط. والهدف من إقامة الحكم الاسلامى 
إسقاط النظام الاستبدادى. لذلك كان دور الشعوب بقيادة 
المثقفين والعلماء والأحرار الثورة ضد الحكام. فمشكلة 
المسلمين هم حكام المسلمين المستبدين. الثورة والجب 
شرعى» ثورة المستضعفين ضنيد المس تكبرين دون انتخظار 
العمده 17 

*- الفساد ومظاهر الانحلال فى السر والعلن» ليس 
فقط الانحلال الخلقى بل الفساد السياسى» والرشوة» وتهريب 
ادعرل. وهو ما عرض الإمام فى الأمور الممتعدتد 2-8 
فقه المعاملات القديم. وبعد أن تخلى العالم الاسلامى عن 
اختياره الاشتراكى فى الستينات ودخل فى العولمة 
والخصخصة وقطاع الأعمال زاد الفساد لآن القيم الليبرالية 
التى تقوم عليها الرأسمالية لم يتمثلها مثل العقلانية والمنافسة 
الشريفة. 


)١(‏ الإمام الخمينى: مسألة المهدى المنتظر ص7؟75-9. 
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4- والرجعية يمثلها رجال الدين» فقهاء السلطان 
وفقهاء الحيض والنفاس. يزينون للسلطان ما يشاء ويبررون 
له من القرارات ما يريد. تخلق طبقة من رجال الدين» 
تتوسط بين الحاكم والمحكوم وتستفيد من الاثنين. الرجعية 
ضد التمدن والعصرية» والإسلام دين التقدم. وتمثلها 
الحكومات العميلة للغرب» ومشاريع الأحلاف الإسلامية؛ 
والتى تبدد أموال المسلمين من عائدات النفط وتعتبرها ملكية 
خاصة للعائلات مع أنها من الركائز مما فى باطن الأرض 
الذى هو ملك للثمةا', وتتجلى مظاهر_الرهية فى التعرات 
الفوفهية بن الطائفيةو الخكومات: العميلة المهز وهسة وو هنانا 
السلاطين والإسلام الممسوخ والمهزومين7". 

4- البهائية والمجوسية والزرادشتية وكل الطوائف 
والأقليات التى تظن واهمة أن الإسلام دين الأغلبية» أتاها وافدا 
من الخارجء وأنها تمثل الديانات الوطنية فى البلاد قبل 
الإسلام. والبهائية قراءة صهيونية للعرفان» معبدها الرئيسى 
)١(‏ الإمام الخمينى: نداء إلى أبناء العالم الإسلامى بمناسبة الإعلان عن 

مشروع فهد الاستسلامى. 
)١(‏ الإمام الخمينى: مشاكل وعقبات وحدة المسلمين» إعداد محمد على 


٠. حسص‎ 
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فى تل أبيب. تسقط الجهاد السياسى وتتستر بالمحبة لتخفى أبشع 
أنواع الاستغلال. والمجوسية والزرادشتية نحل وثنية تعلى من 
شأن ديانات فارس القديمة على حساب دين التوحيد. 

5- التبعية للغرب نظراً لارتاط الإسلام بالوطن 
ومصالح الناس. لذلك كان الشاه حليفا للغرب وصنيعة له 
وكان الغرب أكبر نصير له. أصبح الغرب مثلا يحتذى به 
عند معظم الحكومات الإسلامية. فالغرب لا يتعاون إلا مع 
الحكومات العميلة» ويعادى النظم الوطنية كما هو الحال فى 
معاداة الثورة الإسلامية فى إيران والنظم الوطنية فى ماليزيا 
لخد . 

/ا- نهب ثروات الشعوب فى مظاهر البذخ وعنجهية 
السلطان كما فعل الشاه فيما سماه بأعياد قورشء وبناء 
القصور وتبديد الأموال حتى اشتد التفاوت بين الأغنياء 
والفقراء» بين من يملكون ومن لا يملكون. وانثشق الوطن 
فسمين» فى السياسة: راع ورعية»: حاكم ومحكومء جائر 
ومظلوم. وفى الاقتصاد: غنى وفقير» مالك ومملوك» عامل 
بك 
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و- من الروحانيين الأحرار إلى الشوار الأحرار. 
التحول من العرفان إلى الثورة إذن ممكن» من "الروحانيين 
الأحرار"» مجموعة ١١‏ خرداد إلى الثشوار الأحرار أو 
السيامية التبواز » الحبصوفية :المداخيلين: الانسر اقبي 
المجاهدين7). ويدعو الإمام الخمينى إلى الالتحاق بالانتفاضة 
الإسلامية من أجل الشعوب المستضعفة. فالهتافات 
والمظاهرات عبادة وصلاة(). الإسلام حاضر فى أى جزء 
من العالم به نهضة ضد المستكبرين. والله تحررء الله أكبر 
قاصم للجبارين #ونريد أن نمن على الذين استضعفوا فى 
الأرض ونجعلهم أثمة ونجعلهم الوارثين». "لا اله إلا الله" 
إعلان تحرر البشرء نفى الآلهة المزيفة بفعل النفى "لا اله" ثم 
اناك الالة انحن الذى مساوق أمافة اشير حميعد لفحل 
الاستثناء "إلا الله'7). 


.5١ص الإمام الخمينى: من هنا المنطلق‎ )١( 

)١(‏ الإمام الخمينى: دروس فى الجهاد ص717ا". 

ة د. حسن حنفى: 'ماذا تعنى: أشهد أن لا إله إلا الله وأن محمةا رسول 
الله" الدين والثورة فى مصر ١9481١-١457‏ ج, اليمين واليسار فى 
الفكر الدينى» مدبولىء القاهرة ١945‏ ص 47 .151-1١‏ 
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دور المثقفين والعلماء فى تثوير ثقافة الشضفعوب. 
فالاعياد الدينية مناسبات لتثوير الثقافة الشعيية والفقاوى 
قادرة على التأثير فى حركة الجماهير مثل فتوى التمباك 
الشهيرة نموذجا لامر الثورى. وفى العالم 75 يفوى المليار 
مسلم. فالتوحيد عقيدة وثورة. الدعوة إلى توحيد الأمة 
الإسلامية دعوة سياسية قائمة على التوحيد. والأمة الواحدة 
نموذج تاريخى لاإله الواحد. ويغيب هذا الربط بين الننظفر 
ا اا 

الإسلام دين سياسىء الأولوية فيه للسياسة كما هو 
الحال عند ماوتسى تونج. وا هوه اتصتحسل: النذين. غحة 


السياسة» والسياسة عند الدين كما كان يقال فى مصر أثناء 
الجمهورية الثانية ( )١181١-١ 591١‏ "لا دين فى السياسة؛ ولا 


سياسة 00 الدين" هو فضباعء على الدين والسياسية 0 أو 
واحد. يعلم السلطان أن الدين ثقافة الأمة وأن تثويره يقضى 


عليه» وأن السياسة فعل الأمة للوقوف فى مواجهة السلطان. 
الفصل بين الدين والسياسة هو فصل بين النظر والعمل» بين 


.5.-49 الإمام الخمينى: من هنا المنطلق ص‎ )١( 
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العقن بو الور ف بيين. القصيد 151 

والوعى الجماهيرى موضوع لعلم السياسة كما فعل 
فريرى فى "تربية المضطهدين". وتثوير الخطاب الدينى أيضا 
موضوع لتحليل الخطاب السياسى والثقافة السياسية. ويمكن 
التحول من البيانات السياسية القصيرة النفس إلى التنظير 
السياسى المعمق» ومن الفتاوى الثورية إلى التنظير الثورى؛» 
ومن النتائج العملية إلى المقدمات النظرية. وتلك مهمة أجيال 
قادمة بوعى تاريخى فى التحول فى الخطاب السياسى من 
ارحلة شيا ا يت يا لض ناض الى 
مكتسبات الثورة. 

ز- من الهجاء السياسى إلى التحليل السياسى. 
وهناك فرق بين الهجاء السياسى والسب السياسى من ناحية 
والنقد السياسى والتحليل السياسى من ناحية أخرى. ربما 
تستطيع بعض التعبيرات مثل 'مزبلة التاريخ” "الرجعية 
القذرة" وغيرها حشد الجماهير وإلهاب حماسها ولكن بطريقة 


)١(‏ 'فالإسلام دين السياسة بشئونها. ويظهر ذلك لمن له أدنى تدبر فى أحكامه 
عن السياسة فهو جاهل لم يعرف الإسلام ولا السياسة". من هنا المنطلق 
ص . تحرير الوسيلة» ص 5 ؟7. 
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وقتية واستجداء لتصفيقها. ثم يعود الظلام السياسى من جديد 
دون فهم أو إدراك. إن الهجاء السياسى مثل التكفير الدينى 
والإقصاء الاجتماعى. وهو تحول من الفكر إلى الشئخص» 
سومن الوضع إلى الفرد. والظواهر الاجتماعية والسياسية لها 
كدانتها:: الموتكل يعو الاللتكاهن 1 رعزذ الك" الاتمسصية فيضن 
النظم السياسية فى رموزها. فالنظام السياسى مستقل عن 
الالتكاي 1 

إنها مهمة الجيل الثانى للشورة الإسلامية تأسيس 
الأيديولوجية الإسلامية الثورية التى تربط بين الماضى 
والحاضرء القديم والجديد» التراث والمعاصرة. وتحول فقه 
العبادات والمعاملات إلى فقه الثورة والانتفاضات» وتصوف 
الاستسلام إلى تصوف المقاومة» والحكمة المتعالية إلى 
الحكمة المتدانية» ومن العقيدة إلى الثورة» ومن النص إلى 
الواقع» ومن النقل إلى العقل حتى تأمن الثشورات 


)١(‏ 'ليعلم رئيس الولايات المتحدة الأمريكية أنه أقذر إنسان على وجه 
الأرض لدى الشعب الإيرانى"؛ من هنا المنطلق ص؛ ", مزبلة التاريخ: 
الإمام الخمينى و١١‏ فروردينء مركز إعلام الذكرى الثالثة لانتصار 
الثورة الإسلامية» ص2. 

)١(‏ يذكر الإمام الخمينى كثيرا الشاه وصدام والسادات. 


1506 


الإسلامية انشقاقها وصراعها بين الإخوة الأعداء» المحافظين 
والإصلاحيين والذى يصل فى بعض الأقطار الإسلامية إلى 
حد الصراع المسلحء والدين والوطن هما الخاسران. 
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مين القصسد إلى الفعسل 
محاوله #عادة بناء “مشكلات الحضارة” عند مالك 
بسن اسسى )191/5-15195-١0(‏ 
بمناسبه مرور ثلاثين عاما علس وفاته 


. تطوي الإصااح من جدل إلى جيل‎ -١ 

إن مهمة الجيل الحالى من الإصلاحيين هو تطوير 
الجيل الماضى وليس تقريظه ومدحه #قتل الخراصون». 
فالمدح يميت» والقراءة تحيى. التقريظ ينهى» والنقد يبداأ. 
وكما طور مالك بن نبى عبد الحميد بن باديس» وكلاهما من 
فمطتطينة كتلك يكور الحيل الحالى مالةيى نبي !"ا هنذا 
هو حق الأستاذ على التلميذ» وواجب التلميذ تجاه الأستاذ. 
وللآ كقلل: القواءة: النفدية فق :الكل الحالى من قنة الخبل 
الماضى بل تغنيه وتوسع أفاقه» وتحكم خطابه؛ وتبلور 
أهدافه: وتوضح مقاأصده. 
(*) المجلس الأعلى للشئون الإسلامية» الجزائر 7١-١4‏ أكتوبر .7١٠1‏ 


)١(‏ حضور ابن باديس فى مذكرات شاهد قرن حضور باهت. ولا يُذكر إلا 
كبلدياته من قسطنطينة. 
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هكذا فعل الأنبياء والرسل. رسالتهم واحدة وأساليبهم 
وشرائعهم مختلفة. الرسالة التوحيد» وتطورها فى الخطاب. 
لا فرق بين رسالة آدم ونوح وإيراهيم وموسى وعيسى 
ومحمدء تحرير الوعى الإنسانى من فهر الطبيعة والمجتمع 
وطرقهم فى التعبير وصياغتهم للشرائع مختلفة. مقاصد 
الشريعة واحدة» تحقيق المصالح العامة وطرقها متباينة؛ 
الطاعة فى اليهودية» والمحبة فى المسيحية؛ والعدل فى 
الإسلام. وطبائع الرسل متباينة: نوح الغاضبء وإير اهيم 
المحاور» وموسى صاحب الشريعة» وعيسى الداعى للمحبة. 
ومحمد المعلن استقلال الوعى الإنسانى عقلا وإرادة. لذلك 
قال السيد المسيح "ما جئت لألغى الناموس بل جئت لأكمله". 
كما أن القرآن أتى مصدقا للكتب السابقة ومهيمنا عليها. 

يعنى "من القصد إلى الفعل" تحويل فكر مالك بن نبى 
من المقاصد والأهداف وحسن النوايا إلى تحقيقها بالفعل فى 
صياغات نظرية محكمة. يعنى نقل الفكر الإصلاحى كله من 
مرحلة الأفغانى حتى مالك بن نبى: مرحلة الخطابة 
والصحافة والصحوة وحشد الجماهير إلى مرحلة التحليل 
والبحث العلمى مع أخذ التغير فى الزمان والمكان والبيئة 
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الثقافية فى الحسبان. فقد امتدت الحركة الإصلاحية على مدى 
قرنين من الزمان أو يزيد. واتسع نطاقهاء وشملت عدة 
ثقافات ولغات عربية وإسلامية وغربية» أفريقية وأسيوية بل 
وأوروبية. فالمصلح لا يعرض المصلح بل يعيد قراءته 
ويطوره حتى يتراكم الإصلاح ويتحول إلى تيار فكرى عام 
تمزه 'النظو عة اسخاضىئ المصلكن. 

يقوم جيل جديد بإعادة قراءته وتطويره بعد ثلآاثين 
عاما وقعت فيه أحداث كبرىء وهو ابن الأحداث منذ ١917‏ 
حتى .1٠١“*‏ فقد اندلعت حرب أكتوبر قبل وفاته بخمسة 
وعشرين يوما دون أن يتمثلها أو يشير إليها وهو فى مرضه 
الأخير. ثم حدثت زيارة القدس فى نوفمبر ١9717‏ وتوقيع 
معاهدة كامب ديفيد فى ١978‏ ومعاهدة السلام فى ١909‏ 
بين مصر وإسرائيل» واندلاع الثورة الإسلامية فى إيران فى 
فبراير ١97/94‏ واغتيال السادات فى أكتوير ١948١‏ وتغير 
الحكد فى عضيو .مل الججهورية -الثاقية إلى الحسوورية الخالنة 
وغزو جنوب لبنان واحتلال بيروت فى 2١5185‏ وضرب 
المفاعل النووى العراقى فى ١584‏ ثم معاهدة وادى عربة 
بين الأردن وإسرائيل» ثم اندلاع انتفاضة الحجارة فى 
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/1 ؛ ثم العدوان العراقى على الكويت فى ١94.٠‏ 
والعدو ان الامويكى على العميز اقم قفي 21:53:51 رتوار 
المعسكر الشرقى ونهاية نظام القطبين فى »١594١‏ ثم العدوان 
الثانى الأمريكى على العراق فى ,١598‏ واندلاع انتفاضة 
الأفضنحئ المسس اده فى ١:0.‏ عو كيين اخابن انطوم 
ونيويورك والاحتلال الأمريكى لأفغانستان فى .37٠١١‏ ثم 
الاحتلال الأمريكى للعراق فى ٠١‏ مارس ,5٠١”‏ واندلاع 
المقاومة العراقية حتى الآن. 

كان مالك بن نبى بالنسبة لجيلنا مفكرا إسلاميا تقدميا 
إصلاحياء رافدا مستقلا عن سيد قطب والإخوان بعد صدامهم 
مع الثورة. التقيت به فى أوائل السبعينات عام ١97١‏ عندما 
حضر إلى أمريكا بدعوة من رابطة الطلبة المسلمين إلى 
فيلادلفيا وقابلته مع عبد الحميد بو سليمان وأئيس أحمد فى 
بيت أحدهما. وقدمته فى محاضرته فى جامعة تمبل. تعلمت 
منه أن فصل باكستان عن الهند كان مؤامرة بريطانية هدفها 
عزل الإسلامى فى باكستان عن محيطه الطبيعى فى الهند 
بعد الاعتراض على تحليله بآن ذلك كان من فعل الشيطان» 
لأن الشيطان لا يدخل فى العلوم السياسية. وكنا مغرمين 
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بإنشاء الدولة الإسلامية فى باكستان وبانفصالها عن الهندء 
ومتأثرين بمحمد إقبال والمودودى» ومعجبين بمحمد على 
جناح. ويمكن القول بأن مؤلفاتى الشعبية هى استئناف لفكر 
مالك بن نبى بنفس الهموم. وقد صدرت معظمها بعد 
وفاته(!). 

ويغلب على الخطاب روح الحركة الإصلاحية التى 
جسدتها الكتابات "الإخوانية". فمالك بن نبى 
مناصر لعبد الحميد بن باديس. والجيل الحالى من 
الإصلاحيين الجزائريين هم تلاميذه بطريقة أخرى. ويشير 
مالك بن نبى إلى عبد الحميد فى بعض كتبه. بل ويشير إلى 
أصول الحركة الإصلاحية ومصادرها الأولى عند الأفغانى 
ومحمد عبده والكواكبى ومحمد إقبال وإن لم يذكر حسن البنا 
وسيد قطب لعلاقته بالثورة المصرية التى عادت الإخوان منذ 


قنئ النيائية 


ارامنة طاقن 552 


)١(‏ وهى: قضايا معاصرة ج١‏ فى فكرنا المعاصر ١5975‏ ج؛ فى الفكر 
الغربى المعاصر 19177. الدين والثورة فى مصر ,.١3454‏ هموم الفكقر 
والظن حت" درك التصضير و العداكةام بح الفكن الدومن المشاصيد 
5 حضبان ا المن كف الفاكى »كا المسقل »بح ؟ الداطجن 
أ- مفكرون عرب معاصرون ب- مشكلات معاصرة .10١5‏ 
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ويشير إلى حركات الإصلاح الحديئة إلى ينتسب 
إليها7). ويخر ج من ماسى المسلمين المعاصرين وفوضى 
العالم الإسلامى الحديث. ويبشر ببواكير نهضة جديدة بإتباح 
طرق جديدة للفكر والممارسة وبعثه الروحى. والإصلاح 
دعوة للتغيير7). فقد نشأت حركة الإصلاح فى الجزائر من 
أجل التحرر والاستقلال ضد الاحتلال و التخلف. 
العشرين7). مما يدل على الإحساس بالعصر وضرورة القيام 
بالرسالة فيه. فالإصلاح ليس النظر بل إصلاح العمل» ليس 
فقط إعادة فهم بل تنشيط فعل وحشد طاقة. 


؟- المؤلفات والأسلوب. 


رين اك عاره ييا راضم 


)١(‏ فى مهب المعركة» الفصل الثانىء النهضة: حركة الإصلاحء الحركة 
الحديثة صه4-"لاء فوضى العالم الإسلامى الحديثء العوامل الداخلية 
والخارجية ص7-175١١ء‏ الطرق الجديدة ص75١-1517١ء‏ بواكير العالم 
الإسلامى ص57١-178.‏ المثال الروحى لعالم الإسلام ص١4١-185١.‏ 

)١(‏ مالك بن نبى: من أجل التغبير. 

(؟) مالك بن نبى: دور المسلم ورسالته فى الثلث الأخير من القرن العشرين. 
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الصحف. وأحيانا تم تجميعها بأكثر من عنوان. ويتم فى 
بعض المؤلفات التنبيه على عنوان الكتاب ومضمونه. ويكون 
التنبيه من المؤلف أو المترجه7'). وأكثر المؤلفات كتب لها 
بنية محكمة غير العناوين الافتراضية التى القصد منها وضع 
تجميع لمقالات صحفية نشرت أغلبها فى مجلة "الشورة 
الأفريقية"('). 

وقد يكون لبعض المؤلفات عناوين فرعية تحدد 


-١ )١(‏ وجهة العالم الإسلامى» تنبيه (المؤلف) ص5 .١‏ فكرة الأفريقية 
الأسيوية (فى ضوء مؤتمر باندونج) ص١.‏ 7- الصراع الفقكقرى فى 
البللاد المستعمرة ص/. 

)١(‏ الكتب المؤلفة هى: -١‏ الظاهرة الفرآنية» -١‏ شروط النهضة ومشكلات 
الحضارةء "- وجهة العالم الإسلامى» 4- فكرة الأفريقية الأسيوية (فى 
ضوء مؤتمر باندونج)ء ©- مشكلة الثفافة» 5- فكرة كمنويلث إسلامىء 
ا- الصراع الفكرى فى البلاد المستعمرة. 8- ميلاد مجتمع» 4- مشكلة 
الأفكار فى العالم الإسلامىء -٠١‏ المسلم فى عالم الاقتصادء -١١‏ 
مذكرات شاهد قرن (الطفلء الطالب). 
والكتب التجميعية هى: -١‏ تأملات» 7- فى مهب المعركة. 7- الفضايا 
الكبرى» 4- بين الرشاد والتيهء ه- من أجل التغييرء 5- دور المسلم 
ورسالته فى الثلث الأخير من الفرن العشرين. 
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الذرف التاريخى لها('). لذلك ظل الفكر حدثيا أى مرتبطا 
حت ا لا لمر ل ل سا و لمكا 
الموضوعات هى الأحداث الجارية» الكبيرة منها والصغيرة: 
لأحداثه. 

وكثير من الأعمال تعليق على مقال أو تفكير على 
تفكير مثل 'وجهة العالم الإسلامى" الذى هو مراجعة وإعادة 
فراءة لكتاب "الاتجحاهات الحديثة فى الإسلام" للمستشرق جب. 
ضحفية لمشاهيز الكتاب!. لذلك ييدى الفكز السيانس فكرا 


-17 فكرة الأفريقية الأسيوية (فى ضوء مؤتمر باندونج),‎ -١ وذلك متل:‎ )١( 
فى مهب المعركة (إرهاصات الثورة)» 7- ميلاد المجتمع (الجزء‎ 
الأول» شبكة العلاقات الاجتماعية) 4- دور المسلم ورسالته (فى الثلث‎ 
الأخير من القرن العشرين).‎ 

)١(‏ وجهة العالم الإسلامى» مدخل إلى الدراسة ص7١-31,‏ 'وأعود فأكرر 
أن كتاب المستشرق الإنجليزى يعد مرشدا ثمينا لكتابى هذا فى دراسة 
الأمراض (شبه الصبيانية) فى العالم الإسلامى. ولكم أتمنى أن يتأمل 
موضوعاته كثيرون من المسلمين كما تأملتهاء وأن يقدروا فيه نزاهته 
التى سمت على مركب عقيدى أو سياسى"» ص١7.‏ 
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علوياء تنظيرا على تنظير. ويظل فرائز فاتون من جزر 
الانتيل والذى عاش فى الجزائر ودفن بها أكثر تنظيرا 
وزإمكانا فى الضواهاف: 

خطاب مالك بن نبى هو الخطاب الصحفى العام 
الموجه إلى عامة الناس وليس الخطاب الفلسفى المحكم 
بمصطلحاته ومنطقه وصياغاته النظرية واستدلالاته» مقدماته 
ونتائجه. ينتمى إلى الفكر العربى المعاصر منذ بداياته فى 
القرن التاسع عشر. ومازال بعد قرنين من الزمان ينقص 
خطابه الإحكام النظرى. وهو أسلوب أدبى إنشائى كما 
تقتضيه طبيعة السامعين مثل 'وحل السياسة" "أبواق 
الاستعمار"”» "حديقة الثقافة7'). يغلب عليه التكرار لأنه دعوة 
موجهة إلى الناس ولا يشترط فيه البناء النظرى. 

والفكر أيضا تجارب حية يعيشها المفكر بالإضافة إلى 
التعليقات على القراءات. فهو مفكر وطنى جزائرى عربى 
اتلامى افر يقى :أسيوهم ها لمن : 

والتكال. :السين 3 ادكه عضن لمانا كه فراع "اند كن انق 
شاهد قرن" خاصة فى 'تأملات". وهى ليست تأملات نظرية 


)1( فين سمهب المعركة. ص ١ه/5/اره .١7‏ 
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خالصة فى موضوعات ميتافيزيقية بل هى تفكير اجتماعى 
سياسى أخلاقى حول الصعوبات باعتبارها علامة فى نمو 
المجتمع العربى» والمسوغات فى المجتمع» وكيفية بناء 
مح كدودر لوك الفهة دريو ررييانة العرن 
فى العالم. ومن القيم الإسلامية الديموقراطية والتضامن 
والفعالية و الثقافة/!). 

وانو ققة: السيوة: الذاقية "مذكرااك: شاه قورف" يحزاتيهاء 
الطفل والطالب حتى عام ١447‏ أى حتى قبل "الظاهرة 
القرآنية" أولى مؤلفاته. تخلو من الأبواب والفصول والتواريخ 
الفارقة. لا تظهر فيها البواعث على مشروع "مشكلات 
الحضارة" فبدت منفصلة عنه. ولا تحيل إلى المؤلفات التالية 
بطريقة "الفلاش باك". وتطول مرحلة الطفولة بكل تفصيلاتها 
دون دلالة واضحة على المشروع كله. وتخلو من العمق 
الفلسفى أو الهم الميتافيزيقى. لا تصل الماضى بالحاضر 
وكأن الحاضر لا يتراءئ فى الماضى. الطفولة سيرة ذاتية 
محلية فى قسطنطينة أولا والجزائر ثانيا مع أن العمر يمتد 
)١(‏ وأعيد نشر "الديموقراطية فى الإسلام” فى "القضايا الكبرئ' 


ص77١-154.ء‏ من أجل التغيير: تأملات على قبر دينيه فى بوسعادة 
ص ١‏ لاا 


15267 


بالطفل حتى العشرين أى مرحلة الشباب والوعى الثقافى 
والعلمى. هى طفولة عادية أقرب إلى التاريخ الخالص مع 
بعض الدلالات على سمات الشخصية مثل المرأة الشقراء 
ورعاية قطة. ولا يبدو "الطالب" قد اهتم بالتراث القديم أو 
يحمله من هموم إسلامية وتمنيات أن تدخل الهند وروسيا 
منظمة الدول الإسلامية. وقد نادى السلطان جالييف من قبل 
بتجمع شعوب الشرقء والأفغانى بالجامعة الشرقية. ويعترف 
بجهو د الساعى رفيق النضال. وتتبدو المعاداة للاستعمار 
الأجنبى والهيمنة اليهودية على مقدرات الوطن. 

وقد تتصدر آية قرآنية أو حديث نبوى أو آية من 
الإنجيل أو كلها معا بعض المؤلفات(). 

كما تتصدر بعض المؤلفات إهداءات تكشف عن نوح 
الجمهورالمخاطب ويتراوح المُهدى إليهم بين الأسرة الأب 


)١(‏ تتصدر فكرة الأفريقية الأسيوية (فى ضوء مؤتمر باندونج) آية يا أيها 
الذين أمنوا ادخلوا فى السلم كافةء ولا تتبعوا خطوات الشيطان 4»؛ ومن 
الإنجيل 'طوبى لصائعى السلام لأنهم أبناء الله يدعون". 
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والأم اللذين أعطيا الابن أثمن الهداياء هدية الإيمان!'). وقد 


كوف الكهداء إلى الشدات سب الى السوؤة بالمعققه 


الششعب ا اثرى 0 أو 5 0 1 0 اكرية() 
يكون إلى رمز من رموز الثورة الجزائرية مثل الأمير عبد 


)١(‏ "إلى روح أمى ... وإلى أبى ... الوالدين اللنين قدما لى فى المهد أثمن 
الهدايا ... هدية الإيمان"» الظاهرة الفرآنية» ص/. 

)١(‏ "إلى الشباب المتطلع إلى العودة بالمجتمع الإسلامى إلى حلبة التاريخ”. 
مشكلة الثقافة» ص 56. 

(؟) "إلى الشعب الجزائرى الثائر. إننى أحيى كفاحك أيها الشعب الكريم. إننى 
أحييه لأنه كفاح الطفل الجزائرى فى سبيل مستقبله» ولأنه كفاح المرأة 
الجزائرية من أجل أمن بيتها وسعادة أسرتهاء ولأنه كفاح الشهداءء ولأنه 
كفاح الأبطال الذين يريقون دماءهم من أجل الحق المقدس للطفل 
والمرأةء ولأنه كفاحك أيها الشعب الكريم من أجل البناء والكرامة 
والحرية. إن الله الذى يبارك صراع الأبرار يبارك كفاحكء. ويقوده إلى 
النصر تحت الراية المقدسة التى كتب عليها وعده الصادق #وكان حقا 
علينا نصر المؤمئين»": وجهة العالم الإسلامى» ص”7. "إلى شهداء 
الثورة الجزائرية النين حققوا بدمائهم الأحلام التى تعبر عنها هذه 
الصفحات”» فى مهب المعركة. 
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القادر(!). وقد يكون إلى جميع الشعوب المكافحة فى سبيل 
الحوية اوالمدلتء!"!.وقة يكو لأكثن .فق سراف التحعوب 
المحبة للسلام والرئيس جمال عبد الناصر(). 


ومكنا كه إلى أكذر. الغو لفاك هده موقي عقاو امكدة :إى 


كنا كناقة: إلى النقسة. لقح المتك ووه بدن ادن 


01 


ل 


د 


(5 


"إلى الأمير عبد القادرء إلى البطل الأسطورى للملحمة الوطنية التى 
يجسد شخصه فى فترة فاجعة من تاريخنا مصير وطن وتفافة 
حا 5 التعنانا القرون هو 1 

'من أجل الشعوب المكافحة فى سبيل الحرية والسلام", فكرة الأفريقية 
الأسيوية (فى ضوء مؤتمر باندونج). 

'من أجل الشعوب المكافحة فى سبيل الحرية والسلام"؛ "إلى الرئيس 
جمال عبد الناصرء الذى تتمثل فيه ثورتان: الثورة السياسية التى أعطت 
مصر الجمهورية» والثورة النفسية التى تعلن فى العالم الإسلامى ظهور 
الفيادة الفتية التى تستلم مقود التاريخ من أيدى القيادات الفوضية", فكقرة 
الأفريقية الأسيوية (فى ضوء مؤتمر باندونج). 

الورضي الشوعن نهو النكات : اللشائى عمحرن مسن ذو 1ح لفل فزية 
الفرآنية" له تقديمان من محمد عبد الله دراز ومحمود محمد شاكرء 
1- 'وجهة العالم الإسلامى" تقديم محمد المبارك,. "- 'فكرة الأفريقية 
والأسيوية" تقديم أنور السادات» 4- 'مشككلة الثفافة" تصدير عمر 
مسقاوى؛ 5- 'فكرة كمنويلث إسلامى" مقدمة عمر مسقاوى» 


0ظ12 


غيره(). وقد تطول المقدمة لتصبح مراجعة ودراسة بل نقدا 
وتجاوز|(). 


ومعظم المؤلفات مكتوبة باللغة الفردنسية نم تمت 
ترجمتها إلى العربية باستثناء البعض منها الذى كتب باللغة 


؟- 'تأملات" تقديم عمر مسقاوىء. 7- "القضايا الكبرى" هذا الكتاب بقلم 
عمر (كامل) مسقاوى ومقدمة الطبعة الفرنسية لنور الدين بوقروح 
ومقدمة تالية للدكتور عبد العزيز الخالدى, 8- "بين الرشاد والتيه" تقديم 
عمر مسقاوىء 4- 'من أجل التغيير” مقدمة عمر مسقاوىء -٠١‏ "دور 
المسلم ورسالته فى الثلث الأخير من القرن العشرين” تقديم عمر 
2 

)١(‏ 'شروط النهضة ومشكلات الحضارة" ترجمة عبد الصبور شاهن (وعمر 
كامل مسقاوى) وتقديمه بالإضافة إلى تقديم ثان للدكتور عبد العزيز 
الكالدف: 

-١ )١(‏ 'مشكلة الثقافة" تصدير عمر مسقاوىء والمقدمتان للطبعتين الأولى 
والثائية للمؤلف, -١‏ 'تأملات" تقديم عمر مسقاوى ومقدمة المؤزلف. *- 
الى ومين لبدو كة ١‏ ادك يعم ,مسد وى > وافقاطة امتكوورة م خمدة اننا قز 
ومقدمة المؤلف, 4- 'ميلاد مجتمع" مقدمة المؤلف», 5- "مشكلة الأفكار 
فى العالم الإسلامى" تقديم عمر مسقاوى ومقدمة المؤلف» 5- "المسلم فى 
عالم الاقتصاد" مقدمة المؤلف. 

(؟) وذلك مثل مقدمة محمود محمد شاكر لكتاب "الظاهرة القرآنية" 
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العربية مباشرة خاصة فى فترة الإقامة بالقاهرة('). وقد يجمع 
الكتات فيرة التاليفته :و التوبحية!'اروقة تيكو م المؤالقه تفسية هه 
المترجد7). وقد يجمع مؤلف بين الترجمة والتأليف). 


)١(‏ المؤلفات المترجمة من الفرنسية: -١‏ الظاهرة الفرآنية (عبد الصبور 
شاهين)» 7- شروط النهضة ومشكلات الحضارة (عبد الصبور شاهين» 
عمر كامل مسقاوى)ء -١‏ وجهة العالم الإسلامى (عبد الصبور شاهين)» 
4- فكرة الأفريقية الأسيوية (فى ضوء باندونج) (عبد الصبور شاهين)» 
- مشكلة الثقافة (عبد الصبور شاهين)» 5- فكرة كمنويلث إسلامى 
(الطيب الشريف)ء 7- ميلاد مجتمع (عبد الصبور شاهين)» 4- مشكلة 
الأفكار فى العالم الإسلامى (ترجمة الدكتور بسام بركة والدكتور أحمد 
شعبو). 
المؤلفات بالعربية هى: -١‏ الصراع الفكرى فى البلاد المستعمرةء ؟- 
تأملات» ”7- فى مهب المعركة, 5- القضايا الكبرى» 2- دور المسلم 
ورسالته فى الثلث الأخير من الفرن العشرين. 

)١(‏ المؤلفات التى تجمع بين التأليف والترجمة مثل "المسلم فى عالم 
الاقتصاد". الجزء "الاقتصاد والاقتصادية",» ترجمة مروان قنواتىء» 
ص 416-4١‏ . 

(؟) وذلك متل "الرشاد والتيه". 

(4) وذلك متل كتاب "الفضايا الكبرى". فالفصول الثلاثة الأولى ترجمها 
الطيب الشريف ونشرت تحت عنوان "آفاق جزائرية: للحضارة:ء للثقافة: 
للمفهومية". والفصلان الأخيران "الديموقراطية فى الإسلام" و"إنتتاج 
المستشرقين" كتبا بالعربية» الفضايا الكبرى ص/. 
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وبالرغم من عروبة المؤلف وتمكنه من اللغة العربية 
إلا أن ترجماته من الفرنسية إلى العربية بل وكتبه المؤلفة 
تويز يقالي ليا اللماومة الى ومضيظ كن الاريك 
والمعوف! ان وتيضوزفة ادق تحجن نتيا ل عاجين ‏ اكااء 
الترجمة ولكن بمعنى رب ضارة نافعة. فكل ترجمة فراءةء 
تعطى أبعادا جديدة على النص الأول لأنها إعادة كتابة له من 
منظور آخر وفى تجربة إنسانئية ليزي هى تجربة 


المترجدا!. 


7# متلة ! الخطاتب. 
وهو خطاب "الثورة الجزائرية" التى أهدى إليها أحد 
ملقاقه "يواكام نيمك ام قل كذ لك فى وو حاية ما عم 


)١(‏ مثلا ترجمة 11[10356©-1]تة',1 بمصطاح ما ضد الثقافة» والأولى الثفافة المضادة 
مشكلة الثقافة ص74 .١‏ استعمال اللفظ 'كمنويلت" فى 'فكرة كمنويلت إسلامى'. 
وسكولوجية ص؟١.‏ وترجمة 10116قطع16 الفنية والأفضل اللفظ المعرب 
التفنية» فكرة كمنويلث إسلامى ص؟١؛‏ مشكلة الثقافة ص43-88. تعريب 
11 بوليتيك وهى الألاعيب السياسية» بين الرشاد والتيه ص51 .١١7-‏ 

)١(‏ من أجل التغيير: فلنتكلم عن العارضة ص؟7؟77-5. 

(؟) فى مهب المعركة؛ من أجل إصلاح التراب الجزائرى ص45-57؛: ضرورة 


قبن معز اتواط كو ضف العو صو لكان عزن عاك يز ا تديحتة مر لتاب 
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الاستقلال من أجل إعادة بناء الدولة وليس فقط مديرا عاما 
للتعليم: العالى فيها من ,1517-1١95515‏ كان يمكن الفكسر 
الإصلاحى بداية بعبد الحميد باديس حتى مالك بن نبى ومع 
أحمد بن بيلا أن يكون حلقة الوصل بين الإخوة الأعداء 
المتقاتلين حالياء جبهة الإنقاذ والدولة. فالإصلاح هو الججبسر 
بين السلفيين والعلمانيين. كان يمكن أن يكون فيلسوف الثورة 
الجزائرية لو أنه تجاوز دور الداعية الثورى إلى المفكر 
الثورى» من ماركس الشاب إلى ماركس الكهلء ويكتب 
'رأس المال الثورى" للعالم الثاالشث فى الثقافة والنهضة 
والحضارة والاجتماع والتاريخ وليس فقط فى الاقتصاد. 
ويعجب مالك بن نبى بالثورة المصرية فى .١1507”‏ 
أهدى 'فكرة الأفريقية الأسيوية" إلى جمال عبد الناصرء وقدم 
الكتاب أنور السادات. ولم ينتقدها خاصة فى أزمة مارس 
4 :»؛ فى الصراع بين الإخوان والثورة وكان يمكن أن 
يكون حلقة الوصل بينهما نظرا لجمعه بين الإسلام والثورة. 


. بين الرشاد والتيه: العامل الجزائرى فى فرنسا ص55-١3»‏ معالم على 
لواف لحر كةة قي تق م عدا لو حار ال 
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وللهند وزعيمها غاندى مكانة خاصة7). وهى قرين 
مصر فى باندونج وفى ثلاثى مصر والهند ويوغوس لافياء 
ناصر ونهرو وتيتو. وقد حدث تقسيم الهند فى نفس الوقت 
الذى وقع فيه تقسيم فلسطين. واستقلت الهند. ومازالت 
فلسطين كلها ترزخ تحت الاحتلال الصهيونى. 

يدانب اس حر يقر ان اناك الى حير انس 
الوجود منذ مؤتمر باندونج» ونظر له فى "فكرة الأفريقية 
الأسيوية (فى ضوء مؤتمر باندونج)"» وتحديد محور طنجة- 
عكار فى مدن مور ار مطل كي كي العام النانك 
فى مقابل العالمين الأول والثانى. وهو فهم سياسى جديد 
للعالم الإسلامى الذى يمتد كله فى أفريقيا وآسيا9). وأحيانا 


يتم التركيز على أفريقيا وحدها7". وأحيانا أخرى يتم التركيز 


)١(‏ فى مهب المعركة» وحدة الثقافة فى الهند ص4*59 ,١ 44-١‏ تحية إلى 
داعية اللاعناف ص44 ١-57١ء»‏ رومان رولان ورسالة الهند ص”ه١-‏ 
شرت 1 

-٠٠١ص مشكلة الثقافة: تعايش تقافى على محور طنجة- جاكارتاء‎ )١( 
تأملات: التضامن الأفريقى الأسيوى» صه1717-94.‎ 57 

(؟) من أجل التغيير: مهمة النخبة الأفريقية صغ45-14» صحفة العالم 
الثالث صه١94-1١1.‏ 
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على أسيا وحدها. 

وتتكون فكرة الأفريقية الأسيوية من ثلاثة أجزاء: 
رن ارد اراي ف عام الا وير من رمام 
الاستعمار» يتعايش معد:؛ ويتأثر به. والثانى بناء الفكرة 
الأفرسيوية وتأصيلها تاريخيا وحاضر الكتلة العربية 
الأسيوية. فالعرب هم قلب أفريقياء وإمكانية تحملها مسئولية 
النهضة والحضارة عن طريق الثقافة والاقتصساد. والثاا"ئث 
رسالة فكرة الأفرسيوية والتعايش بين شعويبها وعلاقتها 
بالعالم الإسلامى وأوروبا والمجتمع الدولى. 

كما يتم الحديث عن العالم الإسلامى صراحة متميزا 
حى نام ارين سف رق انين راع فى انكرء 
كمنويلث إسلامى". يرمز إليه الحج باعتباره مركزا له. وله 
مبرراته الجغرافية والسياسية والنفسية والفنية (العلمية) 7(). 
ويتكون من ثلاثة أقسام : الأول "مشروع دراسة شاملة" 
لتأصيل الفكرة تاريخيا ومحيطها الجديد وأولوية المعيار 
الاجتماعى وما يعوق الفكرة من تقليد وفوضى الأشياء 


5 


والأفكار والاضطراب العام. ويُجدد المشروع فى صياغة 


.15-١١ص فكرة كمنويلث إسلامى‎ )١( 
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ومبررات جديدة مع توضيح للأسباب الجغرافية والسياسية 
والعلمية بالإضافة إلى الأسباب النفسية. والثانى 'قيمة الفكرة 
فى المجتمع الإسلامى" من حيث ضعفها وترصد الاستعمار 
لها ونقص الفاعلية فى العالم الإسلامى. والثالث "وظيفة 
تنروت لاحي وق ر الور يديه ار متطانيي وإكرية 
تجاوز مشاكله بمفاهيم إسلامية جديدة مثل الشهادة والرسالة. 

ويعى مالك بن نبى التوجه نحو الشرقء» ونهضة 
ادر وه وين سعى جاا لض لون لل 

يمكن: تحديف تخطاب مالك ين نين فى :محال .خطمات 
ما بعد الاستعمار الذى يحلل ما ألت إليه حركات التحرر 
الوطنى» وما خلفه الاستعمار وراءه من بقايا نفسية وذهنية 
فى الفرد» وثقافية وحضارية فى المجتمع. ويهدف إلى تحليل 
الدولة الوطنية الجديدة ونجاحها أو فشلها فى تحقيق برامجها 
الوطنية فى التعليم والثقافة وخططها الاقتصادية فى التدنمية. 
كما تكلون :فى .هن الوافكم لمكن الوقن يبون الالمهماد 
والقابلية للاستعمار أى الموضوع والذات» الواقع والإمكانية. 
وهو فى هذا يشابه عديد من المفكرين فى العالم الإسلامى 


.١5/17 أنور عبد الملك: ريح الشرقء دار المستقبل العربىء القاهرة‎ )١( 
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مثل على شريعتى» وفى الهند مثل بارتا كاثارجى واشيس 
ناندى وراجنى كوتارى وغيره7!". 

ويتناول "فى مهب المعركة" أيضا موضوع الاستعمار 
ووضعه تحت المجهر واكتشاف فوضاه وفتحه جبهة ثالثة فى 
التاريخ بين المستعمر والمستعمّر وهى الحرية مع نقد أبواق 
الاستعمار و أعواتة وتابعية عن ملوك و أمراء وعد مؤتعورات 
لأ فائدة منه]!'. ويعورت التشعمان قمة التقار بوفاعلنيال. 
ونظرا لأهمية موضوع الاستعمار فإنه يدخل عنوانا فى 
'"الصراع الفكرى فى البلاد المستعمرة". والاستعمار ليس 
ظاهرة موضوعية فقط بل أيضا ظاهرة نفسية كما وضح ذلك 
فى "لحن والاشتعيمار 7 

ولا تظهر الصهيونية فى فكره إلا بعد هزيمة 


.1١5.-١؟17ص السابق‎ )١( 

241-1١5 فى مهب المعركة ص7١-47» أقلام وأبواق الاستعمار ص‎ )١( 
ميلاد مجتمع: شبكة العلاقات الاجتماعية والاستعمار ص817/-45.‎ 

(؟) فكرة كمنويلث إسلامى: الفكرة ومراقب الاستعمار ص؛ ه-8ه. 

(4) من أجل التغيير: الفصل: نحن والاستعمار ص ,١١5-4‏ ويتضمن: 
أرغن الإمبريالية» الأسباب الصغرى والأسباب الكبرى» صحافة العالم 
الالكه العير #مرة,خربمة: 


1/8 


حزيران- يونيو 5911 اوهو فى مصر. ولم تظهر بوضوح 
إلا فى "بين الرشاد والتيه" الذى كتب بين 556 .15519-١‏ 
يخي اشن الراك ”ل تسر لاب تي حبسي 
الفلسطينية فى عدة مقالات كتب معظمها عام 9517 .)1(١‏ 


د 
3 
كي كين 


؟5- وحدة المد 

ويمكن دراسة فكر بن نبى من أعماله السبعة عشر مرتبة 
بار يسائر بن عن ار السبررة يه 
إلى العمل الأخير "مذكرات شاهد قو وقد يساعد ذلك 


1 43-١ بين الرشاد والتيه: الفصل الرابع: فى قضية فلسطين ص”.‎ )١( 
وتشمل مفالات: عشرون سنة من بعدء شمن الوحدة العربية» لحظة الفلاش»‎ 
لحظة التأمل» هيئة الأمم تدين شعب فلسطينء مفاتيح العرب.‎ 

)١(‏ وهى مرتبة كالآتى: -١‏ الظاهرة الفرآئنية ,135479-١945‏ 7- شروط 
النهضة ومشكلات الحضارة ١14,8‏ 5- وجهة العالم الإسلامى 
116541-165١ء‏ 4- فكرة الأفريقية الأسيوية (فى ضوء مؤتمر 
بادندونج) .١155‏ 5- مشكلة الثقافة ١44‏ 5- فكرة كمنويلت إسلامى 
:7- الصراع الفكرى فى البلاد المستعمرة» 4- تأملات -١97٠‏ 
0١‏ 1- فى مهب المعركة -١١ ١55١‏ ميلاد مجتمغعء -١١‏ 
القضايا الكبرى -١١ .,١5554‏ بين الرشاد والتيه 19519-19526, -١‏ 
من أجل التغيير 1454-١517‏ 14- مشكلة الأفكقار فى العالم 


ْ9/ظ12 


على معرفة إذا ما كان هناك تطور فى فكره الإصلاحى أم 
أن هناك منطلقات ثابتة من البداية إلى النهاية. والأغلب هى 
المنطلقات الثابتة من البداية إلى النهاية مع تطبيقات متعددة 
فى الثقافة والسياسة والاجتماع والأخلاق والتاريخ. 

والمشروع كله يبدأ من العمل ويتوجه إليه. وتجربة 
العصر كله هى تجربة الثورة والاستقلال. فالثورة روح 
العصر وهو معنى "الاطراد الثورى". وهى التزام خلقى. 
المهم هو أن تتحول إلى دولة(). الثورة هى طريق 
الاستقلال. ليس فقط استقلال الدولة بل بداية باستقلال 
الإنسان7). المشروع إذن تأسيس نظرى لثورة عملية. ييدأ 
بتثوير الفكر من أجل تثوير الواقع» ومن إصلاح الفرد إلى 
إصلاح الأمة. 

ويدور فكر مالك بن نبى على ثلاثة محاور: الأول 
التراث القديم الذى لم تساعده الظروف على الاستمرار فيه 


الإسلامى -١5 ,١517١‏ المسلم فى عالم الاقتصاد 215107 -١5‏ دو 
المسلم ورسالته فى الثلث الأخير من الفرن العشرين 134177 -١19‏ 
مذكرات شاهد قرن. 

.55-١١ص بين الرشاد والتيه: الفصل الأول: طريق الثورة‎ )١( 

)١(‏ بين الرشاد والتيه: الفصل الثانى: فى قضايا الاستقلال ص54-517. 
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بعد "الظاهرة القرآنية". وتحول من التراث الإسلامى القديم 
إلى الثقافة الإسلامية المعاصرة. فنقص المشروح جذوره 
التاريخية لصالح فروعه الحاضرة. والثانى التراث الغربى. 
ولما غاب التخصص الدقيق والعودة إلى المصادر الأولى فيه 
تحول إلى الثقافة الغربية العامة الواسعة فى السياسة 
والاجتماع والاقتصاد والتى يعتمد عليها فى تحليل الواقع 
الآنى خاصة ما شاع منها فى الثقافة العربية المعاصرة. 
والثالث تلخيص تحديات العصر كلها فى "مشكلات الحضارة" 
بما فى ذلك النهضة والتحرر من الاستعمار» والقضاء على 
التخلف ومظاهره من فقر وقهر وتجزتئة» وذلك عن طريق 
التنظير المباشر للواقع؛ وتحويل أحداث عصره إلى 
مرتكزات فكرية مثل مؤتمر باندونج وتنظيره فى 'فكرة 
الأفريقية الأسيوية". وهو البعد الأغلب الذى ساد فكره 
الإصلاحى. فتوارى خلفه البعدان الأولان» التراث الإسلامى 
والتراث الغربى. وهو الذى أخذ عنوان "مشكلات الحضارة". 

ويتضح الواقع المباشر والتجارب الحية من أسماء 
المعسكرات والبلدان والعواصم التى يزخر بها مشروع 
'مشكاقة: الخكانة" تاستشاءغ 'الظطاهوة: القل انيسة» الذر أفحمة 
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العلمية الوحيدة. فيحال كثيرا إلى العالم الإسلامى ومحاوره 


وطنجة- جاكارتا فى مواجهة واشنطن- موسكوء والبلدان 
الإسلامية» والعواصم الإسلامية فى مقابل أوروبا والبلدان 
الغربية وعواصمها والتحالف مع الشرق بلدانه وعواصمه. 
ويحال إلى كثير من المنظمات الدولية والإقليمية وإلى عديد 
من الأحداث الكبرى. بل ويذكر الكيان الصهيونى وعاصمته: 
مما يدل على أن المفكر غارق فى أحداث العصر فى 
الحثر افية الساية! 2 


)١(‏ من العالم الإسلامى: اندونيسياء باكستان» سورياء فلسطينء» مراكش» 
مصرء الجمهورية العربية المتحدة» أفريقياء الجزائرء ماليزياء باكستان؛ 
لبنان» تونس. ومن العواصم الإسلامية: فسطنطينة» دمشقء الفاهرةء 
الفيروان» باندونجء طنجة. جاكارتاء بغداد.ء حلب. طرابلسء» 
الفسطنطينية» طهران. ومن الفديم: عرفات» صفين. ومن العالم الغريبى: 
الجلتراء فرنساء أوروياء أمريكاء ألمانئياء الاتحاد السوفيتىء ايطالياء السويد. 
ومن العواصم الغربية: باريسء» روماء جنيفء موسكوء اسبرطة روماء 
واشنطنء برلين» لندن» سان فرانسيسكوء طوكيو. ومن بلاد الشرق: 
الصينء الهندء الهند الصينية» اليابان. ومن العواصم الشرقية: نيودلهىء 
بكين. ومن المنظمات الإقليمية والدولية: الجامعة العربية» الأمم المتحدة. 
التضامن الأسيوى الأفريقى. ومن الأحزاب: الحزب الشيوعى. ومن 
الأحداث الكبرى: الحرب العالمية الأولى» والثائية» والحروب الصليبية. 
ويُذكر الكيان الصهيونى: إسرائيلء تل أبيب» موشى ديان. 
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ومتروع تكاذك لحان ا متصووع كابلا 
يحيل كل كتاب لاحق إلى المؤلفات السابقة. فإذا كانت 
'شروط النهضة ومشكلات الحضارة" لم تشر إلى "الظاهرة 
لامكا :فاق" ابحية العام :تلان قعل الى :#للناهوة 
القرآنية" و'شروط النهضة ومشكلات الحضارة27. وتحيل 
'"مشكلة الثقافة" إلى 'شروط النهضة ومشكلات الحضارة”» 
وإلى 'فكرة الأفريقية الأسيوية (فى ضوء مؤتمر باندونج)" 
واالفتدا هوف القن الحنة زو" لمر اع الكديوي :قدي الوذ 
المستعمرة27. وتحيل "فكرة كمنويلث إسلامى" إلى 'وجهة 
العاله :الإسلامى' و'فكرة الأفريقية الأسنيوية7». ويخيل 
فوع الفكر اف الذلك: السكعيوة إلى 'اتبسية لاله 
الإبللاكي ‏ واقكرة كمزوراته !11ب .قدي "جلاع الى 
الوه كبتو رشك حدقي او انحر ة الاتريينة ااأسبيوي 
اواج اتوي الى الأو قار لفمي ير تال "باهو 


.70١-١9ص وجهة العالم الإسلامى‎ )١( 
.59/94/49/١١ص مشكلة الثقافة‎ )١( 
.55/١5ص فكرة كمنويلث إسلامى‎ )"( 
.47-.١ص الصراع الفكرى فى البلاد المستعمرة‎ )4( 
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القرآنية2'7. ويحيل "فى مهب المعركة" إلى "الصراع الفكرى 
ى البلاد المستعمرة" و'وجهة العالم الإسلامى" و'فكرة 

ا مويف و ري النيحنة ا 6ن 

اد 00 إلى امشكلة الثقافية'!1. ولحال فى 

الفضبيا الكيرى؟ إلى اشروط التميضبة ومشكاتك الحمخبارة 

و"الصراح الفكرى فى البللاد المستعمرة" وآفكرة الأفريقية 

الأسيوية" و'مشكلة الثقافة" و'"وجهة العالم الإسلامى). 

ونان فى انين الزرشان والقفةة الى ابر و النهضة" 

و"الصراح 0 وافكرة الأفريقية بقية الأسيوية "ا . وكعاك حون 

'مشكلة الأفكار فى العالم الإسلامى" إلى 'شروط النهضة" 

و"الظاهرة القرآنية'و'فكرة الأفريقية الأسيوية0). ويُشار فى 

'المسلم فى عالم الاقتصاد" إلى 'فكرة الأفريقية الأسيوية7). 

.١41/94/91/١ تأملات ص‎ )١( 

.1 "0/4 /8/هر/١‎ ١ص فى مهب المعركة‎ )١( 

(؟) ميلاد مجتمع ص .5١‏ 

(4) القضايا الكبرى ص ١ه‏ ؟/ الاه/ه 7 امل هه 07/؛ الخ 
ا 6 . 

(©) بين الرشاد والتيه ص91/67١/١61١/55١.‏ 

(5) مشكلة الأفكار فى العالم الإسلامى ص؛ 55/4/١٠٠١/61١/6ه/77.‏ 

(0) المسلم فى عالم الاقتصاد ص47. 
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ولا يُحال "من أجل التغيير" إلى أى من المؤلفات السابقة. 


ه- الثقافة الإسالاصية. 

و"الظاهرة القرآنية" أهم ما أبدع مالك بن نبى من فكر 
أصيل يجدد به علوم القرآن ومناهج التفسير. ويضع قواع د 
جديدة لفهمه من أجل حل قضايا المسلمين» والدخول فى 
تحديات العصر. ويبدو أنه البحث الذى تقدم به إلى ماسنيون 
ليحصل به على درجة الدكتوراه فى الفكر الإسلامى وتردد 
ماسنيون فى القبول أو رفضها صراحة مما دفع الطالب 
العنيد إلى أن يثبت للأستاذ أنه قادر على التفكير والتجديد. 
ربما وجده ماسنيون غير حاصل على شهادات سابقة فى 
الدراسات الإسلامية. وربما أحس منه بالغيرة على الإسلام 
والمسلفين .مما يدقع الميتتيرق. عن. لاعن فى التراجه 
والتخوف لما فى القلب من موروث تاريخى قديم تجأه 
الإسلام» وموروث استعمارى معاصر. ويشير مالك بن نبى 
إلى ماسنيون 'هذا المستشرق البارز مؤخرا" فى إشارة 
إيحابية إلى قدرة اللقات. السامية على التعير عق الأادان 
والكتب المنزلة وفى نفس الوقت عن العلوم الرياضية 
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والطبيعية كما حدث بعد ذلك فى تاريخ الحضارة الإسلامية. 
كما يستشهد به مع مونييه وجيلسون فى القيام بأسبوعين 
للثقافة الكاثوليكية(!). 

و"الظاهرة القرآنية" فى أحد جوانبه رد فعل على قضية 
"الشعر الجاهلى" لطه حسينء» ورد الاعتبار للقران ضد ما 
شاع عن "الشعر الجاهلى" من إنكار حوادث التاريخ خلف 
قصص الأنبياء» وأن "الشعر العربى" مثل القرآن» كثير منه 
منحول» يعبر عن خيال الشعراء وتقليد الشعر أكثر مما هو 
تيوه" للفانلدق: ندا" بدويهى. النضبية الى ادها مره حوة 
مهيا كله كبون: هلها كام فى نيا فى العتؤودا كاي كنا 
أن “فكية الضيحة التارئقييتة التضعوهن النينيطة» التعوراة 
والأتهل: كانت متارة مند يدل العضور الحنيثة ف ادر 
السابع عشر خاصة عند اس بينوزا وأوستريك وريتشارد 
وسيمون. واستمرت فى القرن الثامن عشر عند ف ولتير. 
وبلغت الذروة فى القرن التاسع عشر عند لسنج وشتراوس 
)١(‏ من أجل التغيير ص .45/6١‏ 
)١(‏ انظر دراستنا: من الانتحال التاريخى إلى الإبداع الحضارىء قراءة فى 


"الشعر الجاهلى" بعد سيعون عاما لطه حسصس خخخ 0-1و ١)ء‏ حوار 
الأجيال» دار قباءء القاهرة ١19.8‏ صه؟-5:. 
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وزايفان وانضار النزعة التاريفية.:وكانتت وواء الاتحساأة 
التحديثى فى القرن العشرين عند كوشو ولوازى7). 

والكتاب غير مقسم إلى أبواب وفصول. وموضوعاته 
غير مرقمة ولا تنتظم فى نسق. ومع ذلك يمكن التعرف على 
ستة أقسام: مدخل إلى دراسة الظاهرة القرآنية؛ والحركة 
البنوية» وأصول الإسلام» بحث فى المصادرء والخصائص 
الظاهرية للوحىء والعلاقة بين القرآن والكتاب المقدسء» 
وموضوعات ومواقف قرانية. 

ولفظ "الظاهرة" لفظ جديد فى علوم القران» قبل علم 
الظاهريات "الفينومينولوجيا"» فلسفة ومنهجا. وههى ظاهرة 
'الوحى". يترك المؤلف الموضوع ويتبع قسمة لا تغطيه 
كظاهرة. وتصبح الظاهرة الدينية بوجه عام وليس ظاهرة 
الوحى وحدهاء وعرض المذهبين المادى والغييى فى 
تفتسونها : :وتعتى: الغندى الووكيى قنع هقايل المسادي او 
الميتاف ريق :فى يقابل القانيعى اق تسو ل الظتساهوة لس 


)١(‏ 15521 يعمغع 6د[ عل عو ه[ممعصمممغطم هآ :لكقصها] مددددا] 
علاعامعانعه عن معطا عمتكل 


) ع[ ١352‏ 15كة2 راقع تتقاقع 1 «تتتوعنتتا0ل8 دحل كتاتهم 3 


ويا 
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'الحركة النبوية" مبدأ النبوة وادعاؤها7). ثم يتم التحول 
من النبوة إلى النبى» ومن الرسالة إلى الرسول» حياته قبل 
البعثة وطفولته ومراهقته» والزواج والعزلة. ثم يُعرض 
العصر القرانى فى مرحلتيه المكية والمدنية» وكيفية الوحى. 
ثم يستمر تشخيص الوحى فى اقتناع الرسول الشخصى 
يذاه لدف امجن يفيل دشلات افريك 
والفكرة المحمدية كما يفعل المستشرقون قياسا على اشتقاق 
يد ال "المبيحية اس يد ريون لوحي ريدي 
الرسالة لصالح الرسول» ويتوه مقياسا الوحىء العقل والواقع» 
فى الافتناح الشخصىء والمقياسان الظاهرى والعقلى. ولا 
يدخل فى الموضوع إلا القسم الرابع "الخصائص الظاهرية 
للوحى: " التنجيم أى أسباب النزول» والوحدة الكمية» والوحدة 
التشريعية» والوحدة التاريخية» والصور الأدبية» ومضمون 
الرسالة(؟. وينتهى الكتاب بموضوعات ومواقف قرآنية مثل 
إرهاص القرآن وما لا مجال للعقل فيه مثل خواتم السورء 
سياف و الف ال فى اران رالقية 


.1175-١١4/47-ه١ص الظاهرة الفرآنية‎ )١( 
.١95-١179ص (؟) الخصائص الظاهرية للوحىء السابق‎ 
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الاجتماعية لأفكار القران» وهو ما يخغفرج عن الظاهرة 
إلى الموطيو 2 .١‏ 

والحديد كي الكتاب هو المنهج المقارن» مقارنة النبوة 
بنوته تفسيرا نفسيا. ثم تعقد مقارنات بين القرآن والكتاب 
والأخرويات والكونيات والأخلاق والاجتماع والوجداني(). 
وتتم مقارنات أخرى فى قصة يوسف فى القرآن والكقتاب 
المقدس بمنهيح نقدى للتعرف على الغرض فى الروايتين. 

ويعتمد الفكر على الآيات القرآنية والأحاديث النبوية 
التى تكثر أو تقل طبقا لطبيعة الموضوع ومنطق الاستدلال 
فيه وما هو متاح من نظريات غربية أو محاولات اجتهادية 
لخلق وتنظير جديد. وتختلف المؤلفات فى اعتمادها على 
الآيات والأحاديث بين الأقل والأكثر. فأكثرها بطبيعة الحال 
الكلاهوة الو انار بوك ديو لفاك سكا تاها ين الانتات 


)١(‏ موضوعات ومواقف قرآنية» السابق ص59؟-..5. 

,755-71١1١/95-191/:-3"ص الظاهرة القرآئنية‎ )١( 

(؟) الظاهرة القرآنية: الآيات (15).؛ الأحاديث .)١5(‏ تأملات: الآيات (58)): 
الأحاديثت .)١4(‏ القضايا الكبرى: الآيات (58)» الأحاديث .)١5(‏ وجهة العالم 
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القرآنية والأحاديث النبوية('). فالفكر الإسلامى قادر على 

الاستقلال بذاته. يحلل الواقع تحليلا مباشرا. ويقدر 0 

معرفة مضمون الآية من الواقع وليس من النص» استقراء 
وليس استنباطا. 

والذاسات السلاينة الونية تسل الى مؤكش» تسد 

من الاستشراق كما هو الحال فى "'إنتا- ج المستشرقين وأثره 

الفكق. الدلامى الحديف” كفضنلن كان فى "التضييانا 


5 "('). فالات ل وا ريا 


الإسلامى: الآيات :.)١8(‏ الأحاديث (5). ميلاد مجتمع: الآيات :)١١(‏ الأحاديث 
(5). مشكلة الأفكار فى العالم الإسلامى: الآيات ».)١١(‏ الأحاديث (؟). مشكلة 
التقافة: الآيات (5): الأحاديث (؟). 
فكرة كمنويلتث إسلامى: الآيات (5)» الأحاديث (؟). بين الرشاد والتيه: الآيات 
(؟)» الأحاديث (5). المسلم فى عالم الاقتصاد: الآيات (4). شروط النهضة 
ومشكلات الحضارة: الآيات (5). الصراع الفكرى فى البلاد المستعمرة: الأيات 
.)١(‏ من أجل التغيير: الآيات .)١(‏ 

. مثل: فكرة الأآفريقية الأسيوية (فى ضوء مؤتمر بادندونج)» فى مهب المعركة‎ )١( 

.148-١517ص القضايا الكبرى‎ )١( 

(؟) انظر: التراث والتجديد» موقفنا من التراث القديم» المركز العربى للبحث والنشرء 
القاهرة ١54٠‏ ص .١١١-1!5‏ وأيضا 'مقدمة فى علم الاستغراب'؛ الدار الفنية: 
القاهرة ١9483١‏ ص5-75". 
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المؤلفات مثل مارجوليوث ودرمنجهام وجب وأربرى ورينان 
وهانوتو وماسنيون وأسين بلائيوس والأب تيرى» ولامانس» 
وفيجوروء وفولفسون7). 

وتغيب إعادة بناء العلوم الإسلامية القديمة إلا من 
بعض الإشارات العابرة مثل فلسفة الإنسان وأساسها الغيبى أى 
النظرى المبدئى وليس تحليل أسباب غيابها فى المجتمعات 
العودة المنعاصيو 1١!‏ :كي اعيف بنقادنة سين الذز انماة 
العصرية والتصوف الإسلامى7). ويستشهد فى "لبناء 
الثقافى" ببعض القيم الإسلامية مثل الإخوةا"). 


)١(‏ فى 'الظاهرة القرآنية" يحال إلى : مرجوليوث :)١(‏ درمنجهام (5)» أربرىء الأب تيرىء 
لامانسء الأب فيجورو .)١(‏ 'وجهة العالم الإسلامى': جب (5).: لامانسء» لاسال .)١(‏ 
'الصراع الفكرى فى البلاد المستعمرة": رينان» هانوتو (؟). 
القضايا الكبرى": أسين بلاثيوس (١)؛‏ رينان» جولدتسيهر .)١(‏ 'من أجل التغيير": 
ماسنيون (؟). 

-١594ص فى مهب المعركة» الأساس الغيبى لفلسفة الإنسان فى الإسلام‎ )١( 
انظر أيضا دراستنا: لماذا غاب مبحث الإنسان فى تراثنا القديم؟‎ ,57 
.41١5-999ص‎ ١947 دراسات إسلامية» الأتجلو المصرية» القاهرة‎ 

(") الدراسات العصرية والتصوف الإسلامى ص517١-١17.‏ 

(4) من أجل التغيير: إخوة فى الإسلام ص47-947. 


1ؤظ1 


وق كلمن : لفك" الاناخس "فى يلايك مو المزق الات (10: 


ى 
وكلها إشارات متفرقة وعابرة من غير متخصص فى العلوم 
الإسلامية. ولا تغنى الفروع عن الجذورء ولا القثور عن 
اللباب. 

ويحال إلى عديد من الأعلام الإسلامية. أنبياء وفلاسفة 
وصوفية وفقهاء ومؤرخين وصحابة وشعراء وكتاب 
ومصلحين وملوك وقادة وحركات إصلاحية. ونادرا ما تذكر 
المصنفات التراثية القديمة أو الحديثة مما يدل على أن الثقافة 
الإسلامية كانت إما سماعا أو من مصادر ثانوية أو مجرد 
معلومات عامة منذ أيام الصبا”(). 


)١(‏ هى: -١‏ وجهة العالم الإسلامى» -١‏ فكرة كمنويلث إسلامىء 7- مشكلة 
الأفكار فى العالم الإسلامىء» 4- المسلم فى عالم الاقتصادء 2- دور 
المسلم ورسالته فى الثلث الأخير من الفرن العشرين. 

)١(‏ من الأنبياء: إبراهيم» ارمياء إسماعيل» حزقيالء يوسفء اخناتون» 
يعقوب» عاموس» موسىء المسيحء بوذا كونفوشيوسء زرادشت. ومن 
الشعراء: امرؤ الفيسء حافظ إبراهيم. ومن المؤرخين: ابن الأثير» أبو 
الفدا الفلقشندى. ومن المحئثين: البخارىء مسلم»ء أبو هريرة:ء أنسء 
الترمذى. ومن الصحابة: آل البيت» أبو بكر وأبو طالب وخديجة 
وعائشة» وصفية وعمر وحليمة» ابن مسعودء بلالء أبِو نر. ومن 
الفلاسفة والمتكلمين والصوفية والففهاء واللغويين: الباقلائنىء الجرجائى؛ 


2ؤظ12 


1- الثقافة الغرسة. 
وأوروبا حاضرة فى فكر مالك بن نبى واقعا وتاريخا 
وثقافة ونموذجا. وأحيانا يستعمل مصطلح العالم الغربى(). 


الغزالى» محمود شاكرء النظامء الشافعىء الجاحظء الحسن بن الهيثم» ابن 
ميمونء» ابن خلدونء ابن تيمية»ء الفارابى» > ابن حزمء ابن الراوندى. 
ابن سيناء ابن اللادى» ابن النفيسء الأشعرىء ابن حنبلء الخليل بن 
أحمد» ابن باجة. 
ومن الملوك والقادة: أمنحتب الرابع» قوطيغارء نابليون» مصطفى كمال» 
محمد علىء الإمبراطور الأكبرء عبد الناصرء غاندى» نهروء أحمد بن 
بيلاء لنكولن» روبسبيرء بن بركة»ء بومدين» بن تومرتء حسن الزعيمء 
هوشى منهء مادتسى تونجء جتكيز خان» تيمورلنك. ومن الممصلحين 
والمحدثين: رشيد رضاء محمد عبدهء الأفغانىي» محمود قاسمء زكى 
مباركء محمد عبد الله درازء بن باديسء إقبالء أبو الكلام أزادء طنطاوى 
جوهرىء فانون» احمد بن عبد الوهابء أميه سيزيه. ومن الحركات 
الدينية: المرابطونء» الموحدونء الوهابيون. ومن المصادر: امتاع 
الأسماءء دلائل الإعجازء السيرة الحلبيةء فى الشعر الجاهلىء الكامل» 
الوحى المحمدىء العروة الوثفى. ومن الكتب المقدسة: الشوراةء 
والإتجيل. 

)١(‏ وجهة العالم الإسلامى: الاتصال بين أوروبا والعالم الإسلامى ص94؟7- 
4 » فوضى العالم الغعربى ص9١١-178.‏ فكرة الأفريقية الأسيوية (فى 
ضوء مؤتمر باندونج): أوروبا وفكرة الأفرسيوية ص 5-7917 .5١‏ 
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الغربية بالرغم من حضورها الشديد فى كل المؤلفات 
كإحالات مرجعية وأطر نظرية. ويمكن معرفة قدر حضورها 
فى مجموع المؤلفات بمنهج تحليل المضمون سواء لكل عمل 
أو لمجموع الأعمال لمعرفة مدى اتساع الثقافة الغربية وفى 
نفس الوقت نقص عمقها. فالإحالات عابرة إلى أسماء 
الأعلام ذويت: أعفاة المكناذو . 
ففى "الظاهرة القرآنية" يتصدر من الفلاسفة ديكارت ثم 
أفلاطون وإنجلز ونيتشه وهيجل ودانتى وتوما الإكوينى: 
وسقراط وإقليدس. ومن العلماء المحدثين هابل ثم مان دليف 
وهيلر دى بارانثون واينشتاين!!). ومن الأعمال واحد فقط هو 
كتيب ماركس 'فيورباخ ونهاية الفلسفة الكلاسيكية". وواضح 
من صدارة ديكارت إعمال النظر العقلى كما أعمل طه 
حسين الذنك الديكاوتى: فى الشتون 'الماهلى بولا خترح فحن 
الإحالة إلى أعلام الماركسية مثل إنجلز أو دعاة النفى المطلق 
مثل فيورباخ ونيتشه. 
)١(‏ الظاهرة القرآنية: ديكارت (5)» المذهب الديكارتى (2)., أفلاطونء 
إنجلزء هابل (؟)» سقراطء إقليدسء دانتىء بوكاتسيوء توما الإكوينىء 


موسى بن ميمون» هيجلء نيتشه. ماندليفء هيلر دى بارانثون» 
اينشتاين .)١(‏ 
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وفى 'وجهة العالم الإسلامى" يتصدر ديكارت ورينان 
أى العقل والعلم. ثم من المفكرين الدينيين امبرواز وجربرت 
الراهب وجينون. ومن العلماء جاليليو ونيوتن» ومن 
الاقتصاديين ريكاردو وآدم سميث ومالثوس» ومن الأدباء 
برنارشوء ومن الفلاسفة موسى بن ميمون ونيتشه وباكونين» 
ومن المؤرخين ثيوسيديد وريشيه وتوينبى» ومن المذاهب 
لتقو هية 1 

وفى "مشكلة الثقافة" يتصدر وليم أوجيرن ثم نيوتن ثم 
ديكارت ثم كونستانتينوف تداخلا بين العلماء والفلاسفة» ثم 
دارون وكومت وليبنتز. ثم من الفللاسفة أرسطو وتوما 
الإكوينى وجوبينو» وشوبنهور ولينين ونيتشه» ومن علماء 
النفس يونج. ومن العلماء باستور ولافوازييه وماركونى7). 


)١(‏ وجهة العالم الإسلامى: ديكارتء رينان (2)ء» الفديس يوجينء توما 
الإكوينى» ماركسء تيلور »)١(‏ أرسطوء امبروازء جربرت الراهبء 
جينون» جاليليوء نيوتن» ريكاردوء أدم سميث. مالثوسء» برنار شوء 
نيتشه» باكونين» ثيوسيديدء ريشيهء توينبى. ومن المذاهب الشيوعية .)١(‏ 

)١(‏ مشكلة الثقافة: وليم أوجيرن (7)» نيوتن (5)» ديكارتء كونس تانتينوف 
(؟)» دارون» كومتء ليبئتز »)١(‏ أرسطوء توما الإكوينىء باستورء 
جوبينوء شوبنهورء لافوازييه»ء لينين» ماركونىء نيتشه. يونج. ومن 
الحذزفي الماز كبسة 6 الوتكوفرة. 
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وفى 'فكرة كمنويلث إسلامى" لا تظهر إلا الماركسية 
مما يدل على أن الماركسية أحد البواعث على تفكيره س لبا 
مما جعله هدفا لنقد الشيوعيين له بل والاعتداء عليه فى أيامه 
الأخيرة. 

قي "الصراح الفكرى 8 البللاد المستعمرة" يتسدر 
بافلوف العالم الروسى صاحب تجارب الفعل الشرطى أو 
المنعكس» ومن المذاهب الشيوعية. مما يدل على أن أحد 
البواعث الفكرية لديه هو مناهضة المادية('). 

وق د بتصدر ستاخائوف المادى الروسى خم 
أفلاطون» وروسوق وماركس» وصلن العلمتاة ادتسسوة 
وبطليموس» ومن الأدباء هوجو وتولستوى ومن المؤرخين 
ثيو سيديد وجيزو وتوينبى(). 

وفى 'مهب المعركة" يتصدر المؤرخ البريطانى الشهير 
تونلقي: ومن الفلاسفة لوك وهيجل» ومن علهاة الاجتماح 


.)*( الصراع الفكرى فى البلاد المستعمرة: بافلوف (4)» الشيوعية‎ )١( 
تأملكف: ستاخائوف (؟)ء أدم سميث (؟)ء أفلاطون» و سيو ء ماركس»‎ 0 
أديسون» بطليموس» هوجوء تولستوى» تيوسيديدء جيزوء توينبى » ومن‎ 


الفادة هتثر .)١(‏ 


6ؤظظ1 


لين نويل 11. 

وفى "القضايا الكترة” يتصدر توينبى من جديد قم 
لينين ونيتشه» ثم هوفيلد وديكارت» ثم توما الإكوينى وفشته. 
ومن المؤرخين جيزو. ومن الفنانين دافنشى» ومن الفلاسفة 
أفلاطون, وإنجلزء وماركسء وكالفان» واشبنجلرء وجاليليو: 
وأورتيجاء ولالاند. ومن الأدباء شيشرون» وهوجوء ومارلو. 
ومن العلماء أرشميدس وأديسون7). 

وفى "بين الرشاد والتيه" يتقدم ماركس على الإطلاق 
ثم لينين مما يدل على وجود الماركسية كدافع سلبى» تم 


ديكارت وكومت وآادم سميث وفورييه وبرودون مما يدل 


»)3( فى مهب المعركة: توينبى (5)» لينين» نيتشه (2)4» هوفيلدء ديكارت‎ )١( 
لوك» هيجلء والتر ستوبارت» يونج.‎ »)١( توما الإكوينىء فشته» جيزو‎ 
.)١( ليفى بريلء» مولاينوء» هنرى سوفير‎ 

(1) القضايا الكبرى: توينبى (0)» لينين: نيتشه (4)؛ توما الإكوينى» فشته: 
دافتشى »)١(‏ أفلاطونء؛ إنجلزء ماركسء كالفانء» اشبنجلرء جاليليو 


أورتيجاء لالائدء أن لسشتسه دسنس ن .)١(‏ 
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نورق وق اله اتسة و العلمزا 11 

وفى 'من أجل التغيير" يتصدر اتيين دينيه الرسام ثم 
توما الإكوينى وسقراط ثم مونييه» ومن مؤرخى الفلسفة 
جيلسون» ومن العلماء أديسون07). 

وفى 'مشكلة الأفكار فى العالم الإسلامى' يتصدر 
عدن قم سر انام قد قلاط وريه نل ما ركد و الما كنددةالقد 
نيتشه ثم ستالين ولينين واينشتاين. ثم يتداخل الفلاسفة مثل 
توما الإكوينى وبسكال وإنجلز وفيثاغورسء وليبنتتز 
وميكيافيللى وهيجل وهر اقليطس وكومتء مع المؤرخين مثل 
توينبى» مع الأدباء والخطباء مثل دانتون وتولستوى وبوالو 
مع علماء النفس مثل فرويد وبافلوف» ومن زعماء الثشورة 
الاشتراكية الروسية مثل تروتسكى7". 


)١(‏ بين الرشاد والتيه: ماركس (4)»: لينين (7),. ديكارت»؛ كومتء آدم 
سميثء فوربيه» برودون »)١1(‏ سقراطء روسوء اينشتاين »)١(‏ ومن القادة 
نابليون .)١5(‏ 

)١(‏ من أجل التغيير: اتيين دينيه (7)» توما الإكوينىء سقراط »)١(‏ أديسون» 
جيلسونء اينشتاين (١)ء‏ مونييه .)١(‏ 

(؟) مشكلة الأفكار فى العالم الإسلامى: أرشميدس (4)., الماركسية (5), 
ماركسء سقراط (5)» اينشتاين (5)» توما الإكوينى» بسكالء إنجلزء 
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وفى "مذكرات شاهد قرن" لا يذكر إلا مصدر 'هكذا تكلم 
وو نقيت لنكتنة, 


-١‏ العلوم الإنسانة. 

وتبدو أهمية العلوم الإنسانية» علم النفس والتربية 
والأخلاق والاجتماع والسياسة والاقتصاد. فالخطاب الثقافى 
يجمع بين هذه العلوم ولا يحلل علما واحدا. ويعتمد على 
نتائجها فى رؤية حضارية إنسانية عامة واحدة. فالإنسان هو 
الإنسان فى كل ثقافة وحضارة وبيئة وتاريخ. 

علم النفس هو المدخل لتحليل الثقافة. وهو أحد المبررات 
النفسية وأحد دوافع إقامة كمنويلث إسلامى نظرا لحاجة المسلمين 
لبعضهم البعض» ومطلبهم فى الوحدة المبنية على الأخوة. وهو 
مرتبط بعلم الاجتماع فى علم النفس الاجتماعى. فالإنسان يولد 
فى مجتمع. وظواهره النفسية ظواهر نفسية اجتماعية/). 


فيثاغورسء ليبنتزء ميكيافيللى» هيجلء هراقليطس» كومتء توينبى» 
دانتون» تولستوىء بوالوء فرويدء بافلوف» تروتسكى .)١(‏ 

.7١7ص مذكرات شاهد قرن: ج؟ الطالب‎ )١( 

,هال-١7ص الفصل الأول: تحليل نفسى للتقافة‎ :١1© مشكلة الثقافة‎ )١( 
الفصل الثائى: تركيب نفسى للتفافة ص 5ه-: 5. فكرة كمنويلث‎ 
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وتظهر الأخلاق منذ البداية فى "الظاهرة القرآنية". إذ 
يقوم الوحى على أساس أخلاقى(). وترتبط الأخلاق 
بالمجتمع. فالأخلاق فردية واجتماعي7). والأخلاق هى 
امايق“ التووو 48 التور :5 اقنهزة > لخاافية عتما عو با سا ةا 
وهى يكن سابع" | فلص 111 

التربية هى ممارسة الأخلاق اعتمادا على علم النفس 
وعلم الاجتماع» هى الأخلاق التطبيقية لخلق الإنسان الكامل 
والمجتمع الفاضل7). 

وفى الاجتماع يتم تحليل المجتمع العربى. بل ويظهر 


إسلامى: مبررات سيكولوجية ص5١»‏ أسباب نفسية ص١5.‏ فى مهب 
المعركة: سيكولوجية الاستعمار ص7١-57.‏ ميلاد مجتمع: العلاقات 
الاجتماعية وعلم النفس ص ه"-5/. 

)١(‏ الظاهرة الفرآنية: أخلاق ص7١ .70١4-17‏ شروط النهضة ومشكلات 
الحضارة: التوجيه الأخلاقى ص 47-86. 

.57- 54.6 ميلاد مجتمع: المجتمع والقيمة الخلقية ص‎ )١( 

(") بين الرشاد والتيه: الأخلاق والثورة ص١ .7.1-١‏ 

(؛) المسلم فى عالم الاقتصاد: الأساس الأخلاقى لعمليتى الإنتتاج والتوزيع 
صس؟. وحار ١‏ 

(©) ميلاد مجتمع: فكرة التربية الاجتماعية ص15-١4»‏ الشروط الأولية 
للتربية الاجتماعية ص7.١-ه١١1.‏ 
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البعد الاجتماعى منذ "الظاهرة القرآنية" فى التركيز على 
القيمة الاجتماعية لأفكار القرآن. وأولوية المعيار الاجتماعى 
شف لعايوين: أفامة كشتوواف السسائي ١‏ ويتوادي تعنم 
الاجتماع فى 'ميلاد مجتمع" فى علافته بالأخلاق وعلم النفس 
والتربية والتاريخ والدين والجغرافيا/"). وهو تفكير اجتماعى 
مثل باقى المضلحين منذ الأفغانى حتى علال. الفاسى. وكما 
يتضح ذلك فى 'ميلاد مجتمع". إذ يحلل نشأة المجتمعات 


)١(‏ الظاهرة الفرآنية: اجتماع ص .7١5‏ القيمة الاجتماعية لأفكقار القرآن 
ص0-757 ٠‏ 7. وجهة العالم الإسلامى: مجتمع ما بعد الموحدين 
ص 47-77 . فكرة كمنويلث إسلامى: أولوية المعيار الاجتماعى 
ص ؛ 15-7 قيمة الفكرة فى المجتمع الإسلامى ص15-494. اللافاعلية 
فى المجتمع الإسلامى ص54-5. فى مهب المعركة: فى الحقل 
الاجتماعى ص”4-97؟7١.‏ تأملات: الصعوبات بوصفها علامة نموا فى 
المجتمع العربى ص7١-0٠".‏ المسوغات فى المجتمع ص 42-51 »: كيف 
تبنى مجتمعا أفضل ص"ه .171-١‏ 

)١(‏ ميلاد مجتمع: النوع والمجتمع ص5١-5١»‏ أصل العلافات الاجتماعية 
صغ8 "١-7‏ طبيعة العلاقات ص ,55-5١‏ الثروة الاجتماعية ص9؟- 
١‏ المرض الاجتماعى ص 47-47 شبكة العلاقات والجغرافيا 
ص 5-25 5. شبكة العلاقات الاجتماعية والاستعمار ص45-847» دفاع 
عن شبكة العلاقات الاجتماعية .١١١-915‏ 
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الذاخلية و الخار ححة: نز لاضن الامتفافسة: والتويحة 
الاجتماعية وكيفية استثمار الثروة الاجتماعية. وعلم الاجتماع 
هو المدخل لدراسة الاستقلال!!). والمجتمع بنية. فهناك بناء 
ورأسمالية الأفكار وقوانين السوق وليس 'سوق البركة7). 
والدين أيضا ظاهرة اجتماعية تتجلى فى العلوم الدينية 
مثل الكلام والتصوف وأصول الفقه بل والعلوم النقلية مثل 
الكو .و الفقدا"! بجو الافتضباق كنبا ظاهوية؟ لحم عدة و مون 
فقكل خلاهوة مادنة!, 
وكظا السياسة الأ آل وط أ : 7 و 3 لد 
الحكنان واتوهى: اذى دور اه أنانة اكشورات لبان 1 
و للسفاسة :معنن اأخلاقى.» اذلف يتمق "فى مهدي المغر اك" 
)١(‏ بين الرشاد والتيه: نظرة علم الاجتماع فى الاستقلال ص94؟548-1. 
(1) من أجل التغيير: الفصل الأول: فى البناء الاجتماعى ص 56-94. 
(؟) ميلاد مجتمع: الدين والعلاقات الاجتماعية ص؛ ©4-2ه. 
(4) المسلم فى عالم الاقتصاد: المعادلة البيولوجية والمعادلة الاجتماعية للفرد 
فى التجارب الحديثة ص5١ .١١,8-١‏ 
)6( شروط النهضة 8 شكلا” الحضارة: دور السياسة والفكرة ص ١١7-آ؟,‏ 
فكرة كمنويلث إسلامى: المبررات الجغرافية السياسة ص7؟١»ء‏ أسباب 
جغرافية سياسية ص٠ .5١-5‏ 
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التضبلالنافي "فى :سل السواينة" .كنا نتضيوة ختاهوة العف 

0 ويتطرق إلى أحداث سياسية بالمغرب وبعض 
ملوكه» وبعض المؤتمرات السياسية فى كولمبو وجنيف7'). 
ويخضيهن "لذ رهاق جز الضة؟"النصدا» "الذالظة :كله السمدانيحة 
ويتعرض لعلاقة السياسة بالأخلاق وبالأيديولوجيا وبالثقافة 
وبحكمة الجماهير وبالألاعيب السياسية (البو 5-9 

وتقوم فكرة الأفريقية الأسيوية فى بعض أسسها على 
الاقتصاد(). ثم يتوسع الاقتصاد فى 'بين ار فاك افد لذن 
يتضيضن النسنن: الا فين "هوا الأفتصيا 4" وفخا م الع مولت 
االاقتسنادية ف 53057 ويد تمن نود لبو ويف إبكانيات 
البترول العربي وشروط الإقلاع الاقتصادى» والفرق بين 
اقتصاد القوت واقتصاد التنمية» ويختار اقتصاد الصناعة أى 
الإنتاج على اقتصاد الاستيراد "نشترى أم نصنع؟"7). وفى 
'من أجل التغيير" يصوغ مذهبا اقتصاديا إسلاميا وسطا بين 


.44-ه١ص فى مهب المعركة: فى وحل السياسة‎ )١( 

.١١7-ال١ بين الرشاد والتيه: فى السياسة ص‎ )١( 

(؟) فكرة الأفريقية الأسيوية: مبادئ اقتصاد أفرسيوى فعال ص594١-1145.‏ 
تأملات: قيم إنسانية وقيم اقتصادية ص57-49. 

(4) بين الرشاد والتيه: الفصل الخامس: حول الاقتصاد ص45 .١15-١‏ 
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لان كي وال انتفالدة! ؟, 

وقد خصص للاقتصاد مؤلف خاص "المسلم فى عالم 
الاقتصاد" مثل "الإسلام وأوضاعنا الاقتصادية" لعبِد القادر 
عودة. وهو كتاب نسقى منطقى علمى. يتكقون من ثلاثة 
كاف الذال "عمو نات المحة؟ ؛ نغوكضم: لحسووة العاتمات 
الاقتصادية الراهنة فى العالم. ينقد النزعة الاقتصادية» ويبين 
حدود الاختيار الإسلامى. والثانى "صورة المشكلات"»: يبين 
خريطة توزيع الإمكانات الاقتصادية فى العالم» وحدود 
التفسير الاقتصادىء والبحث لتوزيع الإمكانيات» ويعيد بناء 
عالم الاقتصاد على أسس حضارية. والثالث 'شروط 
الأخلاق" يحدد بعض الإجراءات الاقتصادية مثل دور المال 
فى :أكدز ام العمل. :و الاستمان: "الفالن مو الاتهتما عي وصيرودة 
الاكتفاء الذاتى» وتطوير الاقتصاد الوطنى إلى اقتصاد جهوى 
لتحقيق الاكتفاء. والاقتصاد فى النهاية جزء من حركية 
المجتمع وله أساس مبدئى فى الأخلاق. 


.71١-١7ص من أجل التغيير: المذهب الاقتصادى الاجتماعى المنتظر‎ )١( 
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4- الثقافة والحضارة والتاريخ. 

ويتم عرض موضوع الثقافة فى "الصراع الفكرى فى 
الدلآك المستعموة" كفا فول بهاو ار معت ف انون لكر "0 
العنوان كبير والحجم صغير» والموضوعات متفرقة متتائرة 
مما يجعل علال الفاسى المعاصر له والمتوفى فى نفس العام 
7 أكثر إحكاما نظريا فى ارتباطه بالتراث الأصولى 
القديم فى فكرة المقاصد عند الشاطبى فى 'مقاصد الشريعة 
ومكارمها"» وبالجانب النظرى فى '"مشكلة الحرية" وفى 
الشعر. ويشاركه فى "النقد الذاتى"» ووحدة المغرب العربى: 
وخر كاف الاستقلال 0 

وتبدو أولوية الثقافة فى '"مشكلة الثقافة"» وهى ليست 
الثقافة المتعالية أو النظرية المجردة ولكنها تلك التى ترتككز 
على أسس نفسية. إذ ينقسم الكتاب إلى خمسة فصول غير 
متساوية فى الحجم. الأول تحليل نفسى للثقافة بعد تعريف 


(1) اتن كو اشقكاء"رسالة الفكوة دون :المفكر ”فى النالاةالتاهيية: قكننا 
معاصرة جاآا فى فكرنا المعاصرء دار الفكر العربى» الفاهرة كر ١‏ 


ةالوو 
)١(‏ علال الفاسى: مقاصد الشريعة ومكارمهاء مشكلة الحرية» الرسالة ١9117‏ 


ديوان علال الفاسى (ثلاثة أجزاء)ء الرسالة .١9435-1١9,85‏ 
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الثقافة وربطها بعلم الاجتماع ثم اختيار علم النفس الثقافى 
ومقاييسه الذاتية. والثانى "تركيب نفسى للثقافة" وهى تراكيب 
جزئية وكلية» تكرارا لبعض ما قيل فى '"شروط النهضة 
ومشكلات الحضارة" فيما يتعلق بتوجيه الأفقارء وتوجيه 
الثقافة» والتوجيه الأخلافى» والتوجيه الجمالى» والتوجيه 
الفتى أو الضناعة!'::والثالث تعايئن :الثقافات :ولا يعنى ذلك 
إلغاء الصراع بينها والذى يعبر عن صراع القوى مثل 
الصراع بين محور طنجة- جاكارتا مع محور واشنطن- 
موسكو7). والرابع الثقافة فى اتجاه العالمية. والخامس الثقافة 
الفظيا 1و 

والثقافة هى الثقافة الحية وليست الأفكار الميتة أو 
الأفكار القاتلة. تنبع من الضميرء وتقوم على النقد السليه#). 
وهى بنية فى الفكر واللغة والواقع الذى يحكمه قانون الفعل 


)١(‏ مشكلة الثقافة ص14-57.. شروط النهضة ومشكلات الحضارة ص”ا- 
1" 

.1١7-94 مشكلة الثقافة ص5‎ )١( 

(؟) السابق ص”*١١-1538.‏ تأملات: الثقافة ص55١-57١.‏ 

(4) فى مهب المعركة: فى حديقة الثقافة ص77١-170.‏ الفضايا الكهرى: 
مشكلة الثقافة ص52-. 5. 
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ورد الفعل/'). وهى ثقافة تاريخية مرتبطة بشعب وحضارة 
مثل الثقافة الأفريقية الأسيوية(). 

ويستمر نفس الموضوع فى "الصراع الفكرى فى البلاد 
المستعمرة" فى عمومياته ومظاهره وأهميته باعتباره حلبة 
الصراع الأولى. بل يمكن البرهنة على حية الأفكار 
بالبراهين الرياضية. ومن هنا تأتى أهمية دلالة أحزاب 
الجامعة فى "البناء الثقافى". أى الشورة الثقاففة وحركات 
الشناتة الكى: تداك :فى فركسا و الغورقه عامة :فى محايو ١558‏ 
الك هتقان شه 0 

والثقافة هى أيضا عالم الأفكار. والأفكار ليست 
لصبو أن جرد 2 مفاهيم نظرية بل هى دوافع على الفعل 
أقرب إلى الأفكارء القوة عند فوييه وجييو7”). وهذا ما يتضح 
من "مشكلة الأفكار فى العالم الإسلامى". وهو أقرب المؤلفات 
إلى الفلسفة وأكثرها اقترابا من التحليل النظرى مثل "الظاهرة 


)١(‏ من أجل التغيير: الفصل الثانى: فى البناء الثقافى ص57-5494. 

)١(‏ فكرة الأفريقية الأسيوية: نظرات عامة فى التقافة الأفرسية 
ص١ه .١ "4-١‏ 

(؟) من أجل التغيير: دلالة أحزاب الجامعة ص45-١5.‏ 

(؟) وقعه1ه*1-وع116 وع.[. 
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الؤزانية#وهو: أيه وكتب تقصائدى التصميوز «الاالدي 
ومقوماته" لسيد قطب. يتضمن سبعة عشر فصلا ومقدمة 
وخاتمة صغيرتين لكن كلها تدور حول موضوع الأفكار كرد 
فعل على الفراغ الكونى7!). وترتبط الأفكار بالطفل منذ 
نشأته» وبالمجتمع منذ ولادته» وبالحضارة وقيامهاء وبالسياسة 
ومسارهاء وباللغة وأدوات التعبير عنها9). والأهم من ذلك 
كله هو حيوية الأفكار وحركيتها فى المجتمع. فعالم الأفكار 
ليس عالما ميتا. بل إن من الأفكار أفكارا ميتة وأفكارا 
مميتة. حيويتها فى جدليتهاء جدلية العالم الثقافى» وجدلية 
الفكرة والشىء» وجدلية الفكرة والوثئن. فاعليتها من أصالتها. 
وهى أساس تحريك المجتمع وقيام الثورات فيه. والأفقار 
المخذولة تنتقم من الموت لتبعث فيها الحياة(). 

وتدخل "الثقافة” مع "الحضارة" و"المفهومية" لتكون 
ثلاثيا فى "القضايا الكبرى". ويبدو أن المفهومية هى التحليل 
الفلسفى للمفاهيم بعد أن غابت الفلسفة فى المشروع كله. 
فالثقافة لا تستقل بذاتها بل هى أحد أبعاد الحضارة 
)١(‏ مشكلة الأفكار فى العالم الإسلامى ص7١-14؟.‏ 


١ 45-1١9/89-١7./44-7؟5ص السابق‎ )١( 
.157-١45/179- (؟) السابق ص45‎ 
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والتاريخ!!). 

ويعرض 'شروط النهضة ومشكلات الحضارة" مسار 
الحضارة العربية الإسلامية فى التاريخ. يضع الحاضر 
والتاريخ أى الماضى فى باب أولء؛ والمستقبل فى باب ثان. 
ويضم البابان عدة موضوعات متفرقة يغلب عليها 
الرومانسية خاصة فى البداية "أنشودة رمزية" ثم يأتى 
دور الأبطال والسياسة والفكرة بل والوثئي7). 
والمستقبل هو الأهما". ويغلب عليه مفهوم التوجيه» توجيه 
الثقافة» وتوجيه الأخلاق» وتوجيه الجمال» وتوجيه العملء 
وتوجيه رأس المال7'). 

ثم ترد استطرادات فى توجيه الثقافة فى تعريف الثقافة 
والحوافية فى الثقافة"! ,و تضدات»* لحتطر اذات أخصوى فين 


.54-5794 القضايا الكبرى: مشكلة الحضارة‎ )١( 

)١(‏ شروط النهضة ومشكلات الحضارة: الباب الأول: الحاضر والتاريخ 
صه 4-١‏ ؟, 

(؟) يقع الماضى والتاريخ فى ١5‏ صفحة فى حين يقع المستقبل فى ١١١‏ 
صفحة أى أكثر من أربعة أضعاف. 

(4) شروط النهضة ومشكلات الحضارة ص 17-17 .١١5-91/47-4‏ 

(©) السابق ص؟45-1. 
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حك اع فى امسو الى بر ام عار سس 
باستطراد فى التوجيه الجمالى عن الففنون الجميل(). 
وتعرض موضوعات أخرى يصعب إدخالها ضمن مفهوم 
التوجيه وأبعاده مثل مشكلة المرأة» ومشكلة الزى ومشكلة 
التكيف7(). 

ومن ثم تتفرق الموضوعات على نحو غير متسق أو 
منهجى ودون تأسيس نظرى فى نظرة حضارية شاملة لكل 
نشاطات الذهن الإنسانى. إذ يقوم الاقتصاد أيضا على أسس 
حضارية. والعلوم الإنسانية كلها تعبير عن رؤية حضارية 
7 احذةا"؟. 

وللتاريخ علاقة بباقى العلوم الإنسانية مثل الفلسفة 
والاجتماع0). بل كلها سميت فى وقت ما "العلوم التاريخية". 


.١٠١١-945*ص السابق‎ )١( 

)١(‏ السابيق صغ171-97/47-48. 

(؟) السابق ص/. .1686-181١/114-1١‏ 

(4) فكرة الأفريقية الأسيوية: مشكلة الحضارة ص177١-.15.‏ المسلم فى 
عالم الاقتصاد ص75-55. 

(©) ميلاد مجتمع: الآراء المختلفة فى تفسير الحركة التاريخية ص١ 5-١‏ 2,5 
التاريخ والعلاقات الاجتماعية ص77-175. 
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والتاريخ هو مادة فلسفة التاريخ. وفلسفة التاريخ موضوح 
ثابت فى معظم المؤلفات منذ 'شروط النهضة ومشكلات 
الحضارة". كتاب "وجهة العالم الإسلامى" هو أيضا فى فلسفة 
التاريخ يتكون من ستة فصول. تصف مسر المجتمع 
الإلئى عافة والمغريى يقاضة قن الشاريك الكنذاء مدن 
مجتمع ما بعد الموحدين» مرورا بالنهضة» ونهاية بفوضى 
العالم الإسلامى الحديث» وفوضى العالم الغربى ثم استشرافا 
لمرحلة قادمة أكثر أملا بالطرق الجديدة: وقد :بدات بتسائرها 
فى بواكير العالم الإسلامى والمال الروحى 
لعالم اناكم 

وقد تصور ابن خلدون من قبل التاريخ كدوران. يحدث 
فيه التراكم التاريخى وليس التكديس حتى يتحقق قانون 
التاريخ!!). 

ويظهر الثلاثى الذى يكون أسس الحركة فى المجتمع 
والتاريخ: الإنسان والتراب والوقت أى الإنسان والآرض 
والزمان7). وهى ثلاثية الإنسان بين السماء والأرض» بين 
)١(‏ شروط النهضة ومشكلات الحضارة ص54-47. 
)١(‏ السابق ص175-174/97-55. بين الرشاد والتيه: وزن الوقت 


ص55-57» تغيير الإنسان ص 4-494 ه. 
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الله والعالم» بين الخلود والزمان. وهى ثلاثية معروفة فى كل 
حضارة. مثلها سقراط وأفلاطون وأرسطو عند اليونان: 
وأوغسطين وبوتافنتورا وتوما الإكوينى فى العصر الوس يط 
الأوروبى» وسقراط وهيجل وماركس فى العصور الأوروبية 
الحديثة. وهى معنى آية #إنا عرضنا الأمانة على السموات 
والأرض والجبال فأبين أن يحملنها وأشفقن منها وحملها 
الإنسان4. 

هذه هى ملحمة فكر مالك بن نبى قبل ثلاثشين عاما 
وعلى مدى سبعة عقود. يعيد صياغتها أبناؤه الذين عرفوه 
بل وأحفاده الذين يستأنفوه نظرا وبنوايا حسنة لعلها تتحقق 
فى إيقاف القتال بين الإخوة الأعداء فى الجزائر الذى دام منذ 
عشر سنوات وكلف ما يقارب المائة ألف شهيد. ففى الفككر 
الإصلاحى تلتقى السلفية والعلمانية بعد أن تخاصما فى غيبة 
من الزمن كبا فيها الإصلاح فوقع الاستقطاب. 
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(طسه حسيسن 144886 - 1919 


أولا: مقدمة - قراءة علبي قراءة. 

فن "القراءة" شكل أدبى معاصر على نقيض فنون أدبية 
مغرو وص افده لور ةذ "الس اقسينةة مون ادن نه كرون 
والفرزدق» وهناك أيضا فن النقض مثل 'نقض المنطق" وفن 
الرد والتفنيد مثل "الرد على الراوندى الملحد", "الرد على 
الجهمية والمعطلة"» "الرد على المنطقين". وكلها فنون تقوم 
على منطق الاستبعاد» والصواب والخطأ. وهو منطق الفرقة 
القاحوة. الها ال مكحقي فى النك حت الاق عنس ا كسد 
التوددية الفكروة :ررب رو لاسا بلدة وتمنانا لكر نكا القدين لع االو 
متسذكوانو ر 15 سكنية مصحت: 

والقراءة فن طبيعى يتغير فيه الفكر من خلال 
التواصل» ويتصل فيه من خلال الانقطاع:» فالقديم جديدء 
والجديد قديم. وتتوالى الأجيال فى الزمان وتتحاور فى 
الخلود» دون تعظيم للكقاها عر اسح ددن روريم ثالنة: السلكية 


(*) ندوة طه حسينء المجلس الأعلى للثقافة» 75-77 فبراير .70١5‏ 
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مر كلمت ' لقو اوه تورت دمر الحوان القادق يون تارق الك 
الفسافة كنهما أى قضدررك: :هو اغزر اكه يفضتل الكدذما ءادو 
تقليدهم» وإثبات لواجب المحدثين للتغيير والتطوير دون 
ادعائهم. فلا العلم يستقر على حال. ولا المنظور يبقى على 
مر الزمان 7). يكفى فى القراءة على القراءة» التعامل مع 
ا 6 ك1 2 ا 
صاحبها مع السيرة القديمة بقراعتها دون التحقق من صدق 
السيرة فى التاريخ لإثبات خطأ أو صواب. لذلك هى "هامش 
على هافن السو ادو اعم تفن فى الطالى ها تق الجدروة! فى 
المنتهة "الح سحدة ديا تكة حضون مقيهة فى أكتانة السيورة 1 
والكتاب كله مجرد تطبيق لها. 


ثاننا: السيودة 
١‏ - السيرة بين الموضوعية والذاتية. 


لا توجد سيرة موضوعية لأحد لا للذات فى المسيرة 


.١99/ انظر كتابنا "حوار الأجيال"؛ دار قباءء القاهرة‎ )١( 
(؟1) طه حسين: على هامش السيرة» ج ١.ء مكتبة الأسرةء الهيئة العامة‎ 
للكتاب» الفاهرة داص ه- ك.‎ 
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الذاتية ولا للآخر فى كتب السير والتراجم. السيرة رؤية 
ومنظور. هى إعادة بناء التاريخ طبقا للإحساسات الحالية» 
ومن خلال وسائل المعرفة المتاحة. بل إن النصوص 
التاريخية القديمة كتبت أيضا من منظور المؤرخ وبوسائل 
إدراكه وباهتماماته وربما بولاءاته وانتماءاته الفكرية 
والمذهبية والسياسية. فلا يوجد ضمان مطلق بين الرواية 
والواقع كما نبه ابن خلدون فى مقدمة "المقدمة" على أخطاء 
المؤرخين» وضرورة تجاوز الرواية إلى المشاهدة» والنص 
الى الو اقغ: لا توكد. تاوريخ: باد كطوينيرو الحدوين «تصتة 
التاريخ ويصوره. ومقياس صدقه ليس التطابق مع الواقع بل 
التطابق مع النفس كما هو الحال فى العمل الأدبى. التاريخ 
رواية. والرواية ليست فقط خبرا بل هى عمل أدبى. وكل 
خبر هو عمل روائى بالضرورة. بل إن الرواية الصوفية 
الذاقة تقض أكداو ١‏ لأ شاق: لها بالاحد ننه وتخسسيون :و اقعا 
خياليا قد يكون هو الواقع الفعلى فى حين أن الواقع الحمسى 
مجرد وهم مجردء وكما لاحظ هيجل من قبل فى 'ظاهريات 
الروح”؛ أن الحس الساذج المباشر فى الزمان والمكان هو 
المجردء أول درجة من تطور الروح وأن التصور هو 
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العيانى» وهو آخر مرحلة من تطور الروح. التدوين إدراك 
حسىء وفهم عقلى» وتأويل نفسى» وقصد إنسانى. ليس 
التدوين مجرد نص بل العمليات الحسية والذهنية والنفسية 
والقصدية والوجودية وراء النص. 

الذاتية هى الموضوعية ولكن على نحو أسمى. 
فالحقيقة ليست فقط المفهوم المنطقى القديم» تطابق العقل مع 
نفسه» أو العلمى الحديث» تطابق العقل مع الواقع» بل تطابق 
العقل مع النفسء» والفكرة مع التجربة الحية. ولمزيد من 
الاطمئنان يتضاعف التطابق بين التجربة الفردية وتجربة 
الاخرين لعدم الوقوع فى الذاتية بمعنى النسبية. فالحقيقة 
المشتركة من خلال العلاقات بين الذوات هى الضامن 
للموضوعية التقليدية والبديل عنها. 

الموضوعية الحسية الشيئية الساذجة افتراض عقلى» 
ووهم معرفى» واغتراب عن النفس» ووقوع فى الشيثية» 
والتضحية بالذات فى سبيل العالم» '"وماذا يكسب الإنسان لو 
كسب العالم وخسر نفسه". وقديما قال سقراط "اعرف نفسك 
نيك عاذ سيق "اتن تقيلك. نيا السام تكن 
الحقيقة". وهو ما سمى. "الكوحيتو" الذيكازتئ+ أو "الأنا أفكر" 
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الكانطىء أو "الأنا الحر" عند فشته» أو "الأنا موجود”" عند 
سارتر. وهو ما أكده القرآن #وفى أنفسكم أفلا تبصرون». 

وقد وقع الغرب فى وهم الموضوعية وظهرت فى 
النزعة الوضعية والمدرسة التاريخية من أجل التخلص من 
الأوهام السابقة المترسبة فى الوعى المعرفى الأوروبى من 
سلطة القدماء» يونان مثل أرسطو وبطليموس أو مسيحيين 
مثل رجال الدين وعقائد الكنيسة. وفرق بين "حكم الوافع" 
و'حكم القيمة"؛ الأول عام علمى» والثانى خاص وقتى نسبى. 
مع أن الواقع قيمة» والقيمة واقع!!). 

بل إن الله ذاته يرى العالم فى زمان ومكان. ويرسل 
الوحى على مراحل فى التاريخ. ويضعه لمصلحة الإنسان 
(كل يوم هو فى شأن». وليس لأحد القول الفصل فى أى 
تدىع.بو الأ يوحذ زر اى .و احد. في أ موضوع. هناك الرؤية 


راعشو 


)١(‏ انظر دراستنا: 
خقة قاأءع13 صا بطعقه1ممث عتندصداة] نمث زوعبطة/ا لصة كاعة] 
بلكأآمطزتالط ,أقومكا لصة .8310 رتعوعه1]0 897 .لع روعساوي؟ 


يلصةاعطاءلر 
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؟- هل هناك سيرة موضوعية للرسول؟ 

لا توجد سيرة واحدة تاريخية وموضوعية للرسول. بل 
هناك سير مختلفة ورؤى متعددة. وهى نفس القضية مع 
لمت ابيع الذى ادن اله مره تاريكية .ورضوهية واحدة 
بل هناك عدة سيّر له طبقا لرؤى الكتاب. فهناك المسيح 
الفقيرء والمسيح مؤسس الكنيسة» والمسيح العملى» والمسيح 
الإشراقى» والمسيح الإنسان. لذلك تمت التفرقة بين 'مسيح 
التاريخ" و"مسيح الإيمان". مسيح التاريخ مجرد افقراض 
نظرى. فى حين أن 'مسيح الإيمان" هو الواقع الفعلىء 
المسيح كما رآه الحواريون وسمعوه وعاشوا معه وتأثروا 
بتعاليمه وحزنوا لفراقه. 

كتب أنتونى فيسيل 577655615 110119نث رسالته 
للدكتوراه حول السيرة فى العصر الحديث مبينا اختلاف 


الرؤية والمنظور بين صور الرسول المختلفة فى علم السيرة 
ونحن مازلنا نتخوف من تعدد المنظور حرصأا على حقيقةه 
تاريخية يصعب معرفتها دون الرواية. 


كذلك كتبت سيرة الرسول طبقا لعدة مناهج ورؤى 
مكقالفة من القذماعء إلى المحدنين. وتتراوح بين الإنمان 
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التاريخى والإنسان الأسطورى الذى يصل إلى حد الألوهية 
كما هو الخال فى "الحقيقة المحمدية" عند الصوفية. 

ومن ثم لا يعنى "علم السيرة' أن السيرة علم. بل يعنى 
دراسة السيرة دراسة علمية بمناهج المحدثين دون التسليم 
بسير القذماع. السيرة ليست علما بل شكل الح توي قر قور 
الكتابة. كان الدافع عليه تقليد سير النصارى واليهود 2 
كتابة سير لأنبيائهم وقسيسيهم وأحبارهم لتعظيمهم بل 
ولتأليههم» مزايدة فى الإيمان عن طريق الخيال فى حين أن 
السلوك والأفعال مخالف لعقائد الإيمان. لذلك دخلت 
الإسرائيليات فى علم السيرة لتضخيم سيرة الرسول وحتى لا 
اك مسا ايا عدر ابي بد برشي 
إسرائيل. وكان المسلمون قد طلبوا من الرسول أن يقص 
عليهم كه يقص أهل الكتاب فنزلت #نحن نقص عليك أحسن 
القصص؛ استجابة لطلبهمء ولم يطلبوا سيرة أفيوة تاهجل 
الكتاب لآن الرسول كان بينهم ويعلمونه بالمشاهدة المباشفرة 
وبالمعاصرة وليس بالذاكرة و أنباء السابقين. 


9ؤ1ظ1 


*- تعدد السير عند القدماءع. 

وتتعدد سير الرسولء وبالتالى تتباين صوره. فهناك 
السيرة التاريخية التقليدية مثل سيرة ابن هشام وابن اسحق. 
كانه خليها الفتوس :التاريفى ,بوزكاتظ 1 رواة المصيدر 
الرئيسى لها دون تحقق من صحتها وتواترها. وهو المنهج 
الغالب أيضا على علم التفسير. 

الغرض منها جمع أكبر قدر ممكن من المعلومات 
التاريخية حول الرسول بصرف النظر عن مصادرها أو 
اللتفف هيرق عقف الو اناق شح قن احملتا م الححؤريكضن: 
وتدخل الخيال الشعبى فى القصص خاصة إذا كان موضوح 
القص نبيا أو رسولا أو قائدا عظيما يضفى الخيال عليه هالة 
من القدسية والإجلال بسبب الانبهار والإبهار به. ولادته 
معجزة؛» وحياته مليئة بالمعجزات بالعشرات مثشل تسبيح 
الحصى بين يديه» وحنين جذع الشجرة إليه» وكلام الشاة له 
وكدررهاسن كلها الواسيرية إلى انان 114 يعد يه 
كتب النبوة المتأخرة. ومنها الإسراء والمعراج مثل صعود 
اتنس دو فقةا إلى الها عور فك بولك فى فال الشركة فى اه 
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الكلام أكثر من أربعين معجزة(". 

وهناك السيرة الصوفية التى ببدو فيه الرسول قطبا من 
الأقفطاب» وبدلا من الأبدال» وشيخ مشايخ الطرق الصوفية. 
قن تننين 3:15 أننة بخالصضنة لأ تعتمة على الزى ات يدل علجئ 
الإلهامات الروحية والكشوف الربانية. مصدرها العلوم 
اللدنية. وتكشف عن الحياة الروحية للرسول وليس عن حياته 
كزوج وأب وصديقء يحب ويكره؛ يفعل وينفعل؛ يفرح 
ويحزن» يصيب ويخطى. هى سيرة السماء وليست سيرة 
الأرضء مملوءة بالمعجزات. الرسول فيها القدوة والإنسان 
الكامل و الهو في :طتلة هن :الو لوو الوسو ا الفسي نس تحصون 
الكرامات كما يجرى النبى المعجزات. ويغرف من نفس بحر 
العلوم» وهى العلوم الذوقية. والعلماء ورئة الأنبياء» والأئمة 
خلفاء الرسل. 

وكتب الفلاسفة أيضا سيرهم ولو على نحو أقل. هناك 
"أفيسئة المضيطفي" الدن :قندى ذه أحاضيف» الروسو لع وقد تست 


)١(‏ من العفيدة إل الثورةء 2-7 النبوة - المعادء مكتبة مدبولى» الفاهرة 
سو عا 
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صياغاتها طبقا لقواعد المنطق الأرسطى وأشكال القياس7). 
وهناك التقابل بين الفيلسوف والنبى» بين العقل والخيال» بين 
الخاهية زو العامة؛ وين : :الكقئنة: الفا و كات قم يكيل 
بعضهما بعضا فى وحدة المعرفة والسلوك. و"حى بن يقظان" 
عند أبن سينا وابن طفيل إنما هى نوع من السيرة يتحد فيها 
الوافنو شو النجى فى لقي القتلى الكلنوسى اليه بو لعفل 
والطبيعة شىء واحد. وكتب ابن النفيس سيرة أخرى على 
نفس المنوال. فالنبى هو الفيلسوفء والفيلسوف هو النبى. 

ولم يكتب علماء الأصول؛ أصول الدين وأصول الفقه؛ 
سيرا للنبى. بل اكتفى علماء أصول الدين بجعل النبوة أحد 
قواعد العقائد. والقرآن دليله المعجزء والإسلام ينسخ ما قبله. 
وبه نسخ داخلى فى تشريعاته. واكتفى علم أصول الفقه 
بالحديث عن السنة كمصدر ثان للتشريع بعد القرآن دون 
تشخيص القول فى الشخصء والتحول عن الحديث إلى 
البووة كينا تخو للف الكلنة ىن" التيكيين بن المسنفة: 
فالحديث قول وفعل و إقرار. 


)١(‏ من النقل إلى الإبداع, المجلد الثالث» ج؟ الحكمة النظرية:؛ الفصل 
الأول: المنطق» أقيسة الرسول» ص١4١-47١1.‏ 
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5 - تعدد السير عند المحدثين. 

كان الطهطاوى أسبق فى كتابة السيرة فى 'نهاية 
الإيجاز فى سيرة ساكن الحجاز" من أجل إيجاد نموذج لبناء 
الدولة فى الموروث للاستعانة به فى بناء الدولة العصرية» 
دولة محمد على. ثم استأنف المحدثون سنة القدماء فى كتابة 
السيرة لاستعمالها كأداة للتحديث طبقا للأيديولوجية المختارة 
الليبرالية أو القومية أو الاشتراكية. كان أكثرها انتشارا السير 
الليبرالية مثل "حياة محمد" و'فى منزل الوحى" لمحمد حسين 
هيكل لا فرق بين محمد وجان جاك روسو. يُقرأ محمد من 
خلال جان جاك روسوء ويُّقرأ جان جاك روسو من خلال 
محمد. فكلاهما يمثل دين الطبيعة والعقل. وكتب العقاد 
'عبقرية محمد”» وخالد محمد خالد "محمد" بنفس الدافع 
الليبرالى انتصارا لليبرالية:؛ الأيديولوجية المختارة فى 
النصف الأول من القرن العشرين. كتب "على هامش السيرة" 
فى هذا الإطار. وكان الهدف البحث عن نموذج للقيادة؛ 
الحاكم الليبرالى المستنيرء ونظام للحكم وهو النظام الليبرالى 
الوافد من الغرب. وكان لابد من تأسيسه فى الموروث 


الإسلامى حتى يكون أوسع انتشارا وأكثر قبولا. وشارك فى 
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ذلك أقاط مضبر :«فكتب: نظمىئ لوقا "محمة .سول الله" كا 
شارك المسلمون فى كتابة سيرة السيد المسيح كما فعل العقاد 
فى اعارية اببس ١‏ وقيمة بجوو لللووالية كينا ين 
العقلانية والرومانسية والوطنية وروح التسامح والأخوة. كما 
تعبر عن النزعة الإنسانية. فالإسلام كما جسدته ثورة ١9١9‏ 
دين عالمى للبشر أجمعين. 

وفى النصف الثانى من القرن العشرين عندما تم 
التحول من الخيار الليبرالى إلى الخيار الاشتراكى القومى 
ككبعم وكين إإنر كارن لمعيه رمول العرياة يوان 
فيها محمد رسولا للحرية الفردية والاجتماعية وكما غنت أم 
كلثوم شعر شوقى فى 'نهج البردة": 


والاشتراعيونز أنت إمأمهم 2 لولا دعاوى الفوم والغكلوام 
أنصفت أهل الفقر من أهل الغنى .6'. فالكل فى حق الحياة سواء 
وفعل نفس لش ى "الحسين ثائر ا" و"الحسين شهيدا" 


و"الأئمة د ولا فرق بين التاريخ الإسلامى والتاريخ 
الررخلفى فى "المت مهيدان انوا اطق بف ا 

وانضم القوميون أيضا إلى كتاب السيرة على نحو 
مباشر أو غير مباشرء سيرة كاملة أو جزء منها. فكتب 
ميشيل عفلق مقاله الشهير "فى ذكرى المولد النبوى". وأطلق 
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عبارته الأشهر "إذا كان محمد كل العرب فكل العرب محمد". 
وكتب خلف الله محمد خلف الله "محمد والقوى المضادة". 
يصوره قائدا طليعا ضد قوى التخلف والتسلط السيااسى 
والاجتماعى والاقتصادى. 

لم يكتب التيار العلمى العلمانى شيئا» شبلى شميل» 
فرح أنطون» يعقوب صروفء سلامة موسى» زكى نجيب 
معموك رن كان على تيدان دار به مسقو اع كاري 
التطور من القرآن الكريم حتى يكون لها حضور أوسع 
ومعارضة أقل. وحاول فرح أنطون تأصيل نفس التيار فى 
التاريخ الإسلامى فى "أورشليم الجديدة" و"ابن رشد وفلسفته". 
كان معظم رواد التيار العلمى العلمانى من النصارى فى 
الشام ومصرء شبلى شميل» فرح أنطون» يعقوب صروف» 
مافكة عوسس وانتقا تلم اوقا رفن كقاية. خسن سس 
إعجابا بالإنسان الليير الى. 

وعد الكازيةة يمكن : تكمورو ازسون: 11ن الكل بصن 
قادرا على حل مشاكله. ففى تحديات الأمة الداخلية الرسول 
محرر للأرض من الاحتلال والغزو» ومحرر للمواطن من 
القهر والتسلط والطغيان ومحقق للعدالة الاجتماعية ضد 


125 


التفاويت»» الأقدرة يف !| لككتنا ةرق الفذون عن ومويكة: تيس قيس 
مخططات التجزئة والتفتيت للأمة إلى دويلات عرقية 
وطائفية كى تصبح إسرائيل أقوى دولة عرقية طائفية فى 
المنطقة تأخذ شرعية جديدة من طبيعة الجغرافيا السياسية 
المحلية بدلا من الشرعية القديمة التى أعطاها لها هرتزل فى 
"الدولة اليهودية" فى أواخر القرن التاسع عشرء أرض المعاد 
وشعب الله المختار والعهد والميثاق» ومحقق التنمية المستقلة 
ضد التبعية السياسية والاجتماعية والثقافية والاقتصادية 
والمثبت للهوية ضد الاغتراب فى الآخر والتميع فيه 
والحاقك للتاين كيه اللاميالاة و الفتور.: 

تكو فكي هفانك المو حي صبحة:: الفحدنات 
الخارجية. فهو المناهض للعولمة واقتصاديات السوق» والعالم 
ذى القطب الواحد» وهو الناهى للتاريخ» تاريخ الوحىء 
والبادئ لتاريخ الاجتهاد واستقلال العقل والإرادة» وهو 
المحاور للحضارات وليس المصادم لها. وهو مؤسس 
المجتمع المدنى فى استقلال القضاء والحسبة والأمر 
بالمعروف والنهى عن المنكر والدين النصيحة» فالساكت عن 
الحق شيطان أخرس. وهو الذى يحسن الإدارة العليا للدول 
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ويضع نظمها ومؤسساتها. وهو المدافع عن حقوق الإنسان» 
'كلكم لادم وآدم من تراب"؛ وهو شهيد على أن عبد الله 
اخوانا. وهو المناصر لحقوق المرأة فالنساء شقائق الرجال. 
وهو المثبت لحقوق الأقليات فليست العروبة بأب أو أم انما 
العروبة هى اللسان» ولا فضل لعربى على أعجمى إلا 
بالتقوى والعمل الصالح. وهو أول من حدّث الخطاب الدينى 
بنقد الوثنية وتعدد الالهة والخرافة والسحر والوهم والكهانة 
داعيا إلى تحكيم العقل واستعمال البرهان. 

فكم من سيرة يمكن كتابتها فى كل عصرء وكم من 
هامش يمكن أن يكتب عليها. فتكثر الموامش وتتضاعف 
'على هامش السيرة". 





١‏ - السيرة والتاريخ الإسلامى. 

'على هامش السيرة" جزء من مشروع أوسع وهو 
إعادة كتابة التاريخ الإسلامى من منظور إنسانى بشرى 
يصور حياة الرسول والصحابة وعواطفهم وانفعالاتهم» أمالهم 
وإحباطاتهم. فالتاريخ بشرى يصفه بشر. وهو ما يسمى 
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'"إسلاميات” طه حسين بالإضافة إلى "أدبياته". وكلها حنين إلى 
الماأضى ورومانسية الحلم الليبرالى. طيقه تبي "الشيخان'»: 
الصديق أبو بكرء والفاروق عمر . نَم أاسثمر 1 'عثمان بن 
كلاق واعلى _ونفوؤانتى وقن السدف: افيف الف 
الكبرى". 

ل وقلهوة الاستسات” فى "اياك عى "لضي 
حق" و"مرآة الإسلام" من أجل ربط الماضى بالحاضرء 
وتأصيل الحاضر فى الماضى. فالإسلام الليبرالى العقلانى 
الواظطتى :هق .ما تكتاحه: الأمة فين تكعنالها النوطفيي ويتائهسنا 
القومى ونهضتها المعاصرة. 

ولا يكفى استلهام المووو ذه يفيه العضية يل لها 
استلهام الوافد. وكما كتب محمد حسسن هيكل 'حياأاة محمد" 
واجان جاك روسو" كذلك كتب طه حسسل اعلجين هامش 
السيرة" و'قادة الفكير ": هويمير وس »2 سقراطء أفلاطونء 
داشتو الإسكندر. يوليوس قيصر. وكلهم صن اليونان 
والرومان» من حوض البحر الأبيض المتوسط» من الغرب 
اللييرالى نموذج التحديث» كما كتب بعد ذلك بسنوات معدودة 
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0 11 جب ديد ىب 1+ © د لل 
و مستقبيل الثقافة فو عطي" !: 


؟ - الصورة الأدبية. 

ويقدم "على هامش السيرة" مجرد صورة أدبية 
انطباعية عن الرسول كنوع من فن الكتابة وكشكل من أشكال 
المختة م ويدل الغنو ل قل للف على اسن السون ةو اين 
'السيرة". والهامش لفظ حديث يعادل الشرح والتلخيص 
والحاشية والتخريج فى العصر العثمانى لفظا بلفظ وعبارة 
بعبارة!. "الهامش" هنا يعنى مجرد التعليق الانطباعى عن 
الأشخاص والحوادث مثل الأديب من أجل تشويق السامع. 
فالسيرة عمل فنى وشكل أدبى. لم تكتب السيرة للمؤرخين 
كملا :هئ (الحاله فنك القذيا عدوا العلما كما هو 'الفوال هقد 


)١(‏ كتب الجزء الأول من "على هامش السيرة" عام ١9477‏ و"مستقبل الثقافة 
فى مصر" عام 197197. وانتهى الجزء الثائنى فى سويسراء لأكلوزا فى 
سبتمبر 1377. والثالث بلا تاريخ. انظر أيضا دراستنا: "'مستقبل الثقافة 
فى مصر إلى أين؟"؛ هموم الفكر والوطن» جل" الفكر العربى 
المعاصرء دار قباءء القاهرة »,١59,‏ ص 7-76١‏ 7. 

)١(‏ من النص إلى الواقع. ج ١‏ تكوين النصء الفصل الخامس: تثبيت البنية: 
مركز الكتاب للتشرء الفاهرة 5 7٠٠١‏ ص47 555-15 . 
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بعض المحدثين المولعين بالمنهج التاريخى. تقوم على المنهج 
الانطباعى وليس التسجيلى» وتعتمد على القراءة السريعة 
وليس التحليل العلمى للروايات. ولم تكن الغاية النشفر بل 
المتعة الشخصية» ثم نشرت لمشاركة القراءة متعة الأدب 
الحديث بعد أن استعصى عليهم الأدب القديه7!). 

والسيرة موجهة إلى القارئ الحديث وليحبب الكاتنب 
الشباب فى السيرة خاصة والأدب عامة» ثم التحول من قراءة 
الكتب إلى الإطلاع على الصحف الأدبية العامة. الهدف .هو 
أن يبعث فى الشباب حب الحياة العربية الأولى وأن بساطة 
كمالها ' لأ نقل.عة مال الساة الحديئة المعكدة: اليذهه هو أنه 
يجعل الشباب إلى اتخاذ الأدب القديم بما فى ذلك السيرة 
موضوعا للدراسة والبحث العلمى ليس فقط للأدب الوصفى 


)١(‏ 'هذه صحف لم تكتب للعلماء ولا للمؤرخين لأنى لم أرد بها إلى العلم ولم أقصد 
بها إلى التاريخ. وإنما هى صورة عرضت لى أثناء قراءتى للسيرة فأثبتها 
مسرعا. ثم لم آر من نشرها بأسا. ولعلى رأيت فى نشرها شيئا من الخير. فهى 
ترد على الناس أطرافا من الأدب القديم قد أفلت منهم؛ وامتنعت عليهم. فليس 
يقرؤها منهم إلا أولتك الذين أتيحت لهم ثقافة واسعة عميقة فى الأدب العربى 
القديم. وإنك لتلتمس الذين يقرءون ما كتبه القدماء فى السيرة وحديث العرب 
قبل الإسلام فلا تكاد تظفر بهم؛ طه حسين: على هامش السيرة؛ ج ١ء‏ مكتبة 


الأسرق القاهرة 5+ و5ويو ص هش. 
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بل أيضا للأدب الإنشائى الخالص. الهدف إذن هو النهضة 
الأنبية وتحفية الاشكال النبية وليون عحسهون. السيرة د 
موضوعها. الهدف هو عدم هجران القديم لأنه قديم أو السعى 
إلى الجديد لأنه جديد. إنما يهجر القديم والجديد معا إذا خليا 
من النفع وعدما من الفائدة. أما إذا كانا مفيدين نافعين فتوجه 
الثياي تحوهما هو المدته من إعادة كتابة السيرة!"؟. 


)١(‏ 'فإذا استطاع هذا الكتاب أن يحبب إلى الشباب قراءة كتب السيرة خاصةء 
وكتب الأدب العربى القديم عامة» والتماس المتاع الفنى فى صحفها 
الخصبة فأنا سعيد حقاء موفق لأحب الأشياء إلى وأثرها عندى. وإذا 
استطاع هذا الكتاب أن يلقفى فى نفوس الشباب حب الحياة العربية 
الأولى» ويلفتهم إلى أن فى سذاجتها ويسرها جمالا ليس أقل روعة ولا 
نفاذا إلى القلوب من هذا الجمال الذى يجدونه فى الحياة الحديثة المعقدة 
فأنا سعيد موفق لبعض ما أريد. وإذا استطاع هذا الكتاب أن يدفع الشباب 
إلى استغلال الحياة العربية الأولى» واتخاذها موضوعا قيما خصبا لا 
للإنتاج العلمى فى التاريخ والأدب الوصفى وحدهما بل كذلك للإنتاج فى 
الأدب الإتشائى الخاص فأنا سعيد موفق لبعض ما أريد. ثم إذا استطاع 
هذا الكتاب أن يلقى فى نفوس الشباب أن القديم لا ينبغى أن يهجر لأنه 
قديم» وأن الجديد لا ينبغى أن يطلب لأنه جديدء وإنما يهجر القديم إذا 
أبرئ من النفع وخلا من الفائدة. فإن كان نافعا مفيدا فليس الناس أقل 
حاجة إليه منهم إلى الجديد فأنا سعيد موفق لبعض ما أريد"؛ السابق»ء ص 
طدى. 
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7 النمود خ ‏ العردي. 

وقد كتب "على هامش السيرة" كنوح أفتى كفيط فون 
مقابل الشكل الأدبى القديم أسوة بما تم فى الأدب الغربى. فقد 
قرأ الناس هذا الأدب فى لغته الأصلية أو مترجماء واستمتعوا 
به وتذوقوه. وهو العرب الذين ألفوا الأدب العربى القديم 
أكثر من الأدب الغربى الجديد. والواقع أنهم وجدوا فى الأدب 
الغربى الجديد متعة لم يجدوها فى الأدب العربى القديم. 
فقراءته عسيرة» وفهمه أعسرء وتذوقه أشد عسرا. لا يستوعب 
الأسافية 'المظولة : الوؤاياك: المتخحازبة :و الاسحعفطظز اذ«قنئ 
الأخبار. كما لا يفهم اللغة القديمة ولا مفرداتها إلا بقواميس 
فكو له هه اها عدو ا 

والأدب يتغير من عصر إلى عصر فى الشكل 
والمضمون والقارئ أيضا يتغير من القارئ القديم إلى القارئ 


)١(‏ "إنما يقرأ الناس اليوم ما يكتب لهم المعاصرون فى الأدب الحديث بلغتهم 
أو بلغة أجنبية من هذه اللغات المنتشرة فى الشرق. يجدون فى قراءة هذا 
الأدب من اليسر والسهولة» ومن اللذة والمتاع» ما يقربهم به» ويرغبهم 
فيه. فأما الأدب القديم فقراءته عسيرة»ء وفهمه أعسرء وتذوقه أشد عسرا. 
وأين هذا القارئ الذى يطمئن إلى قراءة الأسانيد المطولة والأخبار التى 
يلتوى بها الاستطرادء وتجور بها لغتها الفديمة الغريبة عن سبل الفهم 
السهل والذوق الهين الذى لا يكلف مشقة ولا عناء"؛ السابق ص ه. 
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الحديث. فقد لعير الإطار الحضارى ومستوى التعليم. كفنا 
تغيرت الأذواق والمقاييس الفنية» الأدبية والجمالية. وإذا تم 
هذا التغير فى الأدب الغربى فلماذا لا يتم فى الأدب العربى؟ 
لماذا يقرأ العربى الحديث الأدب العربى القديم فلا يكاد يشعر 
تكنىء نظن 1 لخول: المسافة يوخ المقحروة و الفخانفن؟ الأدتت 
لخصمع لقانون التغير والنماء وإلا تحول إلى أدب جدب لا حياة 
فيه ولا خصوبة. الأدب هو الذى يخاطب القارئ» ويؤثر فى 
وجدانه» ويرضى العقل والشعورء: ولو حي إلى النفس ما ليس 
فيه» ويلهم ما بين السطورء ويزيد من نمو الإنسان وتطوره. 
بين المقروء والقارئ7'). 


)١(‏ 'ذلك أن الأدب القديم لم ينشأ ليبقى كما هو ثابتا مستقراء لا يتغير ولا 
يتبدل» ولا يلتمس الناس لذته إلا فى نصوصه يقرءونها ويعيدون قراعتها 
ويستظهرونها ويمعنون فى استظهارها. إنما الأدب الخصب حقاهو 
الذى يلذك حين تقرؤه لأنه يقدم إليك ما يرضى عقلك وشعورك ولآأنه 
يوحى إليك ما ليس فيه»ء ويلهمك ما لم تشتمل عليه النصوصء ويعيرك 
من خصبه خصباء ومن ثروته ثروة» ومن قوته قوةء وينطقك كما أنطق 
القدماء. ولا يستقر فى قلبك حتى يتصور فى صورة قلبك أو يصور 
قلبك فى صورته. وإذ أنت تعيده على الناس فتلفيه إليهم فى شكل جديد 
يلاثم حياتهم التى يحيونهاء وعواطفهم التى تثور فى قلوبهمء» وخواطرهم 
التى تضطرب فى عفولهم". السابق ص ه- و. 
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وخلود الإلياذة لا يأتى فقط من اللذة التى تحدث عند 
توافتي زناه الأضوانه وها اك كل زهان وماق ذل يكبا 
قدرتها على إلهام العديد من الشعراء والكتاب والإيحاء لهم 
بإنشاء جديد فى غلية البيان. وكان ايسكولوس أبو التراجيديا 
اليونانية يقول أنه يلتقط ما يسقط من مائدة هوميروس7). 
وهو ما يردده عديد من الشعراء والقصاصين حتى الان. 
وكتب جيرودو قصة تمثيلية بعنوان "انفيتريون رقم 0" 
وموضوعها مولد هرقل كما صورها سوفوكل فى القرن 
الخامس قبل المسي-7). ومازال الشعراء والكتاب يصورون 


)١(‏ 'وليس خلود الإلياذة يأتيها من أنها تقرأ فقتحدث اللذة وتثير الإعجاب فى 
كل وقت وفى كل قطر. بل هو يأتيها من هذاء ومن لوحا كتف المسة 
ومازالت تلهم الكتاب والشعراء» وتوحى إليهم أروع 7م الناس من 
آيات البيان. ولفد كان ""يسكولوس" أبو التراجيديا اليونانية يقول إنه إنما 
يلتقط م يسقط من مائدة شوميروس. ومازال القمصاص وشعراعء التمشل 
والغناء فى الغرب خليقين أن يقولوا الآن ما كان يقوله إيسكولوس منذ 
خمسة وعشرين قرنا. ولم تكن قصص إيسكولوس وغيره من شعراء 
التمثيل اليونانى أقل خصبا من الإلياذة. بل هى قد ألهمت من الكتاب 
والشعراء قديما وحديثا. ومازالت قادرة على أ تلهمهم لعن اليوم والغد", 
السابق» حصن وحار 

)١(‏ 'وإنى لأذكر أننى قرأت منذ أعوام قصة تمثيلية هى الثامنة والثلاثون من 
نوعها. وقد سماها صاحبها "جيرودو" بهذا الرقم. فوضع لها هذا العنوان 
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هذا الموضوح مستلهمين الأسطورة الأولى. كما نوع علج 
منوألها الشاعر اللاتينى "بلوت"»: والشاعر الفرنسى "موليير". 
لم يتردد المحدثون من إعادة تصوير الموضوعات القديمة بل 
أعجبوا بما صاغه الشعراء المحدثون لإعادة التعبير عن 
امواظين النقيي 1" 


14> الآدب الحين: 

السيرة إذن جزء من الأدب الحى وليس الأدب الميت 
الذى تنتمى إليها السير القديمة. وهو الأدب القادر على البقاء 
والدخول فى تحديات العصر والتفاعل مع غوائل الزمان. 


"انفيتريون رقم ”". كانت أسطورة تتصل بمولد هرقل. فصورها 
سوفوكل قصة تمثيلية فى الفرن الخامس قبل المسيح. ومازال الشعراء 
والكتاب من اليونان والرومان والأديبيون المحدثون يتأثرون ويذهبون 
مذهبه أو غير مذهبه فى تصوير هذا الموضوع حتى انتهت القصص 
التى كتبت فيه شعرا ونثرا إلى هذا العدد الضخم”. السابق» ص ز. 

)١(‏ 'ولم يحجم فحول الشعراء عن طرق هذا الموضوع لأنهم سبقوا إليه. بل 
زاد ذلك حرصا عليه ورغبة فيه. وكان بين النين طرقوه الشاعر 
اللاتينى 'بلوت" والشاعر الفرنسى 'موليير". ثم لم يشقق جيرودو من أن 
يطرق موضوعا سبق إليه الفحول من شعراء التمثشل فى العصور 
الفديمة والحديثة. فصور قصته هذه الثامنة والتلاثين وعرضها على 
النظارة فى باريس سنة ١555‏ فكان فوزها عظيماء وإعجاب النظارة 
والفراء بها لا حد له"”» السابق»ء ص ز. 
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يبقى فى النفس ولا ينتهى» ويصبح جزءا منها وليس منفصلا 
عنها. هو الأدب الخالد الذى يتجاوز كل العصور كماهو 
الحال فى روائع الآداب العالمية وليس الأدب المحلى المرتبط 
يمانة:وسكانة و النان لا يد فنة نالمش ال 

وفى الأدب العربى القديم القوة الكامنفة للتجديد 
والتطوير بحيث يتذوقه المحدثون. به قدرة على الإيحاء 
والإلهام. لم تكتب أحاديث العرب فى الجاهلية مرة واحدة: 
ولم تأخذ صورة بعينهاء بل نقلها الرواة فى أشكال متعددة من 
القص. وألفها مؤلفون عديدون. وهذا ينطبق على السيرة 
أيضا. فقد ألهمت العديد من الشعراء والكتاب فى كل العالم 


)١(‏ "هذا هو الأدب الحى. هذا هو الأدب القادر على البقاء ومناهضة الأيام. 
فأما ذلك الأدب الذى ينتهى أثره عند قراءته» فقد تكون له قيمته؛ وقد 
يكون له غناؤهء ولكنه أدب موقوتء يموت حين ينتهى العصر الذى نشأ 
فيه. ولو أنك نظرت فى آداب القدماء والمحدثين لرأيت منها طائفة لا 
يمكن أن توصف بأنها آداب عصر من العصور أو بيئة من البيئات أو 
جيل من الأجيال. وإنما هى آداب العصور كلهاء والبيئات كلهاء 
والأجيال كلهاء لا لأنها تعجب الئاس على اختلاف العصور والبيئات 
والأجيال فحسبء بل لأنها مع ذلك تلهم الناس وتوحى إليهمء وتجعل 
منهم الشعراء والكتاب والمتصرفين فى ألوان الفن على اختلافها"”. 
السابق ص و. 
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الإسلامى وصوروها بصور مختلفة تتفاوت فيما بينها من 
حيث القوة والضعف ومستويات الجمال. وحدث نفس الشىء 
فى كتابة تاريخ الغزوات والفتوح والفتن والمحن حيث يدون 
الجزر ع يقانه قل عتااة ربد ةفك بسبعة ريص وه بك دوه 
هذا الإلهام من الأدب الفصيح إلى الأدب الشعبى الذى يقص 
على المستمعين غوائل الزمان» وأيام المجد التليد من أجل 
رفع الروح المعنوية والخروج من الزمان» والصبر على 
المحن والشدائد. فلا فضل لقديم لا يتحول إلى جديد. ولا 
خير فى أدب قديم لا يثير فى المحدثين همة. يحيا القديم 


بحياة الجديدء ويموت القديم إذا ما ابتعد عن الحديث(!). 


)١(‏ "وفى أدبنا العربى على قوته الخاصة؛ وما يكفل للناس من لذة ومتاع؛ قدرة على 
الوحى؛ وقدرة على الإلهام. فأحاديث العرب الجاهليين وأخبارهم لم تكتب مرة 
واحدة؛ ولم تحفظ فى صورة بعينها. وإنما قصتها الرواة فى ألوان من القصص. 
وكتبها المؤلفون فى صنوف التأليف. وقل مثل ذلك فى السيرة نفسها. فقد ألهمت 
الكتاب والشعراء فى أكثر العصور الإسلامية وفى أكثر البلاد الإسلامية أيضا. 
فصوروها صورا مختلفة» تتفاوت حظوظها من القوة والضعف والجمال الفنى. 
وقل مثل هذا فى الغزوات والفتوح. وقل مثل هذا فى الفتن والمحن التى أصابت 
العرب فى العصور المختلفة. ولم يقف إلهام هذا التراث الأدبى العظيم عند 
الكتاب والشعراء الذين ينحتون النثر ويقرضون الشعر؛ فى اللغة العربية 
الفصحىء؛ بل جاوزهم إلى جماعة من القصاص الشعبيين الذين تحدثوا إلى 
الناس فى صور مختلفة وأشكال متباينة» بما كان لآبائهم من مجد مؤثل؛ وبما 
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الغرض من السيرة إذن إحياء الأدب العربى القديمء 
وذكرى العرب الأوائل. ليس تأليفا ولا تصنيفا ولا دراسة 
ولا حتى تفكيرا بل هو دفعة تلقائية وحركة طبيعية بعد قراءة 
السنوة القذيمة و امتلاء. الثفين يها فناضدت»: و احلجت: عتيذة 
اللسان. ويدأ إملاء الفصول. ليس به صنعة ال تأليفء, ولا 
محاولة لإجادة الإأخراج» وحسن التبويبء ولا تجنب 
التقصيرء بل هو صورة صادقة لما يعتلج فى النفس من 
مشاعر أثناء قراءة السير القديمة التى لا يقوى على قراعتها 
المحدثون. السيرة الجديدة وسيط بين السير القديمة والقارئ 
الحنيق7١).‏ 


أصاب أباءهم من محن مظلمة وفتن مدلهمة. عرفوا كيف يثبتون لهاء 
ويصبرون عليهاء» ويخرجون منها كراما ظافرين. ولا خير فى حياة القدماء إذا 
لم تلهم المحدثين» ولم توح إليهم رائع البيان شعرا ونثرا. وليس القدماء خالدين 
حقا إذا لم يكن التماسهم إلا عند أنفسهم. ولا تعرف أنباؤهم إلا فيما تركوا من 
الدواوين والأشعار. إنما يحيا القدماء حقاء ويخلدون إذا امتلات بصورهم 
وأعمالهم قلوب الأجيال مهما بُعد بها الزمن» وكانوا حديثا للناس إذا لقى بعضهم 
بعضاء وكنوزا يستثمرها الكتاب والشعراء لإحياء ما يعالجون من ألوان الشعر 
وفنون الكلام"؛ السابق ص ح. 

)١(‏ "إن هذا النحو من إحياء الأدب القديم» ومن إحياء ذكر العرب الأولينء 
قصدت حين أمليت فصول هذا الكتاب. ولست أريد أن أخدع القراء عن 


نفسى ولا عن هذا الكتاب. فإنى لم أفكر فيه تفكيراء ولا قدرته تقديراء 
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ه - المنهج العاطفى. 

لم يكن الهدف كتابة سيرة عقلانية طبقا لما عرف عن 
المؤلف من دعوة إلى العقل والتنوير والنقد والشك فى 
الروايات فى "الأدبيات” فى "الإسلاميات". فقد امتلت السيرة 
بالروايات التى تناقض العقل خاصة فيما يتعلق بالمعجزات. 
ويتوجه المؤلف إلى مناهضة المدافعين عن العقل والمطالبين 
بالنقد العقلى للروايات للقضاء على الخرافات التى أنتجها 
الخيال الشعبى. فالعقل ليس كل شىء. وللإنئسان ملكات 
أخرى غير العقل. ووسائل معرفة أخرى غير المنطق 
ومناهج البحث العلمى. للناس قلوب ومشاعر وعواطعف 


ولا تعمدت تأليفه وتصنيفه كما يتعمد المؤلفون. إنما دفعت إلى ذلك 
دفعاء وأكرهت عليه إكراها. ورأيتنى أقرا السيرة فتمتلئ بها نشفسىء 
ويفيض بها قلبى» وينطق بها لساتى. وإذا أنا أملى هذه الفصول وفصولا 
أخرى أرجو أن تنشر بعد حين. فليس فى هذا الكتاب إذا تكلف ولا 
تصنعء ولا محاولة للإجادة ولا اجتناب للتفصير. وإنما هو صورة يسيرة 
طبيعية صادقة لبعض ما أجد من الشعور حين أقرأ هذه الكتب التى لا 
أعدل بها كتبا أخرى مهما تكن والتى لا أمل قراءتها والأنس إليها والتى 
لا ينقضى حبى لها وإعجابى بها وحرصى على أن يقرأها الناس ولكن 
الناس مع الأسف لا يقرأونها لأنهم لا يريدون أو لأنهم لا يمستطيعون"". 
السابق ص ط. 
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وأخيلة وميول أقرب إلى السذاجة. يستريحون بها من عناء 
الدنيا وإجهاد فى الحياة. يجدون فى هذه الروايات الخيالية 
ترويحا للنفس وترفيها عنها حين تشق عليهم الحياة. لا تتوجه 
هذه الروايات إلى العقل بل إلى الخيال» وليس إلى التاريخ بل 
إلى العاطفة والقلب والشعور لبث الدوافع على الخيرء 
والصرف عن الشرء وللعون على تحمل أعباء الحياة 
وتكاليف العيش. الهدف من السيرة هو الإشباع الفنى تعويضا 
عن الكد والسعى(!). 


)١(‏ 'وأنا اعلم أن قوما سيضيقون بهذا الكتاب لأنهم مُحُدثون يُكبرون العقل؛ 
ولا يثفون إلا به» ولا يطمثئون إلا إليه. وهم لذلك يضيفون بكثير من 
الأخبار والأحاديث التى لا يسيغها العقل ولا يرضاها. وهم يشكون 
ويلحّون فى الشكوى حين يرون كلف الشعب بهذه الأخبار» وجده فى 
طلبهاء وحرصه على قراءتها والاستماع لها. وهم يجاهدون فى صرف 
الشعب عن هذه الأخبار والأحاديثتء واستثقاذه من سلطائها الخطر 
المفسد للعقول. هؤلاء سيضيقون بهذا الكتتاب بعض الشىء لأتهم 
سيقرءون فيه طائفة من هذه الأخبار والأحاديث التى نصبوا أنفشسهم 
لحربها ومحوها من نفوس الناس». وأحب أن يعلم هؤلاء أن العقل ليس 
كل شىءء وأن للناس ملكات أخرى ليست أقل حاجة إلى الغذاء والرضا 
من العقل» وأن هذه الأخبار والأحاديث إذا لم يطمئن إليها العقلء ولم 
يرضها المنطقء ولم تستقم لها أساليب التفكير العلمى فإن فى قلوب 
الناس وشعورهم وعواطفهم وخيالهم وميلهم إلى السذاجة واستراحتهم 
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والمنهج العاطفى عا نقيض المنهج التازيخى. 5 
يلتزم بصدق الرواية بل يوسعها لدرجة وضع الأحاديث. فلا 
فامق ف اسنتعمال:تزرواالة. يد كمحتحة أو تضتوهة ها ذاعنت 
تحدث الأثر العاطفى المطلوب إلا فيما يتعلق بشخص 
بالزو آناك: القذيية وتفلين: القذما 21 

ولم تعتمد السيرة م كدق من المصادر القديمة إلا 


إليها من جهد الحياة وعنائها ما يحبب إليهم هذه الأخبار ويرغبهم فيهماء 
ويدفعهم إلى أن يلتمسوا عندها الترفيه عن النفس حين تشق عليهم 
الحياة. وفرق عظيم بين من يتحدث بهذه الأخبار إلى العقل على أنهما 
حفائق يفرها العلمء وتستفيم لها مناهج البحثء ومن يقدمها إلى الغلب 
والشعور على أنها مثيرة لعواطف الخيرء صارفة عن بواعث الشرء 
معينة على إنفاق الوقت واحتمال أثقال الحياة وتكاليف العيش". السابق 
كاك 

)١(‏ 'وأحب أن يعلم الناس أيضا أنى وسعت على نفسى فى القصصء 
ومنحتها من الحرية فى رواية الأخبار واختراع الحديث ما لم أجد به 
بأسا إلا حين تتصل الأحاديث والأخبار بشخص التبى أو بنحو من أنحاء 
الدين. فإنى لم أبح لنفسى فى ذلك حرية واسعةء وإنما التزمت ما التزمه 
المتقدمون من أصحاب السيرة والحديث ورجال الرواية وعلماء الدين". 
الشايق :هوت 
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أقل القليل لا تكاد تتجاوز سيرة بن هشام» وطبقات ابن سعدء 
وتاريخ الطبرى. وكل الروايات المستعملة فى كتابة السيرة 
موجودة فى هذه المصادر الثلاثة طبقا لإمكانيات المؤلف 
الكمنفة السك يردق بو تبيقة نهل الوق إنااك (القاصيةة اهن 
النبى لمن شاء مراجعتهاء ودون التحزب لمذهب أو تعصب 
لتروكة.. بها اده مسي اللتروج نو امش لله اللعدرةرو ا ووصدك ها 
إلى قلوب الناس. وجهته السيرة النفوس والقلوب وليس 
الحفيقة القازيسة!؟, 


)١(‏ "ولن يتعب الذين يريدون أن يردوا فصول هذا الكتاب القديم فى جوهره 
وأصله» الجديد فى صورته وشكله» إلى مصادره القديمة التى أخذ منها. 
فهذه المصادر قليلة جداء لا تكاد تاجاوز سيرة ابن هشامء وطبفات ابن 
سعدء وتاريخ الطبرى. وليس فى هذا الكتاب فصل أو نبأ أو حديث إلا 
وهو يدور حول خبر من الأخبار ورد فى كتاب من هذه الكتتب. فإذا 
اتصل الخبر بشخص النبى فإنى أرده إلى مصدره ليستطيع من شاء أن 
يرجع إليه. لا أحتمل فى ذلك تبعة خاصة لأنى لا أذهب فيه مذهبا 
خاصا إلا أن يكون تبسيطا فى الشرح والتفسير واستتباط العبرة 
والوصول بها إلى قلوب الناس. فلييسر الله سبيل هذا الكتاب إلى 
النفوسء» وليحسن الله موقعه فى القلوب", السابق ص ك- ل. 
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وانعا: مراجعات نقدية. 

وبالرغم من أهمية السيرة كصورة أدبية حية تؤثر فى 
القارئ الحديث إلا أنها تتسم أحيانا بالسطحية والسذاجة. 
ويصل حد الرغبة فى التأثير على القراء إلى أن تصبح 
البووة انرية اي تسيضن ٠‏ تدان با اميا فون هنا صعير 
التشوية: و التائيو. :«#استجداع الهو الف صو علقت الاب تكسحاة 
للمؤمنين والاستهجان للكافرين فى تقابل شائع بين الإسلام 
والجاهلية» والإيمان والكفر» والحق والباطل» والخير والشرء 
و السبو ةو الخطاء و السواة لنت قضية أو يسكايانتة متو قة 
من حكايات الأطفال بل هى ة بين التاريخ والأدب». 
والواقع والخيال. 

ولا تخلو الإشارة إلى الآداب الأجنبية من تعالم 
وإظهار المعرفة بالاداب الأجنبية القديمة مثل اليونانية 
واللاتينية والحديث مثل الفرنسية. والعيش فى فرنسا لم يعد 
حكرا على طبقة المتعلمين والدارسين وطلاب البعثشات بل 
أصبح شائعا ومطروقا للعمالة المهاجرة. ولم يعد السير على 
ضفاف السين ميزة لكاتب بل أصبح الآلاف من المصريين 
والعرب يجوبونه ليل نهار. 


163 


ولا تستخرج دلالات من السيرة بما فيه الكفاية مثل 
اليتم والفقر والعصامية مما يثير فى القارئ اليتيم الفقير الأمل 
فوج العفرلف ل ين حل ور تهون نه لأ مس ع إلى امن نه وق 
الغفير إلى الأوود 11 وهناك وقائع تاكن كونم نان »تسقين 
دلالاتها نظرا لانشغال الكاتب بالأسلوب والتأثير الانطباعى 
لديه لنقله إلى القراء. فضاعت المعانى والدلالات إلى حد 
1 

وهل تكتب السيرة بجماليات الأسلوب وتحويلها كعلم 
ال فكي" اننا ادن هونن :فى التفوين فالسدووة. اسنلوت»: 
صحيح أن السيرة نوع أدبى وفن من فنون الكتابة ولكنها 
أيضا علم يخضع لنقد الروايات التاريخية. صحيح أن عيش 
الحتقهو التفعال مة.والفاهل فغة جز عنمت نفن. الكتابة ولك 
ليس جزءا من علم التاريخ. صحيح أن الجانب الإنسانى هو 
الظاهر والذى يشارك فيه كل إنسان بصرف النظر عن لونه 
وعقيدته ولكن التجربة الإنسانية تجب الواقعة التاريخية. ولا 
يوجد تعارض بين الرواية التاريخية كالسيرة والرواية 
)١(‏ السابق ج١/5".‏ 


(؟) السابق ج1355/5١,‏ دار المعارف» القاهرة 2١544‏ وأيضا حديث عداس 
ج184-19/8١.‏ 
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الأدبية. لذلك يعتبر 'حياة محمد" و'فى منزل الوحى” أكثر 
نار تاوت الحتشتق ذويم االسيهية ا وهنم أجل التاريخ كما 
فعل القدماء أو بالتاريخ من أجل الأدب كما فعل الكاتب. 

والسيرة بلا أقسام أو أبواب أو فصولء مجرد ألفاظء 
أسما ع لصو انك ار ,ورووقها نوكن العقاودرة: النتسو قد المتتدوية 
للخيال. هى روايات قديمة ينفعل بها الكاتب ثم يعيد صياغتها 
بأسلوب حديث. والبعض منها خارج المحور الرئيسى للسيرة 
وهو الرسول7). وتطول بعض الموضوعات لأسباب درامية 
فى العمل الأدبى. 

ولا تتبع السيرة الترتيب التاريخى لحياة الرسول. ولا 
تركز على حوانبها المختلفة وعلاماتها الفارقة مثل الهجرة أو 
الفتح بل تنتقى حوادث ينفعل بها الكاتب الأديب. ومن خلالها 
تتكون السيرة الكلية من الجزئيات المتفرقة(". وتطول 


)١(‏ فى الجزء الأول متل: حفر زمزمء التحكيم» الفداءء الإغراءء البين؛ 
الردة» الطاغية البشيرء راهب الإسكندرية» اليتيم» الحاضنة» المراضعء 
النلية: 

)١(‏ السابق ج"/.57-5. 

(؟) فى الجزء الثانى مثل: الفيلسوف الحائرء راعى الغنمه» حديث باخومء 
صاحب الحانء» ثادى الشيطان. 
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الفقرات أو تقصر طبقا لدرجة الانفعال التى قد يصل أطولها 
إلى مئات الصفحات حتى ولو كان خارج المحور الأصلى 
للسير7'). وتمت صياغة بعض العناوين للتشويق كما هو 
الحال فى قصص الأطفال. وهى عناوين ثتائية البنية كما 
شصيةه كوا لش 1 

والوقائع منتقاه لا تحدث طبقا للترتيب الزمانى مثشل 
واقعة استتتهات حمر سيد التنهداء. فى اول البعنةا"!. وحتاك 
حوادث أدل مثل سؤال الوليد بن المغيرة وهو يفرك قطعة 
من العظم بيده فيحيلها إلى تراب #قل من يحيى العظام وهى 
رميم4. ومعظمها تدور حول شخصيات 7 صورتها 
برتوش قلم الكاتب. وترسم الشخصية طبقا لنمط مثالى 
متكرر فى عديد من الشخصيات بين الكفر والإيمان» 
و الحم و انيد وي يكنا المصودر أل الشحى 


.155-١/8ج‎ 20597 مثل الفيلسوف الحائرء دار المعارف» القاهرة‎ )١( 

9 وكلك مكل عتاوين الدم الثالك هصبريع الشمةه سية التحهداء» ذو 
الجناحين» حديث عداس» مصعب بن عميرء طريد اليأسء» نزيل حمصء. 
الوقاء الثره طببب اانترون توق تعيب إلى الصريه الثلب اازيهيو 

(©) السابق ج8/١171-17.‏ 

(4) انق ةا 15 
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فنها الكانيه الهو ات و الشخصوات الا هيما زدد 1" 

والخطورة أن يناقض صنع الروايات واختلافها عقائد 
اعت تتدي حر الور فى قرو ير يفى 
إسرائيل النبوة فيهم7). والتنبؤ به من الروم "إنه لنبى هذه 
الامة نما حلين تحت هذه التجرة إلا نيدي 0157 والخطورة 
أيضا بيان أوجه الاتصال بين الشرائع قبل الإسلام وبعده مثل 
تعدد الزوجات التى كانت عادة متبعة قبل الإسلام. هذبها 
الإسلام كما ولم يقض عليها كيفا”). 

وهل يتفق العقل مع الخرافة التى تتناقلها الروايات مثل 
حفر بئر زمزم عن طريق صوت هاتف فى السحر؟(). ولا 
يهم الواقع التاريخى المروىء أنها واقعة إبراهيم باحثا الماء 
لولده إسماعيل. بل تنسج رواية أخرى أنها واقعة لعبد 
المطلب. ولماذا لم يطع من أول مرة وانتظر لرابع مرة لحفر 


)١(‏ يُحال إلى طبقات ابن سعد فى رسم صورة مصعب بن عميرء السابق 
ج1594/8.ء وفى تصوير القلب الرحيم ج8/ 49-94١‏ 7. 

.70-١9/8١ج السابيق‎ )١( 

(6) الاق 1 

)5( السابق 0 

(©) السابق ج ١/-؛١1.‏ 
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زمزم فى حين أن إبراهيم أطاع؟ يبدو أن التشويق عن 
طريق التكرار وتعليق الحكم على الحدث هو السبب فى خلق 
رواية وصنع حدث لم يقع(). بل إن الدين يأتى ليهزم 
العقل7'). ويلاحظ ورقة بن نوفل أن ملكين يظلان على 
الرسول ساعة الهاجرة(). ويتم تصوير حوار بين الشياطين 
وإبليس7). كما شاهد أبو جهل ما أرعبه تخويفا له(). ومثله 
قول نسطاس('). 

وتنسج الخرافات طبقا لأنماط مثالية فى التوراة 
والإنجيل. فقد أتى الهاتف إلى آمنة ساعة الحمل كما أتى 
الملاك إلى اليصابات فى حمل مريم وإلى مريم 


5/١ هذا هو الذى يسمى فى فن الكتابة 256م5115, السابق جهل‎ )١( 
ا‎ 

.١٠١ه/58ج السابيق‎ )١( 

(؟) السابق ج175/5. 

() السابق ج5/ا؟75-7,. 

(©) 'رأيت والله بينه وبينى فحلا ما رأيت متل رأسه ولا مثل أنيابه قط. ولو 
أقدمت على ما كنت مقدما عليه لأكلنى". السابق جل .5١‏ 

(1) متل قول عمرو 'وهل تنزل الملائكة من السماء وتلقفى إلى الناس 
أخبارها؟, السابق ج5/١/,.‏ 
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حمل المسيع7'). والاعتراضات على الخرافة أكثر 
ب والتسليد-يها(").. وكذلك التسلية يأن: الآلهة 
ا تا ولا 1 0 
يظهر الإسلام كدين طبيعى ليس فى حاجة إلى 
بل إن الوحي تأكيد على الطبيعة مثل رفض وأد البنات . 
الإسلام وتأكيد ذلك بعده#:). وتبدو بعض شرائع الإسلام متفقة 
مع عادات العرب وحياتهم الصحراوية. فالتجارة قاسية على 
النساء» ويقوم به الرجال7©) 
وإذا كان القارئ العربى الحديث هو المقصود بالحديث 
فإن م الأجنبى واهتماماته لا تغيب أيضا عن 
الذهنما" .قن نان "على امم السووة ف تتصيدن” اللرة 


.51١-ه94/8١ج السابق‎ )١( 

)١(‏ 'وإن آلهتنا هؤلاء الثين هم وسطاؤنا عند الله باطل لا يملكون لأنفسهم 
وذ يمكون :لذ تفها ولا ضير ل الشايق تحت ل 

(؟) 'يرى وجوه الملائكة ويسمعهم يقولون له ولأمثاله الذين يُصرعون الآن 
فى ذات الله وهم يفتحون لهم أبواب الجنة» سلام عليكم طبتم فادخلوها 
خالفين": السايق حا 

(4) السابق ج١/57.‏ 

(©) السابق ج ١‏ /؛ محاره. 

(5) الفيلسوف الحائر» ج؟/١-175.‏ 
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الفميرائية لق كليو افنها الإسلام وتحرلفهنا لوحن 
والأككالة نبو يحون العو اك الفاريجنة ار لوية يفت الع انال 
الالكاية وهى درجية فقن السابركوي مدقن شاف 
كإطار روحى لغار حراء(". فالإسلام خروج من البيتتين 
الوثنية والنصرانية. 

وهى البيئة اليونانية الرومانية التى أعجب بها الكاتب 
فى "مستقبل الثقافة فى مصر”". فاليونان أهل العقل والمنطق 
والبحث عن الحقيقة. والبرهان على صدق الوحى هو بحث 
اليونان والرومان عنه والوصول إليه عن طريق العقل. 
ويذكر سقراط وأبيفور ومحاورة 'فيردون7). وأسماء 
الشخصيات الروائية يونانية متثل اندروكليس وكلك راتيس 
ونسطاس. والحديث عن الهة اليونان كما عرض تها 
الأساطير. ويذكر سوفسطائيو اليونان مثل جورجياس. ويمدح 
فلاسفة اليونان وحسن استعمالهم للعقل. وتذكر المناقشات بين 
الشكاك اليونان فى محاورات فلسفية انتهت بيقين الإسلام. 
وتبرز ثقافة الكاتب اليونانية كمصدر فى كتابة السيرة. 


.5١ص السابق‎ )١( 
.77-١5ص السابق‎ )١( 
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فماركيوس أورليوس الحكيم الرومانى كان يبحث عن الحقيقة 
كما كان يبحث عنها الرسول فى غار حراء. ثم تتم المقارنة 
بين اليونانى "الفيلسوف الحائر" والعربى "راعى الغنه7!). 
والوعر أن الرسون راهن امةه وسكي هذا الكى الس ماني 
الرومانى من الجزء الثانى كله حتى الثالث. 

د لقا اتري ا الب ار سي 
بعض العبارات الإسلامية من الفرق الكلامية للتصوير من 
أجل إضفاء الجو الإسلامى على السيرة مشل "ملآ الأرض 
عدلا كما ملئت جوار". وهى العبارة الأثيرة عند الشيعة عن 
وظيفة الإماد/". 

وتستعمل الآيات القرآنية كمصدر للمعلومات باعتبارها 
تقص عن وقائع وكما هو معروف فى أسباب النزول مشل 
تقبيح الاستغفار للمشركين فى آخر الجزء الاول). ويُذكر 


.775-١8ص السابق‎ )١( 

(؟) السابق جركه-لاه. 

(؟) السابق جهل437/8. 

(4) ما كان للنبى والذين آمنوا أن يستغفروا للمشركين ولو كانوا أولى 
قربى من بعد ما تبين لهم أنهم أصحاب الجحيم. وما كان استغفار 
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أول ما نزل من القرآن #اقرأ باسم ربك الذى خلق» خلق 
الإنسان من علقء اقرأ وربك الكرم الذى علم بالقلم» علم 
الإنسان ما لم يعلم)7). وتشجيعا للرجال تذكر آية (من 
المؤمنين رجال صدقوا ما عاهدوا الله عليه. فمنهم من 
قضى نحبه ومنهم من ينتظر وما بدلوا تبديلا74)» وتأكيدا 
للنضال والعقاب #وإن عاقبتم فعاقبوا بمثل ما عوقبتم به. 
ولئن صبرتم لهو خير للصابرين. واصبر وما صبرك إلا 
بالله. ولا تحزن عليهم ولا تك فى ضيق مما يمكرون. إن 
الله مع الذين اتقوا والذين هم محسنون02". 

ويُستشهد بالقرآن فى أزواج الرسول بأآيات: (وإذ 
تقول للذى أنعم الله عليه وأنعمت عليه أمسك عليك زوجك: 
واتق الله» وتخفى فى نفسك ما الله مبديه» وتخشى الناس 
والله أحق أن تخشاه. فلما قضى زيد منها وطرا زوجناكها 
لكى لا يكون على المؤمنين حرج فى أزواج أدعيائهم إذا 


إبراهيم لأبيه إلا عن موعدة وعدها إياه. فلما تبين له أنه عدو الله تبرأ 
منه إن إبراهيم لأواه حليم)» السابق ج١/14١.‏ 

.ه١/"ج السابق‎ )١( 

.١"١/اأج السابق‎ )١( 

(؟) السابق ج8/؟1.١.‏ 
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قضوا منهم وطرا وكان أمر الله مفعولا» وكذلك آية ما كان 
محمد أبا أحد من رجالكم لكن رسول الله وخاتم النبيين: 
وكان الله بكل شىء عليما)7). 

كما تظهر بعض العبارات على منوال الايات مثل "من 
شاء فليشك» ومن شاء فليستيقن7. 

كما يستعمل الحديث لكتابة السيرة وهو دور بين القول 
والشخص. فالقول من الشخصء» والشخص صاحب القول. 
وهو أقرب إلى السيرة الذاتية منه إلى علم السيرة. وربما هو 
حديث مختلق7". وأيضا يذكر حديث الرسول فى لوعة فراقه 
لإبراهيم ابن مارية القبطية "لو عاش إبراهيم لوضعت الجزية 
عن كل قبطى1). 
خانهدا نانع فلك ون ارو 4 الى الريانة. 

علم السيرة عند المحدثين السيرة السياسة والسيرة 
الاجتماعية بما فى ذلك السيرة الأدبية ...الخ يتجدد بتجدد 
العصور . ليس إسقاطا من كل عصر بل هو تحديث للرؤية» 
1 ال قو ل ليسول اود شوق الحيب لك جيه اقلق يك 1 
)1( السابق ح ا 


(؟) السابق ج778-7707/8. 
(4) السابق ج/23 7. 
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وتنوع فى المنظور» وإعادة توظيف العلوم القديمة خاصة 
النقلية منها فى خضم أحداث العصر. فالتراث ليس غاية فى 
ذاته بل وسيلة لتحقيق غاية أخرى» هو التقدم فى كل عصرء 
والنهضة فى كل زمان. ومع ذلك يظل للسيرة حدودها بل 
وخطورتها حتى مع تحديثها وتجديدها وإعادة قراءتها 
وتوظيفها. 

فمازالت تقوم على عبادة الشخص وتعظيمه وإجلاله 
وليس الكلمة. مازالت تعطى الأولوية للرسول على الرسالة: 
وللنبى على النبوة» وللوسيلة على الغاية:؛ وللحامل على 
لكي امب الحديف طن السو ة كه حك بوندما نهو ل اليه 
المسيح من الكلمة إلى الشخصء ومن الأقوال إلى الأفعال» 
ومن الموعظة على الجبل إلى ابن الإنسان. لذلك كانت 
الوهابية على حق عندما رفضت تعظيم أحد من البشر بما 
فى ذلك الرسول والتوسط به بين الإنسان والله» والاحتفال 
بالمولد النبوى» والتواشيح فى مدحه» والأدعية له مثل "أغثنا 
يا رسول الله'”. "أعنا يا رسول الله". "يا حبيبى يا رسول الله". 
وكافك لمك لك قذ رن فضت عر قل االسساهة و الشاة اد را 
لقانون الاستحقاق. 
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وكان الرسول نفسه قد حذر من التركيز على شخصه 
وتيقايطه زلا انه" اررق كما ناروت اانضرازوئ: بتدسسي 
بن مريم". فهو بشر مثل باقى البشر "ما أنا إلا ابن امرأة 
كانقم تأكلج: القفة". وسعة عفدف اله نه فصتت 
لدرجة اعتقاد البعض أنه سيعود كما عاد عيسى بن مريم أو 
أنه رفع إلى السماء كما رفع» لولا أن ذكرهم عمر"من كان 
يعبد محمدا فإن محمدا قد مات» ومن كان يعيد الله فإن الله 
حى لا يموت . 

وقد نبه القرآن الكريم على ذلك أيضا. فلم يذكر 
'محمد" كشخص الا أربع مز أاكقى ' االدوالن. تقو زونو اك د من 
كان قبله من الرسل دون أن تكون له ميزة خاصة عليهمء 
(وما محمد إلا رسول قد خلت من قبله الرسل). والثانية أن 
الرسالة قد نزلت عليه #وآمنوا بما أنزل على محمد وهو 
الحق من ربهم)» وليس الرسول. والثالثة عدم نسبة محمد 
لأى من الناس حتى لا يكون له فضل على غيرهمء 
ما كان محمد أبا أحد من رجالكم4. والرابعة أنه وسط قوم 


يتراحمون فيما بينهم وذو بأس على المعتدين #محمد رسول 
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الله والذين معه أشداء على الكفارء رحماء بينهم() 

علم السيرة كله فى حاجة إلى إعادة بناء من "الشخص 
الى الس ادي وموك الرسو له الى ضيه الممعين فون أ 
على على الوهنالة وريما تكسن ازنسنالة هوق اكد اعسات 
تشخيص نظم الحكم فى ادن ناك ول اكملها 
تسمى باسم حاكمها أو العائلة التى ينتسب إليها. وربما يكون 
أخذ أسنات» التوحيةا نين التيكصن :الحوكسس و المؤفهية في 
الأسرة والمجتمع» فى المدرسة والجامعة» فى الوزارة وفى 
الإعاوقة فكل رشويف مكدف وام الشيد:النساننون: انها ومن 
تنظيف الشوارع وحسن عرض الأزياء حتى السياسات 
الرئيسية للبلاد فى قضايا الحرب والسلاء(") 


)١(‏ ذكر لفظ "النبى' ("4) مرة» و"الرسول” (5:؟) مرة بمعنى الوظيفة: 
الرسالة والنبوة وليس بمعنى الشخص. 

)لاهو جزم الار انو ببسو و أن التطسن زتى القن )اتن تن لتيل إننسن 
العقل" لإعادة بشاء العلوم النفلية الخمسة: الفران والمديث والتفسير 
والسيرة و الفقه. 
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الإسسلام الليسسرالى 
قراءة إيضاحية فى فكر العقساد 


يصعب تصنيف بعض المفكرين المعاصرين فى أى 
من التيارات الثلاثة المعروفة: الإأصلاحى الذى أسسه 
الأفغانى والذى بيدأ بالدين» إذ لا يتغير شىء فى الواقع إن لم 
نبدأ بالدين أولاء أو الليبرالى الذى أسسه الطهطاوئ وخير 
الدين التونسى والذى بيدأ بالدولة» إذ لا يتغير شىء فى الواقع 
إن لم نبدأ ببناء الدولة الحديثة أولاء أو التيار العلمى العلمانى 
الذى أسسه شبلى شميل والذى يبدأ بالعلم الطبيعىء إذ لا 
يتغير شىء فى الواقع إن لم نبدأ بالعلم والفصل بين الدين 
والذولة اولي 

فالعقاد كاتب إسلامى» سليل سعد زغلولء» تلميذ محمد 
عبده» يعيد كتابة التاريخ الإسلامى» عبقرية الصحابة؛ 
والعقائد والمذاهب» والحضارة والتراجم. وهو أيضا كاتنتب 
ليبرالى يدافع عن الليبرالية»ء وصاحب نزعة إنسانية» ويقدس 
الحرية. كان مخ أقطاب حزب الوفد وأحد: أعضائه الصاخبين 
فى البرلمان. وهو أيضا لا يبتعد كثيرا عن النظرة العلمية 
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التى تتبنى بعض المناهج الحديثة مشل المنهج التاريخى 
والمنهج النفسى والمنهج النقدى والمنهج المقارن. 

هو كاتب على مفترق الطرق وعلى حافة التيارات 
الثلائة» بين الإسلام» والليبرالية» والحداثة. وهو غزير 
الإتقاع تعاقية من متناف كازيع مضيو العنيف يدل 
أزهى فترة فى تاريخهاء العصر الليبرالى» عصر شوقى 
وحافظء ومحمد حسين هيكل وخالد محمد خالد» وعيد الوهاب 
وأم كلثوم» وحرية الصحافة والبرلمان» والجمعيات العلمية 
وامسافيو للعركة الوكم ةو الفطداك سيدق" عاك ادرو 
والاستقلال. 

والقراءة الإيضاحية شكل أدبى من علوم الحكمة القديمة 
وهو العرض الواضح. وهو بيان الغرض من نص أو من 
مؤلف أو من عدة مذاهب كما فعل الفارابى بن 11 
وتتضمن عرض كتاباته من حيث الموضوعات والمناهج 
والنزعات. 


)١(‏ انظر: من النقل إلى الإبداع» المجلد اثائى التحولء الفصل الأول: 
العرض. 
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أولا: الموضوعات. 

وتتضمن "إسلاميات" العقاد عدة موضوعات للدفاع عن 
الإسلام» وبيان حقيقته» وبطلان اتهامات خصومه كما هو 
الحال فى 'حقائق الإسلام وأباطيل خصومه. وأيضا "ما يقال 
على الإسلام". 

وتبرز أهم الموضوعات التى يتساءل عنها الغرب مثل 
الصلة بين العقل والإيمان فى "التفكير فضيلة إسلامية": دفاعا 
عن العقلانية كمطلب داخلى» ودفعا لاتهام خارجى. وضد 
اتهام الإسلام بأنه مجرد دين لا يعرف العقلانية كتب أيضا 
اللفليقة اللا انرة":«قالقر ان فليفةه.ى الويحى فقسو بو الإسنان 

ويكتب ضد الاتهام الشائع بأن الإسلام إنما هو فرقة 
يهودية مسيحية عربية. صدر "مطلع النور" لإثبات الفرق 
النوعى بين الجاهلية والإسلام» بين اليهودية والنصرانية 
والوحى الجديد. فالتاريخ ليس اتصالا دائم بل انفصال أيضاء 
وليس تطورا فقط بل طفرة. هو التاريخ المنبثق» والتاريخ 
اللمودح. 

و"الديموقراطية فى الإسلام” رد على اتهام الإسلام 


1609 


والذى مازال سائدا حتى الآن بأن الإسلام لاا يعرف 
الديموقراطية. وقد تراكم ذلك عبر التاريخ حتى صور 
الإسلام بأنه كان أساس النظم التسلطية التى توالت على العالم 
الإسلامى منذ الأمويين حتى الثورات العربية المعاصرة. 

وإذا تزاهت الحضارة الغربية بأنها حضارة الإنسان» 
والإعلان العالمى لحقوق الإنسان» فى حين أن الحضارات 
الأخرى الشرقية» والإسلامية منهاء عرفت حضارة "الله" مما 
جعل حقوق الإنسان فيها مخترقة وكما كتب محمد بن عبد 
الوهاب "كتاب التوحيد الذى هو حق الله على العبيد"» صدر 
"الإنسان فى القرآن"» دفاعا لاشعوريا عن مركزية الإنسان فى 
الحضارة الإسلامية» وتأكيدا لخلافة الإنسان الله فى الأرض 
واستتنافا لما قاله الصوفية خاصة ابن عربى والجيلى عن 
'الإنسان الكامل”. 

ويقال أيضا أن الحضارة الغربية هى حضارة المرأة: 
وأنها هى التى تدافع عن حقوق المرأة فى حين أن 
الحضارات الأخرىء ومنها الإسلامية» هى حضارة الرجل» 
والمرأة ما هى إلا شىء وموضوع جنسىء المرأة العضوية 
فى الحيض والنفاس والولادة والطهارة وعدم جواز اللمس أو 
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النظر» والزواج والطلاق والميراث والشهادة والرئاسة. لذلك 
صدر "المرأة فى القرآن" لبيان مركزيتها واحترامها كقيمة فى 
ذاتهاء وتفضيل مريم على نساء العالمين. 

ومع العقائد والمذاهب الدينية هناك أيضا 
الأيديولوجيات السياسية التى يعارضها الإسلام مثل 
"الشيوعية والإنسانية". وتعنشى الإنسانية هنا الرأسمالية 
ودعواها بأنها نزعة إنسانية تحافظ على حرية الإنسان 
وكرامته. ويتكرر نفس الموضوع فى "لا شيوعية ولا 
استعمار". فهناك فرق بين الشيوعية والاشتراكية. والاستعمار 
هو أعلى مرحلة من مراحل الرأسمالية. ويعظم النقد 
للشيوعية فى "أفيون الشعب" وهو الموقف المقتضب لموقف 
الغا كفبية مخ الدوم فى 'تضنقه .عفارة "الديق: أفوع التتتعف”" 
دون النصف الثانى "وزفرة المضطهدين"؛: مثل من يقول 'ولا 
تقريو! الصئلذة"“فالذين يلعنب ذؤاواية. منناقخين 4ه الذوك: أداة 
فهر للحكام» وتعويض للناس عن مأسى الدنيا بنعيم الآخرة. 
والثانى ثورة على الاضطهاد والظلم ضد نظم القهر والتسلط. 
ولما ظهرت الفاشية والنازية والصهيونية كنظم حكم تسلطية 
عنصرية صدر "الحكم المطلق فى القرن العشرين" ورموزه. 


1601 


فرانكو فى أسبانياء وأتاتورك فى تركياء وموس ولينى فى 
إيطالياء وبسمارك فى ألمانياء ونابليون فى فرنساء 
و"الصهيونية العالمية"» و"هتلر فى الميزان" وموقف النازية 
من "السين :فى "النازية فى الاديان": 

لم يكن التاريخ الإسلامى أو الحضارة الإسلامية أو 
العقائد والمذاهب فقط هى مجالات الكتابة بل أيضا النقد 
الأدبى خاصة الشعر فى "ابن الرومى'”» و"رجعة أبى العلاء". 
و"أبو نواس"”» و"عمر بن أبى ربيعة"» و"جميل بثينة". بل امتد 
مفهوم الأدب إلى الأدب الشعبى فى "جحا الضاحك 
الميضحك": بالاضافة إلى قزركن الشعر.: 

والعقاد كاتب أكثر منه مفكرا أو فيلسوفا بالرغم من 
مساهماته الفلسفية عن "الشيخ الرئيس ابن سينا" و"الغزالى'". 
و"ابن رشد"؛» مجرد عرض لفلاسفة» إشراقى وصوفى 
وعقلانى» دون أخذ موقف لصالح أحدهما ضد الآخر. 

ولما كان القرن العشرين عصر الأيديولوجيات 
الكبرى» الاشتراكية والرأسمالية» وظهور النازية والفاشية. 
واندلاع حرب كلفت الغرب أربعة مليون قتيل ظهر "الإسلام 
فى القرن العشرين" كأيديولوجية ثالثة بديلة عن الأيديولوجية 
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الشرقية الاشتراكية» والأيديولوجية الرأسمالية الغربية. وقد 
لعب الإسلام هذا الدور من قبل عندما ظهر أولا كأيديولوجية 
ثالثة بين الفرس شرقا والروم غربا فى "الإسلام والحضارة 
الإقبائية" ومستاسيتةفى نم :التز أله الكسناتى قذن مساهمة 
الغرب. وليس الإسلام فقط للعرب والأفارقة والأسيويين بل 
هو دعوة عالمية لكل البشر فى "الإسلام دعوة عالمية". وقد 
يناطع "لالم :فى .ركاف القدون :العدينة :و انتطا نت التضاء 
فى عقدين من الزمان على الاستعمار الغربى الذى دام قرنين 
فى "الأندلة و الاتقعد را كما سا القحات فى تسدول 
الحضارة الغربية من العصور الوسطى إلى العصور الحديثة 
عبر ترجمة العلوم العربية والإسلامية» الرياضية والطبيعية 
إلى اللاتينية مباشرة أو عبر العبرية. 


ثانا: المناهج. 

وتستعمل مناهج جديدة فى هذه الكتابات لا تقل أهمية 
عن الموضوعات الدينية أو السياسية. فقد اس تعملت أربعة 
مناهج جديدة هى: 

-١‏ المنهج النفسى. وقد تم استعماله بوضوح فى 
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العبقريات. وهو منهج يجمع بين صفات الجسم والنفس والتى 
يجمعها المزاج طبقا لما كان سائدا فى الغرب فى ذلك 
العصر وهو علم النفس الجسمى "السيكوفيزيقى"» وليس 
المنهج النفسى الخالص فى علم النفس الوصفى أو علم النفس 
الظاهرياتى. كما يتم تطعيم المنهج النفسى الجسمى بمفاهيم 
فلسفية أخرى مثل الطبيعة الإنسائية باعتبارها أريحية ونخوة. 
فالطبيعة ليست مفهوما ماديا بل هى طبيعة حية أخلافية تتوق 
إلى الكمال. بها نقص وكمال» سلب وإيجاب. 

ومن ضمن أآليات المنهج النفسى المستعمل هو مفهوم 
'"مفتاح الشخصية". فلكل شخصية 'مفتاح" أى سمة رئيسية 
ودافع موجه. فهو عند أبى بكر الإعجاب ببطولة النبى» وعند 
عمر الجندى» وعند على أداب الفروسية» وعند عثمان التوتر 
بين القيم والحوادث» بين الإسلام والجاهلية» وعند خالد 
الجندية والحيوية» وعند عمرو التجارة والإمارة والسياسة» 
وعند معاوية الدهاء والحكم والسلطة» والعظمة والقدرة. 
ودائل كف ذاعية الفا كيت العتهيدر ري ة. اهما الخفيون تيسن 
رومانسية التاريخ» الشعر والثورة» وجمال الروح؛ ومثالية 
التتوة: و التهو لق الذنيا إلى اككوة: 
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لم تطبيق هذأ المنهج الحديد فو العبقريات لدراسة 
الصحابة. فالبطل صائع التاريخ كما هو الحال فى 
الأيديولوجية الليبرالية كما وصف كارلايل فى "الأبطال 
والبطولة". محمد والصديق وعمر أبطال صنعوا التاريخ. 
وعثمان والصديقة (عائشة) وخالد وعمرو ومعاوية وبلال» لا 
فرق بين صحابى وخليفة وسيد الشهداء وأم المؤمنين والقائد 
المغوار والسياسى الداهية والزهراء. والشخصية حياة وفكرء 
فرد وفقوواةا. 
أيضا فى الغرب خاصة فى القرن التاسع عشر وامتداداته فى 
الوضعية الاجتماعية فى القرن العشرين. ويقترن المنهج 
التاريخى بالجغر افيا فى وصف البيئة الجغر آفية. فالتاريخ 
للزمان فى تفاعله مع المكان مما يفسر هجرة إيراهيم من 
الشمال إلى الجنوب. 


ويبدو المنهج التاريخى بوضوح نالدع كتتافة: فجون 


)1( هناك اثتنا عشر عبفرية: محمد الصديق» عمر »ع على الحسين» فاطمةء 
عثمان » الصديقة (عائشة)ء خالدء عمر وء معاوية, نامل: 
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نشأة العقيدة الإلهية". فالأفكار تنشأ فى التاريخ» وتتطور فيه. 
ننشأ فى الأركن:و لأ كييظ :من السماف تتكون يتفافل التذهرة 
مع الواقع من أجل إيجاد نسق معرفى يخلقه الإنسان كى 
يعيش فى وفاق مع الطبيعة. تنشأ الفكرة فى الذهن ثم تتطور 
طبقا لمراحل الوعى الذاتى والوعى الكونى. ويتضح ذلك من 
تطور مفهوم الله لدى الشعوب القديمة فى مصر والهند 
والصين واليابان» وفارس وبابل واليونان حتى وصولها إلى 
اليهودية والمسيحية والإسلام. وييدو المنهج التاريخى 
الجغرافى فى "عقائد المفكرين"؛ العلماء والأدباء والفلاسفة 
وتطورها فى إطار تاريخى جغرافى. وهو منهج طبيعى 
حيوى يستعمل لغة الحياة فى النبات والحيوان والإنسان. ففى 
'"مجمع الأحياء" تظهر الحياة فى اليمامة والثعلب» والقرد 
والأسدء والمرأة والإنسان» والطبيعة كما ظهر ذلك عند 
الجاحظ فى كتاب "الحيوان". ولا ضير أن يجمع المنهج 
التاريخى بين التاريخ والأسطورة. فالأسطورة عنصر مكمل 
للتاريخ وأحد مصادره مثل الدراسات عن المرأة فى "الإنسان 
الثانى" و"هذه الشجرة" وما بها من رموز للغواية والجمال 


والحق» و"إبليس" وما يتضمن من صور الشيطان عن 
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المحظور فى الثقافة الشعبية وفى الأدب والفن وممارسة 
الدين فى الحياة اليومية. 

والوحى مرتبطا بالزمن أساس رؤية وضع المرأة فى 
القرآن بالمقارنة بوضعها فى العصر الجاهلى أو الحضارات 
المجاورة. كما ظهر المنهج التاريخى الدفاعى التقليدى فى 
'أثر العرب فى الحضارة الأوروبية" من أجل إثشات أثر 
الحضارة العربية الإسلامية على الحضارة الغربية» وهو ما 
لا ينكره أحدء وربما دفاعا لاشعوريا على هجوم الاستشراق 
على الحضارة العربية الإسلامية واتهامها بالنقل دون 
الإبداع» وقصر مهمتها على نقل الحضارة اليونانية مع 
تشويهها والخلط بين نصوصها إلى الحضارة الغربية. فكما 
تأثر العرب باليونان أثروا فى الغرب الحديث. فى اللغة 
والعلم والفكر والعمران. كما استعمل المنهج التاريخى 
الدفاعى فى "الثقافة العربية"» وإثبات نهاية المعجزة اليونانية 
فى تفاعل متبادل بين الشام وشبه الجزيرة العربية. 

> المنهج المقارن. ويتحول المنهج التاريخى إلى 
منهج مقارن فى دراسة تاريخ الأديان» المذاهب والعقائدء 
والأيديولوجيات السياسية. ويحيل إلى الثقافة الغربية كإطار 
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مرجعى وشخصيات مثل كار لايل وبنتام وبرجسون. ليس 
الإسلام دينا فريدا غريبا بل يُدرس فى إطار تاريخ الأديان 
المقارن. فمحمد آخر الأنبياء» بداية بإبراهيم "أبو الأنبياء'. 
وقبل عيسى فى "حياة المسيح". ويُدرس أبو الأنبياء فى إطار 
مقارن يهودى مسيحى إسلامى صابئى وفى إطار التاريخ 
القديم. إيراهيم صورة عند المؤرخين وليس فقط اعتمادا على 
الحفريات. والأنبياء هم '"مجمع الأخيار”؛ دورات حياة 
الإنسان الأول مع 'إبليس" و"هذه الشجرة". وفى مقابل 
الإنسان الأول هناك "الإنسان الثانى". وتدرس '"حياة المسيح" 
من مخطوطات البحر الميت فى وادى قمران. ويُقارن بين 
صورته فى اليهودية والمسيحية والإسلام» فى التوراة وفى 
الأناحسيل: 

4- المنهج التحليلى. ويتضح فى بعض الدراسات 
الإسلامية. ولا يعنى منهجا تحليليا خاصا للغة أو للمعانى أو 
للواقع الاجتماعى بل تحليل الموضوعات وعرضها فى 
حرقات: ففى درابية "الشيخ الركين ان دبينا" تعورصض 
موضوعات الحرية والنفس والخير والطب والعلم والأدب 
كما:.هو الخال فى الكنب: الجامعية والعدريسية الفتقورة. 
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وتعرض دراسة "ابن رشد" نكبته مع العلم والعقل والشروح» 
جمعا بين الشخصية وفكرهاء دون تفصيل محكم لفكر ابن 
رشد الشارح والملخص والجامع» والمدافع عن الفلسفة فى 
'تهافت التهافت": والمدافع عن ضرورة النظر فى "فصل 
المقال"؛ وفى نقد علم الكلام وخطورته على حرية الفكقر 
وعمل العقل والنظر إلى الطبيعة فى '"مناهج الأدلة". 
والدراسة عن الغزالى مجرد محاضرة عامة للتعريف به من 
غير متخصص لعموم القراء. 

ه- المنهج النقدى. كما يستعمل المنهج النقدى فى 
الدراسات الأدبية دون الالتزام بمنهج معين باستثناء رسم 
الشخصيات والانطباعات الجمالية العامة عن الشضعر 
والشعراء. فلم تكن المناهج الأدبية المتنوعة قد ذاعت بعد 
مثل البنيوية واللغوية والوصفية. ولم يتم تطبيق المنهج 
الاحتماعى نظرا للعداء الكامن للماركسية» وقد ارتبطت 
ارتباطا عضويا بالمنهج التاريخى الاجتماعى. لم يتجاوز 
المنهج النقدى التراجم والسير التقليدية بالإضافة إلى دراسة 
الأدب بالشواهد الأدبية خاصة الشعرية. فالأدب منهج 


وموضصو- فى أن واحد. والأسلوب ايحي مؤثرء عاطفى 
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إنسانى» يؤثر فى القارئ فيجعله يتعاطف مع موضوعه. 

5- المنهج الدفاعى. واستمرت مناهج تقليدية مشل 
المنهج الدفاعى بسبب الاتهامات الموجهة إلى الإسلام: 
تاريخا وحضارة» عقيدة وشريعة» شعوبا وقبافل من 
المستشرقين. وقد ظهر ذلك فى 'حقائق الإسلام وأباطيل 
خصومه فيما يتعلق بالاتهامات الموجهة إلى الإسلام فى 
العقائد والمعاملات» والحقوق» والحرية» والرق» والأسرة: 
والحرب. والدفاع عن الإسلام أحد دوافع الإصلاح ونشأة 
الفكن: |الأصولاسى طم اكيافعاتة الفودة رقع الككضحارة 
الإسلامية بالجدب والنقل وغياب الإبداع؛ وبأنها تعبير عن 
العقلية السامية» وكما وضح ذلك أيضا عند مصطفى عبد 
الرازق من تلاميذ محمد عبده. 

- المنهج النصى. كما استعمل المنهج النصى الذى 
يعتمد كثيرا على الحجج النقلية» الآيات والأحاديث. وهو 
قريب من المنهج الدفاعى الذى يعتمد على حجج لا يؤمن بها 
الخصوم المراد إقناعهم والرد عليهم. يستنبط الواقع من 
الفكرء والظواهر الاجتماعية من النصء» ويهرب إلى النص 
للعجز عن تحليل الواقع الأختماضى فى بخسينة أ المنهج 
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النصى ذو حدين. إذ يستطيع الخصم اتضنا .ار لمحم مسرن 
النصوص ما يشهد له ويعارض به خصمه ثم يتم الترافق 
بالنصوص ويضيع الموضوع. والكل إلى رسول الله منتسب. 
فى حين أن النقل لا يتم الحجاج به إلا استنادا إلى العقل. وإن 
كل الحجج النقلية» مهما تضافرتء؛ لإثبات شىء أنه صحيح 
ما أثبتته» وظل ظنياء ولا يتحول إلى يقين إلا بحجة عقلية 
لقح الغدة: 'تالههة: النفلية بكاضيعة لذو اعت :اللقمة و وتحتكدة 
الاشتباه: الحقيقة والمجازء الظاهر والمؤول» المحكم 
والمتشابه» المطلق والمقيدء» الخاص والعام» الأمر والنهى. 
فى حين أن الحجة العقلية واحدة» بديهية لا تحتمل التأويل. 


ثالثا: الل عات. 
وتبدو فى كتابات العقاد ثلاث نزعات رئيسية: النزعة 
الإصلاحية» والنزعة العصرية»ء والنزعة الإنسانية. 

-١‏ النزعة الإصلاحية. وتتمئثل فى قراءاته للتاريخ 
الإسلامى. فقد كان نظام الحكم فى عهد الصديق وعمر 
نموذجا للحكومة العصرية» والمدافع عن المصالح العامة؛ 
والقابل للواقع المحلى الذى اعتاد عليه الناس قبل الإسلام مثل 
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الدواوين والخراج والتشريع الطبيعى. وكانت عائشة نموذج 
المرأة المعاصرة فيما يتعلق بحقوق المرأة» العربية المسلمة 
الخالدة. وفى "المرأة فى القرآن" تظهر نفس الدعوة 
الإفااكية تى كنار م موكويها ف النبوائل بو الإناء» والكتوة 
والسوافة والزواج و القدلاق» و الدويحة التى [ارسال خلس 
النساء. وفى "الإنسان فى القرآن" يتم الحديث عن الإصلاح 
فى الإسلام» وضرورة تفسير القران فى العصر الحديث 
مقارنة بوضع الإنسان فى التاريخ. كما تتجلى النزعة 
الإصلاحية فى التاريخ الإسلامى» وهو تاريخ وطنى ليبرالى 
وكلة ونه درن #الوطفية لانن [لإبوق بووكرر شنو قب 
ديم مك اندر كاك ارط وى بز لد كلا داتع 
فقد وضع الأفعاق شيعا "مصدن المصعسووين 8و ذو متحفحيد 
عبده برنامج الحزب الوطنى. وسعد زغلول من تلاميذ محمد 
عبده. ولم تنفصل الحركة الوطنية المصرية عند مصطفى 
كامل ومحمد فريد عن الولاء لدولة الخلافة. 

؟- النزعة العصرية. وتبدو المعاصرة فى "الإسلام 
فى القرن العشرين" وتثاول موضوعات الطاقة» والفضاءء 
وحكم العالم» وغاية النوع؛ والآلة» وأفريقياء وآسيا. وهى 
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موضوعات متفرقة فى العلوم الطبيعية والإنسانية لا رإبط 
بينها. إنما هى قراءات عصرية أو "ساعات بين الكتب". 
ومعرفة موقف الإسلام المعاصر منها. فالصديق وعمر 
نموذجان للدولة العصرية فى الإسلام. والديموقراطية 
والعالمية نزعتان عصريتان فى الإسلام. والحرية الإنسانية 
للإنسان والآأرض تجعل الإسلام متفقا مع أحداث العصر. 
فالإسلام حارس للمصالح العامة. وهناك تعاطف مع الفككر 
الشيعى باعتباره نموذجا للنزعة العصرية فى حب آل البيت 
و المعانضنة "النساسية و الذزية: الفاطمية: الحسية؛ ابو السيذاء: 
وفاطمة الزهراء والفاطميون. 

“- النزعة الإنسانية. وتبدو النزعة الإنسانية فى 
العبقريات. فمحمد ليس فقط النبى أو الرسول بل الإنسأان..: 
البليغ والصديق والرئيس. وهو الزوج والأب والسيد والعابد 
والرجل. وإبراهيم أبو الأنبياء هو خليل الرحمن وخليل 
الإنسان. والصحابة ليسوا فقط خلفاء بل أيضا بشر. فالصديق 
فى بيته إنسان بالرغم من اختلاف النماذج بين المثال 
والواقع. وهو التقابل بين أبى بكر وعمرء بين النبى والزعيم. 
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ولكل ثقافته الإنسانية. ثقافة الصديق الكلام» وثقافة عمر 
الشتعن .وإثقافة يعلى: النيقة”والكاق حو إقافةة الحو وثقافة عتما 
الشعر والأنساب. وطوالع البعثة المحمدية» عبد الله وآمنة؛ء 
كانت تبشر بدين الإنسانية. والإسلام حضارة إنسائية تقوم 
على العقل والبرهان والعلم. 

وأخيرا تتميز كتابات العقاد بالدعوة إلى التفكير 
وإعمال النظر فى موضوعات الحضارة الإسلامية» وتبنى 
عدة مناهج عصرية أو تقليدية تعيد تقويم الإسلام بأسلوب 
واضح وعلى نحو رومانسى أسوة بالتراث الوطنى الليبرالى 
الإنسانى عند محمد حسين هيكل وأحمد أمين. بها جراة فى 
لنقة و التكلى عه اريشم التار فى :القكل النقني» الثقي ل .واي 
النفس» العويص فى الفهم» الخالى من العصرية. وشتان بين 
الغارعة و القرو» ينكان لعن العبنا 1:13 زفنرة نيما وقخرد 
نوفا من العف املع رصعت و تدا العتافتى المقدو ا 
يقنع القارئ ويدخل إلى نفسه عن طيب خاطرء وبتعاطف مع 
الموضوع وإعجاب بالكاتب. تنبعث منها روح الإصلاح 
اللييرالى» وتؤسس الإسلام المستنير» استثنافا لمحمد عبده 
ومحمد حسين هيكل. متواصلا مع خالد محمد خالد قبل أن 
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يرتد سلفيا فى أواخر حياته. وتعبر عن تيار سياسى وطنى 
تجسد فى ثئورة .١1915‏ فقد تربى الكاتب فى بيت سعد 
زغلول كما تربى محمد عبد الوهاب فى منزل أحمد شوقى. 
والكاتب عصامى النشأة والتكوين. لم يتلق تعليما جامعيا فى 
المرحلة الأولى أو فى الدراسات العليا. كون نفسه بنفسه دون 
علم كبير باللغات الأجنبية مع نقص المراجع والمصادر 
الأولى. ومع ذلك كان كاتبا موسوعيا يضرب فى كل مكان» 
فى الحضارة الإسلامية والحضارة الغربية وحياة المسلمين 
المعاصرة. كان نافذة على العالم لعدة أجيال قادمة ومازال. 
وكان صالونه يمثل ملتقى له لاستئئاف دوره عند المعجبين 
به. ينطلق من صعيد مصر إلى شمالها. ويشع من الجنوب 
كما شعت طيبة من قبل. ومنها خرج الجنوبى. 

مع ذلك لم يتح للكاتب التوثيق العلمى الحديث والإحالة 
فى الهوامش إلى المصادر والمراجع. ولم يقم بتخريح 
الووايات كما يفعل: الأزهريون المعاصروق. أخذ غواقف 
جحاسية وميد احتها قاطعة بالرفض ضد المنهج المادى 
والتحليل الاجتماعى والماركسية. وهى الأحكام التقليدية التنى 
سادت الإصلاح منذ الأفغانى ضد الشيوعيين "الكوميدست”. 
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لكين اوس يفا و سيو "اليش ابييل 
جميعا بالكفر. لم تخل كتاباته من بعض المناهج الذفاعية 
ونوايا التقريظ. كما تسود الكتابات بعض النزعات التقليدية 
عن الرسول والأعياد ورمضان والصيام. فلا يُوجد ميزان 
متعادل فى حركات الإصلاح بين القديم والجديدء» والمحافظة 
والتجديد. ومازال الحديث عن المعجزات قائما دون التعرض 
لها بالنقد أو بالتجاوز. والأسلوب هو الأسلوب الثقافى العام 
لمخاطبة الجمهور العريض دون تخصص دقيق فى التاريخ 
أو الحضارة أو الفلسفة أو العقائد أو المذاهب السياسية. 
الإصلاح الليبرالى مهمة عدة أجيال منذ رواد عصر 
النهضة الأواتل» الأفغانى والطهطاوى وشبلى شميل حتى 
الجيل الثانى محمد عبده؛ والجيل الثالثف عند طه حسين 
ومحمد حسين هيكل والعقاد. ثم توقف عند خالد محمد خالد. 
المهم أن يتطور ويستأنف من جديد دون خصومة مع 
التركن ا لعي تر ين رست امسر إلى 
الإسلام الوطنى الثورى القادر على الحوار الوطنى بين 
التيارات المتصارعة» وحقن الدماء بين الإخوة الأعداءئ 
السلفيين والعلمانيين. فموقعه بين الاثنين لتجاوز الاستقطاب 
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واالتصدومة فى لقوق :و الوك وريس انها افوا اكه للشانلتة 
بالتكفير والتخوين. وقد تفاقمت الأحداث فى هذا الجيل بعد 
احتلال فلسطين والعراق وأفغادستان والشيشان وكشمير 
وسبته ومليليه مما يستدعى دورا جديدا للإصلاح الليبرالى 
كى يتحول نوعيا إلى التغير الثورى. فتتحول "كبوة 
الاصالاع فى العام اللبيو الى الى "فيضة الامبسالاع "في 
اداح ازوف 
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الإسلام بسن التسراث السياسسى القديسم 
والفسوى الدولبسة المعاصسرة 
قراءة فى بعض أعمال حامد ربيخ 


-١‏ مقدمة: المؤلفى والتاً لشغي. 

إن أعظم تكريم لجيل الرواد هو قراءتهم من أجل 
تطويرهم. فالمدح والتقريظ والتعظيم والتبجيل تقليد وتبعية 
ضد حوار الأجيال» والتحول من النقل إلى الإبداع. فلولا نقد 
لط انطوم لبا نع كات هنا :ولو لآ تحقق» سيت 1 اذيك ردت 
لما حدثت ثورة العقل» ولما نشأ النقد التاريخى للكتب 
المقدسة» ولما حدث التحول من الثيوقراطية إلى 
الديموقراطية. ولولا نقد الفلاسفة بعد كانط والكانطيين الجدد 
لكانط لما عاشت الكائطية. ولولا نقد ماركس واليسار 
الميان لويد لمات يدل وها زر كنوه ولسنا باينا يار 
الهيجلى. وحدث نفس الشىء فى مراحل الوحى وتطوره من 
(*) تراث ربيع بين كفاحية العالم ومقتضيات المنهج» أعمال ندوة قسم العلوم 


السياسية بكلية الاقتصاد والعلوم السياسية» بمناسبة احتفالية حامد ربيع 
ل إن يونيو 5-3 9 ل ص ١75-ئئخ‏ 1 , 
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البداية إلى النهاية. فلولا القراءة الروحية لليهودية لما نشأت 
المسيحية وعاشت اليهودية. ولولا مراجعة الإسلام لليهودية 
والمسيحية معا والاستفادة من التقابل بين الشريعة والمحبة 
لما استطاع الجمع بينهما والتأكيد على وحدة الدين بالرغم من 
مراحل الوحى طبقا لتقدم الوعى الإنسانى7!). 

والمؤلف كثير الإعجاب بأساتذته وعظيم التبجيل لهم 
ومعظمهم من الأجانب. بل إنه علم الأستاذء وتعلم الأستاذ 
منه. فأصبح التلميذ أستاذا والأستاذ تلميذا. ويصل حد التبجيل 
والتعظيم للأستاذ الرومانى فى تعامله مع التراث الرومانى 
أنه هو الذى فتح عينى التلميذ العربى الإسلامى على تراه 


السواسبى. وكان الوحهى يالذات بهن كتيحة وعى الآخر يدا . 


.١45/ أنظر كتابنا: حوار الأجيالء دار قباءء الفاهرة‎ )١( 

ء.١ص "أستاذى الإيطالى الأعظم "أرانجو رويز", الإسلام والقوى الدولية‎ )١( 
'كما كنت أتمنى أن أقدم خلاصة هذه التجربة إلى أستاذى الإيطالى‎ 
العظيم. لقد علمنى كيف أعيش مع التاريخ والحضارة» وقادنى إلى تراث‎ 
الخبرة الرومانية وإلى مسالك ودهاليز الحضارة الكاثوليكية. ولو لم أتعلم‎ 
مقارنة الحضارات ما كنت قد استطعت بقدراتى الذاتية أن أصل إلى‎ 
اكتشاف الشفافية التى تمثلها حضارتنا الإسلامية والنبوخ الذى تعكسه‎ 
الفيادة العربية وأيضا الفشل الذى سجلته خبرة تعاملنا مع ذلك التراث.‎ 
ولكنه قد غادر عالمنا فلتكن هذه الصفحات تحية لأستاذى وتعبيرا عن‎ 


ْ9/ظ1 


والنص كما يكشف مضمونه الخارجى يكشف أيضا 
ذات المؤلف الداخلية وإحالة العلم إلى العالم كما يحيل 
الموضوع إلى الذات. فيكثر المؤلف عن الحديث عن ذاته 
وكأن العلم تجربة ذاتية وليس نسقا موضوعيا كما هو الحال 
عند الصوفية. 

وتكثر الألقاب والوظائف لإعطاء أهمية للدراسة من 
خلال أهمية الشخص. والعالم لا يحتاج إلى الإعلان عن 


ل 5 تداع ١‏ 8 : 
قيمدة بتعدد وكناكود! ا وتتراوح بين خمسة وواحد. وذلك 


إخغخصى ذحو رجل سأهم ل خلفى الفكرى وتكوسئ العلمى'". السابق 
ص ؛ . "التقاليد الفرنسية النئ وضع أصولها أستاذنا الأبسهة لييرا 2 
التجديد الفقكرى للتراث الإسلامسى وعملية إحياء الوعى القومى» ص 51 . 
)١(‏ أكثر الألقاب فى 'سلوك المالك فى تدبير الممالك" لأبى الربيع» تحقيق وتعليق 
وترجمة الدكتور حامد عبد الله ربيع وهى خمسة: أستاذ كرسي النظرية 
السياسية رئيس قسدم العلوم السياسية مدير مركز الدراسات الإنمائية بكلية 
الاقتصاد جامعة القاهرة: رئيس للم الدراسات القومية بمعهد الدراسات العربية؛ 
الدكتور حامد ربيع؛ أستاذ ورئيس قسم العلوم السياسية بجامعة القاهرة؛ رئيس 
قسم الدراسات القومية بمعهد الدراسات العربية. ولقب واحد فى 'التجديد الفكرى 
للتراث الإسلامى وعملية إحياء الوعى القومى' د. حامد ربيع؛: أستاذ ورئيس 
قسم العلوم السياسية بكلية الاقتصاد جامعة القاهرة» وأيضا فى 'مستقبل الإسلام 
السياسى"' تأليف الدكتور حمذ رلك رئيس قسم البحوث والدراسات السياسبة 


والقومية. 
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بضم وظيفتين "أستاذ" و"رئيس قسم" فى وظيفة واحدة إما 
الجامعة أو المعهد. ويظهر لقب "أستاذ كرسى' بالرغم من 
إلغاء الكراسى منذ بدايات الثورة الأولى فى الخمسينات. وقد 
يكون الاسم ثلاثيا رسميا أو ثنائيا وهو الأشهر. 

وقد كتب الدراسات الأربع فى موضوع "الإسلام 
السياسى" سواء فى التراث القديم أو فى الواقع المعاصر من 
أجل استشراف مستقبله فى فترة واحدة على مدى قلاث 
بونتو أذ 611 اداورة ورهن الفترنة: القدى أعقظة الووة 
الإسلامية فى إيران فى فبراير 2»١5975‏ ومقتل رئيس 
الجمهورية الثائية فى مصرء والعدوان العراقى على إيران 
فى ١٠19/86١ك»‏ والتساوؤل الدولى حول جماعات العنف وحركات 
الجهاد والأحزاب السياسية فى جنوب لبنان التى قاومت غزو 
بيروت فى 2١987‏ وبلورة مصطلح "الإسلام السياسى" فى 
الأفساك: ا لتخهافنة و السابيدة ا 


)١(‏ وهى: 
أ- الإسلام والقوى الدولية» دار الموقف العربىء القاهرة .١9/4١‏ 
ب- التجديد الفكرى للتراث الإسلامى وعملية إحياء الوعى الفومى» دار 
الجليل» دمشق ؟153,87١.‏ 
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كما لعبت النظم السياسية فى مصر والسودان 
والمغرب والسعودية والخليج بسلاح الدين وراحت ضحيته. 
فالدين سلاح مزدوج فى أيدى الحاكم والمحكوم. يستعمله 
الحاكم كأداة للطاعة. فقد كان الدين فى أيدى الحكام يعنى 
الطاعة والولاء والالتزام بالقواعد فى العقائد والشرائع» وتأدية 
الحقوق دون الحصول على الواجباتء؛ وتطبيق الحدود 
للتخويف والردع. ويستعمله المحكوم كأداة للعصيان مثشل 
'الحاكنية ناد" عيذ حفاكنية االلقسور .و" الأالاه هق الحستل": 
و"الإسلام هو البديل".: وليس الأيديولوجيات العلمانية 
للتحديث. و'تطبيق الشريعة الإسلامية" ضد النظم والقوانين 
الجائرة وهى شعارات الهدف منها زعزعة أنظمة الحكم 
ونزع الشرعية عنها. هذا التأويل المزدوج للدين طبقا 
للوظيفة المزدوجة التى يلعبها بلغة كارل ماركسء» فى أيدى 
الحاكم "أفيون الشعب"؛ وفى أيدى المحكوم '"زفرة 
المضطهدين". 


جحت شهابة الأين. أحعد ين محمد ين 9 الربيع: سلوك المالك فى تدبير 
انمالك تففق ب تفلى :و توكمة اذاف التصدوة لامح 1 

د- مستقبل الإسلام السياسى» مركز البحوث والدراسات العربية» أوراق 
مستقبلية »)١(‏ القاهرة 19.15. 
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كتبت هذه الدراسات الأربع فى عصر الاستقطاب أثناء 
الحرب الباردة قبل سقوط النظام الشيوعى فى المعسكر 
الشرقى. فقد بدأ الاحتلال السوفيتى لأفغانستان فى 2١914‏ 
وثورة الحرم المكى فى السعودية فى نفس العام. وخشى 
السوفيت من قوة حركات المقاومة الإسلامية وإمكانية 
انتشارها فى باقى الجمهوريات الإسلامية فى أسيا الوسطى 
قبل أن تستقل فى .١99١‏ 

ويشار إلى الحرب العراقية الإيرائية» وإلى القنبلة 
الباكستانية التى أراد الغرب القضاء عليها والانتقام من بوتو 
لإصراره عليهاء وتبنى فرنسا قضية الدولة البربرية لإيقاف 
المد الإسلامى فى المغرب العربى» وشق الصف الوطنى بين 
عربى وبربرىء والقضاء على التوجه الإسلامى حلقة 
الوصل بين العروبة والبربرية(). 


؟- المنهيج والأسلوب. 
والمنهج المتبع هو منهج التأملات وطرح التساؤلات 
أمام النفس من أجل محاولة الإجابة عليها باعتبارها قلقا 


)١(‏ الإسلام والقوى الدولية ص1-48. 
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ذاخلياةو راف ذهننا :ولا تكاة "تخلى فقوة: أى :صيفهة مرخ هذه 
التساؤلات. ويستطيع تحليل المضمون أن يصل إليها بسهولة. 
ليست الغاية منها البحث العلمى الذى يقوم على رصد الواقع 
بمناهج العلوم الاجتماعية والجدول الإحصائية وربما 
الدراسات الميدانية بل إيجاد الاتساق مع النفس والراحة 
الفكزفة وهنا الكميز» وه :قناة لاك رضامة:تطريكها: الفكز 
الإسلامى المعاصر. لذلك جاءت الأحكام عامة» القصد منها 
الاستجابة إلى تساوؤلات الذهن وتحقيق الوحدة بين الذات 
والموضوع:؛ بين المؤلف والتأليف. بين الموروث القديم 
وتحديات العصر. 

لذلك جاءت الدراسات الأربع أقرب إلى الثقافة 
السياسة. وهناك فرق بين علم السياسة» والنظرية السياسية»ء 
والفلسفة السياسية» والفكر السياسى» والثقافة السياسية. علم 
السياسة يعرفه علماء السياسة وأهل الاختصاص وأسائذة قسم 
العلوم السياسة. والنظرية السياسية أحد موضوعات علم 
السياسة مثل نظرية الدولة» ونظرية القانون. وفيها تدخل 
المذاهب والمؤسسات السياسية. أما الفلسفة السياسية فهى 
أقرب إلى الأسس النظرية لعلم السياسة» وتدخل فيها 
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الج تحاف سياه والقار اسان بون لجانت الشانض 
في للق الدامةى دا كه الم افيه الللشفدة الكارى: كنب 
موضوع السياسة» ولا تبعد عن الفلسفة السياسية كثيرا. أما 
القافة الساسة فى الكى 'تكمع ييخ السافتة و الثقاقة: الكحنة 
وتبدأ من الأنثرويولوجيا فيما يعرف بالأنثرويولوجيا 
الوا ا 

و أختانا تكون بغ 5 النناء نأك قزياة لفقه المنفون:: لحمل 
إشكالها الذاتى والبحث عن وحدة الثقافة بدلا من ازدواجيتهاء 
ووحدة المعرفة بدلا من تتائيتهاء ووحدة الموضوع وراء 
كنات الم اننم تسد رد 

وكثيرا ما تكون هذه التساؤلات وهمية:. فى ذهن 
لدولقه ولعت فى اننال بالا رع حير عن لتو تكدرئ 
وأزمة وجودية مثل وجود المؤلف بين ثقافتين: إسلامية 
وغربية أو بين عصرينء قديم وجديدء فالتراث القديم مازال 
حاضرا فى وجدان العصر ولم يقطع معه بعد كما حدث فى 
الوعى الأوروبى إيان عصر النهضة فى القرن السادس عشر 
عدما طم بين القايم ن المنيده بنيق أرطي ويك يتين 
وأقوال الكنيسة من ناحية» وكبلر وجاليليو ونيوتن من ناحية 
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أخرى. وتحول من سلطة النص إلى سلطة العقل؛ ومن 
الكتاب المغلق إلى كتاب الطبيعة المفتوح» ومن الثيوقراطية 
إلى العقد الاجتماعى لتفسير نشأة السلطة فى المجتمع/!). 

لذلك كثرت فقرات الربط بين المباحث للتذكير بما فات 
والإعلان عما هو أت لأن الموضوع لا يتحدث بنفسه ولا 
يوحى بأقسامه بل هى تعبيرات عن تساؤلات فى حاجة إلى 
تنبيه مستمر. فى حين أن الموضوع الذى يتحدث عن نفسه 
لا يحتاج إلى تقديم وإعلان بل تفرض بنيته على قسمة 
الخطاب» بحيث تصبح قسمة الخطاب هى بنية الموضوع. 
فى بيغ المقال الشالم» الخطاحه المويححة: احن التعو انه 
والرغبة فى الإقناع عن طريق تسلسل الأفكار ومنطق 
الدوها: 7 

ول كفس الركك تقار السيداض و للاريداك وكابيبا 
وؤؤسل موضوعات فى بحاحة الى هزد يتن البيضيت 
كافتراضات علمية أولى وليست كنتائج. تعتمد على قسمة 
الع لماعو :الوهذا ني بهذا تعر اللسمز اله الح نكال 


.4١-56ص التجديد الفكرى للتراث الإسلامى»‎ )١( 
.5١ص مستقبل الإسلام السياسى»‎ )1( 


106 


والإشكال إلى موضوع. ومع ذلك يظل موضوعا تأمليا 
خالصا يعتمد على الحدس والرؤية المباشرة كما يفعل 
الأبتائذة الكدار. 2 المفكزرون: أضعتاب المذهو اكث: أحرات] 5 
تكون هذه التصنيفات دقيقة من حيث الواقع لاعتمادها على 
العقل البديهى والإحساس الوجدانى الذى بطبيعته لا يحيط 
بكل الواقع بل بجانب منه فقط هو الذى تتفاعل معه الذات. 
ويكتاخ الباحت فى ذلك إلى يياات”: إخصضائية ودن لات 
استقرائية حتى تكتمل المادة العلمية وتتفق مع بنية القسمة 
العقلية نظرا للاتفاق المبدئى بين البنية والتاريخ» بين العقل 
والواقع. وأحيانا يكون القسم أقرب إلى المقال الصحفى 
السيال دون بنية أو تقسيم أو تفريع27. فقد يكون الفكر أقرب 
الى هويا الماع هقة: الى التمنق: الوتدسى : 

وكثيرا ما تكون النتائج أقرب إلى البديهيات الأولى7). 


)١(‏ التجديد الفكرى للتراث الإسلامىء التناقض فى التقاليد المعاصرة والعلاقة 
بين الظاهرة الدينية والظاهرة السياسية» ص94*-48. 

)١(‏ وذلك متل التمييز بين مجموعات الدول الإسلامية إلى: -١‏ دول 
المجموعة العربية حيث تسود لغة الفرآن -١‏ دول الإسلام الأفريقى 
جنوب الصحراء "- دول الإسلام الأسيوى غير العريبى 4- دول 
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يشترك فى معظمها القارئ مع المؤلف. فكلاهما يعيشان 
عصرا واحدا وربما هما واحدا. ويعبران عن قلق فكرى 
واحد. وطبيعة الفكر الحدسى هو الوضوح الذى يتجاوز 
غموض المادة العلمية وتحليلها. وكثير من التحليلات أقرب 
إلى الأفكار الشائعة التى تم التطرق إليها عدة مرات والتى 
كثيرا ما عبر عنها "الإخوانى المستنير” للدفاع عن الإسلام 

وقد أتت الدراسات الأربع أقرب إلى منبر الصحافة 
والإعلام لأن التساؤلات المطروحة هى التى يطرحها الكتاب 
والصحفيون والمفكرون فى المقالات الصحفية فى الحصحف 
اليومية أو الإسبوعية أو الدوريات الشهرية. لذلك أتت 
معظمها خالية من المصادر والمراجع. فالتساؤلات من 
الذهن» والإجابات من العقل. فالصحافة لا تحتمل المراجع 
ولا الهوامش لأنها تعتنى بالفكر وليس بمصادره. لذلك غابت 
الؤؤامتن» :و الاحالات“: المزيحعية» أسماء- المؤلفين والمخنادز 
والمراجع وأرقام الصفحات من أجل ربط الجديد بالقديمء 


الأقليات الإسلامية 5- دول الإسلام المستعبدة» الإسلام والعلاقات 
الدولية, الملاحق ص١ ١‏ ١-لخم,‏ 15ص 
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والاجتهاد الحالى بالاجتهادات السابقة. 

وأذاكتيزيف اليصناكى أو اللدو امع فإنها :قد لكوع فى 
صلب النص كنوع من مراجعة الأدبيات للحوار مع نتائجها 
فدولة أو بواقضنا ...قافو انها تكون. الهو امن اها لاك كافلتنة: 
الناشر والمدينة والسنة ورقم الصفحة. وقد تجمع الإحالات 
المرجعية والهوامش الوثائقية كملحق مع الملاحق فى آخر 
الكتاب. غالبها مراجع غربية. والمراجع العربية الوحيدة هو 
الفضن؛ المنشيوق اسلو ك: المالك: في :تقون المهالك' . وهذى أدهنا 
أضيفت بعد كتابة التأملات والإجابة على التساؤلات 
الاستكمال: :الشكل: :ومتطلبات» التاليقة: :ويعكدها أو سات كاملة 
وظبعلة: قري الوناماره حتف لز تكن حفن محافية المنتحففكة. 
والمراجع مجرد إتمام لشكل التأليف بالإضافة إلى الهوامش» 
ومكتوبة بنفس الطريقة» سبعة مراجع أجنبية ومرجع واحد 
هو نص ابن أبى الربيع الذى نشره المؤلف. كذلك تطول 
هافن مقداية التلو لك المالك اف تذييون العفالك؟ إلى تومه 
اازها :ذو إساك .سسفة أن قال خسف سو مان كقدل 
)١(‏ الإسلام والقفوى الدولية ص79١-1548١.‏ التجديد الفكقرى للتراث 


الإسلامي» ص غ4-8 1/9 7-. 00# 49-.5/ 61-57 44-47. مستقبل 
الإسادم السياسى» ملحق وثائفى ص ذا 5 لز 
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نفظة مق 'النقاط السيكة ف "التحذيد الفكوئ للتز اث المصلامى 
وبقطلية نكا ف الوه القووو "فى القن اكه بلقطة ابوروا كات 
مسهبة حتى لا تتكرر فى صلب الصفحة أو مقتضبة» مجرد 
اخاللف 1" و ادل المق امدق سفعة 'امذاله التصرر 0 

و امدق تكو القن ااذه التقتمى فى :ضسنانة 
الممفنهانة: ينفو انها كاف فاذة” حضنا هنك هنا فنها بعرم فيل 
ويك كبر اتد هنف لأ تتكون قفن هدلت افده 2 


-٠‏ الموروث والوافد. 

والاعتزاز بالتراث السياسى الإسلامى القديم إنما هو 
تعويض للوافد بالموروث وإيجاد توازن بينهما فى ثقافة 
العربى الحديث لأنه "عربى بين ثقافتين". ففى هذه الفترةء 
أوائل الثمانينات» أراد معايشة التراث الفقهى القديم. وقد أدى 


)١(‏ التجديد الفكرى للتراث الإسلامى وعملية إحياء الوعى القفومىء ص6- 
4 7. 

(1) النص (" صفحات)» الهوامش 7١(‏ صفحة). 

(؟) مستقبل الإسلام السياسىء ملحق وثائقى ص .77-1١١‏ 


0ؤ12 


ذلك إلى اكتشافه 'سلوك المالك فى تدبير الممالك2'7. وقد كان 
ذلك بالمصادفة أو بفعل الأقدار. ويتجلى هذا الاعتزاز حتى 
في استعمال مصطلح 'ترجمة" بمعنى السيرة وحياة المؤ“لف 
كما هو الحال فى كتب التراجم. 

وبالرغم من الجانب النقدى فى الخطاب السياسى إلا 
أنه مبنى على الدفاع والتسليم بوجود إسلام حقيقى وإيمان 
حقيقى» جواهر ثابتة لا تتغير بتغير الأزمان. قلا وحود 
لتاريخ متغير إلا لنصوص اختلف المسلمون فى تأويلها”). 
بل إن الأمر يتحول إلى دعوة ورسالة فيتحول الأسلوب العلمى 
التقويوقق الى أمناو ب“ المايفيفناك! ١‏ وسيرة. علحن اتهاياة 
الغرب للحضارة الإسلامية بأنها سيئة الحظ لأنها لم تنئل حقها 


فى الذواسة أو ذن أسكيا فق وو كوخ لا مورفعوين: اللفة 


)١(‏ 'وهكذا خلال فترة طويلة من حياتى عايشت آثمة الفقه وقادة الفكر وعلماء تلك 
الخطنا :23 تقاف وتخا للنة نر الهيمية ومن غنيك ل :نحنف لح اليو تحن 
والخوارزمى. وتفاعلت مع ابن خلدون أتابعه فى مراحل حياته. ولم أترك نصا 
سوى وقد أحلته إلى حقيقة ديناميكية أعاشرها وتعايشنى. وشاءت الأقدار إلا أن 
تقع فى يدى وثيقة 'سلوك المالك ف تدبير الممالك" لابن أبى الربيع التى نقلتنى 
إلى ميدان آخر لم أكن أعرفه"؛ الإسلام والقوى الدولية» ص"-4. 

)١(‏ الإسلام والقوى الدولية ص45. 

(؟) مستقبل الإسلام السياسى ص5. 
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العربية» وبالتالى لم يتعرفوا على المصادر الأولى» واكتفوا 
بالدراسات الثانوية أو المصادر المترجمة أو عدم الفهم 
الحقيقى لروح الحضارة الإسلامية أو الإلمام بوسائل البحث 
الحديثة('). 
إطاره التاريخى أو فى بنيته الداخلية ومحاولته تنظير النص 
الخام ولكن من أجل اكتشاف "مدارك" القدماء وفى اتفاقها أو 
اختلافها مع "رؤى” المحدثين. فهو أقرب إلى المنهج 
الظاهرياتى الذى وام على تحويل النص إلى تجربة معاشة 
عند مؤلفه ثم نقل هذه التجربة القديمة إلى المعايشة الحديثة. 
فالئص واحد فى حين تتعدد الشها د21 

وفى نفس الوقت الأسئلة هى أسئلة الغرب التى تعبر 
عن همومه بعد الثورة الإسلامية فى إيران وتخوف الغرب 


.51١-5٠0ص التجديد الفكرى للتراث الإسلامى‎ )١( 

)١(‏ "إن هذه الوثيفة ليست فلسفة وليست علما ولكنها تحليل للإدراك السياسى 
الجماعى الذى ساد الحضارة الإسلامية خلال النصف الأول من القرن 
الثالث المجرى. وعدت أنقل معاناتى إلى الخطب والرسائل و إلى الكتابة 
الأنبية وبصفة خاصة إلى الوثائق المتوفرة فى مكتبات الظاهرية بدمشق 
وأبو حنيفة ببغداد", الإسلام والقوى الدولية ص4. 
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من القوة الإسلامية الصاعدة وأثترها على القوى الدولية 
والمنظمات غير الحكومية7). وفى الغرب إرث طويل 
للعداوة بينه وبين الإسلام وكانت أحد دوافع تشويه الإسلام 
وكتضنويره على أنه معاد للحداثة: وكا كه :حسسية نموذحما 
لذلك. كما يستعمل بعض الألفاظ المعربة مشل "ديالكتيك" 
والتى تم نقلها إلى العربية من قبل فى لفظ "جدل7). 

ومعظم المصادر والإحالات إلى المراجع الغربي(. 
والمراجع أيضا بالإضافة إلى الهوامش غربية. وأضيف 
ملخص بالإنجليزية من ثلاث صفحات كما هو الحال فى 
الرسائل العلمية(:). ويوجد إعجاب خاص بالتراث السياسى 
الأنظاليو القوني "ازيل الةجحتى في التكلاقك: ااانه 
يكثر الوافدة"). بل ويوضع ملخص بالإنجليزية لعل أحدا من 


.1١-9/97ص السابيق‎ )١( 

(؟) السابق ص7/4. 

,.١1 594-1١ 0١ 55-2 ١ 25-١55 السايق ص‎ 5) 
.156-١+ص السايق‎ )4( 

(5) التجديد الفكرى للتراث الإسلامى ص97-؟. 
(5) السابيق ص42 -52 


3ؤ1 


القراء الأجانب يطلع عليه7"). 

وتعتمد الدراسات الأربع على مراجعة الأدبيات الغربية 
فى الموضوعح. فضاكيها أستاذ خامعى :يعرفه أن مق شروط 
التقدم العلمى مراجعة الأدبيات السابقة ونقدها وتطويرها 
ونقلها نقلة نوعية7). وقد اهتم بالتراث الإسلامى السياسى 
سلفر الصهيونى كما تدل ا ذلك خطاباته المودعة لبمعهد 
كليفلاند9). ويذكر بعض الغربيين الذين لهم فضل فى 
الترجمة من العربية إلى اللاتينية مثل الاسقف ريموندو فى 
طليطلة والعالمين الإيطاليين كارلو ميلانيزى واليساندو 
جيراردى/'). 

وأحيانا يتم سجال بين التحليلات المختلفة للآخرين:» 


غربيين وعربء؛ ويكون ذلك فى الغالب فى الهوامش 


.155-١5١ص الإسلام والقوى الدولية‎ )١( 

(؟) وذلك متل مؤلفات العالمة الأمريكية بوزمانء والعالم الإيطالى فيسمارا 
فى 'بيزنطة والإسلام", وبرئار لويس فى "السياسة والمرب". والون 
وليمازء وسوفاجتء الإسلام والفوى الدولية ص٠15-5.‏ 

(؟) التجديد الفكرى للتراث الإسلامى وعملية إحياء الوعى القفومى ص1-48. 

(4) الإسلام والقوى الدولية ص7.١-5١١.‏ 
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المسفيضية م.تفو امتن لماو كف الغالاف:فى (كتيون الممالك ”7 :١‏ 
والبعض منها يقترب من الافتعال المنهجى. وتمتلئ بالمراجع 
والمصادر لمزيد من الاطلاع. تجمع بين الموروث» القديم 
والحديث؛ والوافد الغربى. وهى دراسات مستقلة وضعءت 
كوا فاق بخ للا تتكزيز مهاد النصن فنع فى ,هات ااسفكة. 
البعض منها يحتوى على أحكام شائعة خاصة بعلاقة الفككقر 
الاتتحمى #الفكن الدوناتى. 

ويظهر منهج الأثر والتأثرء أثر الغرب اليونانى فى 
'سلوك المالك فى تدبير الممالك". فلعل ابن أبى الربيع قد 
اطلع على الكاتب السياسى اليونانى يوليب فى حين أن 
كتاباته لم تترجم إلى العربية. وربما لم يترجم كتاب "السياسة" 
نفسه لأرسطو7). وتعطى نماذج من الغرب للمسلمين لمنطق 
الأمن القومى ومدركاته. فالغرب مازال هو النموذج على 
مستوى اللاشعور العلمى والحضارى/". 


.1511-١7١ص سلوك المالك فى تدبير الممالك‎ )١( 

(1) السابق ص71717-7175. 

(؟) متل تحتمس ورمسيس فى مصر الفرعونية» بركليس والإسكندر عند 
اليونان» شيبون وقيصر فى روماء هانيبال فى قرطاجنة» خطب بركلينى» 
خطة كانوية النائق وات ادقن 
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وقدنرك التحمع بين التراقق و الزافة بو اللسسوووتقكة 
ذكر دانتى ابن رشد وابن سينا فى الكوميديا الإلهية» وتحدث 
جوته عن محمد فى "الديوان الشرقى للشاعر الغربى". 
ورينان يدعو إلى أخذ حكمة الإسلام(7. ويمكن مقارنة 
ارعالة السدانةة نان النتتر يبه اعبط أنحات فيصر دوين 
تولليوس والتى تعرف باسم 'ثورة الألواح الاثتنى عشر7). 
وفى "عملية إحياء التراث السياسى الإسلامى وموضعها من 
الاكطاهاك"القكرنة السعاصرة يلظ 'المسورووف نالو امد 
ويتفاعل الرازى ويعنى الجصاص والفارابى وابن أبى الربيع 
وابن سينا وابن رشد والرسول وخيرة منتقاة من علماء 
المسلمين مع نابليون فى مصر وأوجست كونت وكارل 
ماركس وماكس فيبر وكلاسو فى جامعة روماء ولوبتوف فى 
جامعة ميونيخ وكوادرى وهونك وروزنتال العالم اليهودى 
ودانتى وجوته وفشته وسافينى وأهرتيج وميللو7". وتثم 
النقا وق دوق ورظائفته الدولة وكالية العينا رمن الس نمي فين 
برك «المالك: م سون :البما تك وعدن عابي لفكتو 
)١(‏ التجديد الفكرى للتراث الإسلامى ص١؟/77.‏ 


(؟) السابق صكه -لاه. 
)2 السابق ص 6 1-51لم, 
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السياسى الغربى القديم والحديث مثل أرسطو وميكيافيللى 
وكاسيرر وبريشت فى "أزمة النظرية السياسية/). فالجمع 
بين الوافد والموروث هم معاصر لدى كثير من الباحتين 
ذوى الثقافتين دون التضحية بأحدهما لصالح الآخر. 

وقد تضطرب علاقة الوافد بالموروث حيث تتضخم 
بعض العناوين الجانبية لإخراج الدراسة من الخاصة إلى 
العامة» من "الإسلام والقوى الدولية" إلى "نحو ثورة القرن 
الواحد والعشرين". بالإضافة إلى أن المسار التاريخى 
الإسلامى ليس القرن الواحد والعشرين بل القرن الخامس 
عشر. فلكل حضارة تحقيبها الخاصء القديم والوس يط 
والحديث فى الغربء؛ والعصر الذهبى ثم عصر الشروح 
والملخصات ثم فجر النهضة العربية والإصلاح الدينى فى 
حضارتنا العربية الإسلامية/). 


)١(‏ سلوك المالك فى تدبير الممالك ص14884-7410. 
)١(‏ الإسلام والقوى الدولية ص440-45؛ التجديد الفكرى للتراث الإسلامى 
00 انعا 
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؟- الإسلام والقوى الدولة. 

و"الإسلام والقوى الدولية" فقرات متتالية مقسمة إلى 
مقفمنة به لواحف اد 11 تفيق» النتية الكو مرا 
الفيضان الإسلامى ودوافعه» وتاريخ التعامل الأوروبى 
الإسلامى وتراث الكراهية وأخيرا التعريف بموضوع 
الذن افنةا» :و الكواقة» من. الطافة ‏ الأسلئسة الضتاعدة و امكائيتة 
تأثيرها فى الموازين الدولية سواء بالنسبة للغرب أو بالنسبة 
للمنظمات غير الحكومية أو لدول عدم الانحياز. المبحث 
الأول "الإسلام ومدركاته السياسية", يعرض المدركات 
السياسية الإسلامية فى العصر الحاضر وموقفها من التقليد 
والتجديد ثم الثورة الإسلامية المعاصرة وعلمانية الدولة. 
فالإسلام ليس فقط دينا بل ثقافة وحضارة وتاريخا. البعض 
ينظر إليه على أنه ضد التجديد والتحديثء وأن الشورة 
الإسلامية فى إيران حدث غير متوقع واستثناء من القاعدة؛ 
وأن العالم المعاصر يقوم على الفصل بين الدين والدولة. 


)١(‏ المقدمة (" فقرات)» المبحث الأول (4)., المبحث الثشانى (5)» المبحث 
الثالث (5)» ملاحق الكتاب ,.)١5(‏ المبحث الأول ١"(‏ صفحة).» المبحث 
الثانى »)١9(‏ المبحث الثالث »)١5(‏ الملاحق .)7١(‏ 
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والبعض الآخر يرى العكس أن الإسلام بطبيعته حركة 
ثورية» أساسه التجديد» وغايته التحديث. وهو ما تؤكده 
شهادة التاريخ. ولم يجمد إلا بفكر الأفليات. وتكررت نفس 
المواقف فى القرن العشرين بين من يرى أن الإسلام ليس فى 
حاجة إلى تجديد» ومن يرى العكس أن الإسلام فى حاجة إلى 
تجديد» ومن يرى أن التغير لابد أن يأتى من العالم أيضا 
ولسسى من :اقللا افك الالشها ادر لم مسقي سبلي تاه 
على العاطفة!'». وبه جناح رافض يطلق عليه الييسار 
الإنالتد نو كن على العداتة لتحم فو الاثن هات 
الاشتراكية(). والاتجاه الثانى يرى ضرورة تطويع التراث 
الأنتائبى الحضباوة الفروق: العقترين لكا رروقة وؤدى الى النشنك 


)١(‏ وتمثله ثورة جهيمان العتيبى فى مكة فى 15175ء وقبلها جناح فى ثورة 
الخمينى» وبعض الفوى الإسلامية فى باكستان. 

)١(‏ ويمثله الحركة الطلابية فى إيران» حركة المكافحين المسلمين بقيادة 
حبيب الله بيمان» وحركة المجاهدين فى أفغانستان» وبعض المفكرين فى 
أندونيسيا مئل سيف الدين أنصارى ورشيدى. 

(؟) ويمثله الأفغانى ومحمد عبده ورشيد رضا. ومن المعاصرين حزب 
ماسجومى فى أندونيسياء والقيادات الأولى فى حزب جماعات إسلامى 
بباكستان» وجناح مهدى بازرجان فى الثورة الإسلامية فى يرانء 
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فى الذات والانبهار بالغرب. والاتجاه الثالثك إيجاد عملية 
متبادلة» تجديد إسلامى وتجديد مماتثل فى حضارة القرن 
العتتووة "كوه انهاه لذن له الست 1 

والمبحث الثانى "الإسلام وصراع القوى الدولية" يضع 
الظاهرة الإسلامية فى الوضع الدولى الراهن وكيفية التفاعل 
بين الاثنين خاصة فى لحظة الاستعمار الجديد. وهل تستطيع 
الآمة الذخول فى هذا المعدر ك١‏ الذو لى؟ وها أفاته العف 
الإسلامى؟ وهل هناك فرق بين الإسلام العربى والإسلام 
الأفريقى والإسلام الأسيوى بل والإسلام الغربى؟ فإذا كان 
للإسلام قدرات حقيقية: الكثافة السكانية» الامتداد الإقليمى؛ 
الحقيقة العالمية. إلا أن هناك مظاهر للضعف الإسلامى 
مثل التخلف الاقتصادى والاجتماعيى» النقص القيادى» غياب 
فكر إسلامى متكامل» غياب تنظيم دولى ديموقراطى» عدم 


وبعض الإخوان فى مصرء وأربكان فى تركياء والصادق المهدى فى 
السودان. 
)١(‏ ويمثله شباب جماعة إسلامى بباكستان» وبنى صدر فى إيران» ومحمود 
طه والإخوان الجمهوريون فى السودان» وعلال الفاسى فى المغرب. 
(1) الإسلام والقوى الدولية ص4 .14-١‏ 
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خروج المجتمعات الإسلامية إلى الوظيفة الكفاحية/!). 

والمبحث الثالث '"مستقيل الإسلام فى العلاقات الدولية" 
يعرض لتفاعل الإسلام السياسى بين الداخل والخارج» بين 
وصياغة إسلام القرن الواحد والعشرين خاصة فيما يتعلق 
بالصلة بين الإسلام والقومية» والإسلام والطائفية: وذول 
والقوى الدولية. ويقوم البناء الأيديولوجى على القيم 
المعاصرة 517 العدالة فى بناء نظام القيم السياسية» ورفض 
منطق التمييز العنصرى فى التراث الإسلامى» وتأسيس 
فو اعد التعامل فى النطاق الداخلى والممارسات الخارجية. 
ومازالت الدوائر الثلاث حول مصر هى ركيزة العلاقة بين 
الإسلام والقومية السياسية7'). 

وملاحق الكتاب أقرب إلى منهج الدراسة الذى يضع 
منهاحية التعامل مع الظاهرة الإسلامية وقواعد التحليل 


)١(‏ السايق ص؟-.5. 
)١(‏ السابق ص7ه-55. 
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السياسى ٠-ويقسمها‏ فئ ثلائة بتحود: الأول متطدق: تحخليل 
الظاهرة الإسلامية» تعدد الأبعاد ومنهاجية التعامل الإسلامى 
ويصف التقابل بين التخلف الفكرى بين التقوقع الدينى 
والتفرنج الحضارى» ويبين مستويات تحليل السياسة 
الإسلامية» ويحدد المنطلقات الفكرية لتحليل التراث 
ندا مون: 

والتائيع' "لتر اتيحية التغامل: الذوليئ فى :تقالية: الممارسة 
الإسلامية" ويتضمن وصفا فكريا لهذه الاستراتيجية منذ عقيدة 
الجهاد حتى العصر العباسى الأول. ويحاول إخضاعها لتقاليد 
التحليل العلمى عن طريق تحديد الإدراك الإسلامى للعالم 
الخارجى ومصادره الفكرية والتوثيقية لإدراك منطق التعامل 
الدولى والأمن القومى خاصة إدراك النخبة مع نظرية نقدية 
مقارنة. 

والثالث "الأمة الإسلامية فى وضعها الحالى بين الكم 
والكيف". وتقسيمها فى مجموعات» عربية وإفريقية (جنوب 
الصحراء)» وآسيوية وغربية (أوروبا والولايات المتحدة 
الأمريكية)» وكيف يمكن صياغة تحرك إسلامى بناء على 
السياسات القومية. 
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ويتم الحديث عن "المنهاجية" وليس "المنهجية”» والثانية 
أصحء فالمنهج هو طريقة البحث العلمى فى حين أن المنهاج 
طريقة العيش وأسلوب الحياة #ولكل جعلنا شرعة ومنهاجا». 
المنهج للبحث النظرى والمنهاج للتوجه العملى7!. كما 
يستعمل لفظ "المنهج" بمعنى الطريق. ويظهر اللفظ أيضا فى 
"الصعوبات المنهاجية وعملية التجديد الفكقرى للتراث 


اندي 7 
ويحال إلى بعض الأصول 0 ة مثل ابن أبى الربيع 
و تاريخ 0 ى و لقان لابين الأثير "ا 0 إتذكر , بعض الايات 


القرآن لإثبات التعددية» والحديث لوضع أخلاقيات القتال©) 


.7١-190/17-١١ص السابق‎ )١( 

)١(‏ التجديد الفكرى للتراث الإسلامى وعملية إحياء الوعى القومىء دار 
الجيل» دمشق ١947‏ ص0-75". ويستعمل لفظ "المنهاجية” أيضا فى 
مقدمة 'سلوك المالك فى تدبير الممالك” ص7١7/7/7707-77ء‏ مستقبل 
الإسلام السياسبى ص7١.‏ 

(") الإسلام والعلاقات الدولية ص١٠٠.‏ 

(:) الآيات مثل: يا أيها الئاس إنا خلقناكم من ذكر وأنثى» وجعلناكم شعوبا 
وقبائل لتعارفواء إن أكرمكم عند الله أتقاكم»؛, السابق ص 5. 
والأحاديث متل: "ل تقاتلوهم حتى تدعوهم. فإن أبوا فلا تقاتلوهم حتى 
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التحد بد ألة تدات الاساد عملة اشاء 
الوعي القودى. 


لمرقكق القادة فض :ذو زئنة لتر أذ الس انمي الإشحات م 





غاية علمية محضة» عرض تراث القدماء بل استعادته من 
أجل إحيائه وتجديده وتوظيفه فى إعادة إحياء الوعى السياسى 
المعاصر. وهو الهدف من هذه الدراسة الثانية. والحقيقة أن 
النسعقية: الاو له هك لعن ارم نه "التسديجنة ‏ النكحوورس التو لذ 
الإشلامى”". والعنوان الثانى مقحم 'وعملية أحياء الوه 
القومى" لظروف طباعته فى سوريا مهد الفكر القومى7'). كمأ 
أن مضمون الكتاب فى نقاطه الست كلها فى عملية التجديد 
الفكرى للتراث الإسلامى ولا شىء فيها يتعلق بعملية الإحياء 


يقتلوا منكم قتيلا ثم أروهم ذلك وقولوا لهم: هل إلى خير من هذا سبيل. 
فلن يهدى الله على يديك رجلا واحدا خير من طلعت عليه الشمس 
وغربت” وأيضا "إنك ستجد قوما زعموا أنهم حبسوا أنفسهم فى 
الصوامع فدعهم وما زعموا ... وإنى موصيك بعشر: لا تقتلن امرأة ولا 
صبيا ولا كبيرا هرما ولا تفطعن شجرا مثمرا ولا نخيلا ولا تحرقنها 
ولا تخربن عامرا ولا تعقرن شاه ولا بقرة إلا لمأكلة...", السابق 
عن قم سور 

)١(‏ التجديد الفكرى للتراث الإسلامى وعملية إحياء الوعى القومىء دار 
الجليلء دمشق .١5387‏ 
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القومى!'1.«وشتاخ :مايق الابدلام و القومية عنة الأسلاميين: 
ربما كان المقصود محاولات حزب البعث الأخيرة خاصة 
عند ميشيل عفلق» جعل الإسلام ثقافة العرب» والعرب حملة 
الإسلام» والإسلام جزء من التاريخ الثقافى للعرب أو الثقافة 
العربية فى أزهى عصورها. فالإسلام يعبر عن عبقرية 
الغزي: القافية:*[ذا كام مكند كل العزب :كنل العنر 
محمد". ويعود نفس الهم القومى فى مقدمة 'سلوك المالك فى 
تدبير الممالك" بعنوان "الخليفة المعتصم وخصائص السياسة 
القومية الإسلامية”7). 


)١(‏ وهى: 
أ- الأبعاد المختلفة لعملية التجديد الفكرى للتراث السياسى الإسلامى. 
ب- الصعوبات المنهاجية وعملية التجديد الفكرى للتراث الإسلامى. 
ج- العلاقة بين الظاهرة الدينية والظاهرة السياسية وموضع الخبرة 
الإسلامية. 
د- التناقض فى التقاليد المعاصرةء والعلافة بين الظاهرة الدينية 
والظاهرة السياسية. 
ه- التراث الإسلامى السياسى بين أنصاره وخصومه. 
و- عملية إحياء التراث السياسى الإسلامى وموضعها من الاتجاهات 
الفكرية المعاصرة. 
)١(‏ سلوك المالك فى تدبير الممالك» ص95؟-09؟. 
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ويعنى "التجديد الفكرى للتراث الإسلامى" مجرد إعادة 
قراءة التراث السياسى الإسلامى الجديد من منظور العصرء 
ومعرفة كيف يمكن لهذا المخزون النفسى والثقافى القديم 
الدخول فى تحدياته. وتتكرر بعض العناوين مثل "الظاهرة 
الدينية بي الخلا نقروة” السانيوة"!'! عفيؤرة نتن أو أ تعدو أن روه 
آخره مما يدل على ثبات الحدس واستمرار الرؤية بل وعلى 
نمطية التعبيرات. 

وفى نفس الوقت الذى يزداد فيه الوافد والأدبيات 
الغربية هناك إحساس شديد بالخصوصية الإسلامية وضرورة 
تجديدها ورفض الانغلاق والتقليد والتبعية للقدماء حتى ولو 
كانت خصوصية سلبية. فالحضارة الإسلامية لم تعرف 
التصويت بمعنى المشاركة كأسلوب من أساليب الممارسة 
الديموقراطية» المجالس النيابية بغض النظر عن وظيفتها 
كتعبير نظامى عن الإرادة الشعبية» الضمانات التشريعية أو 
النظامية لحماية الحرمات الفردية فى مواجهة الإرادة الحاكمة 
واختفاء مفهوم المعارضة السياسية7). والحقيقة أنه من خلال 


.55/9١ص السابق‎ )١( 
التجديد الفكرى للتراث الإسلامى ص7ه-58.‎ )١( 
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القراءة والتأويل» فإن التصويت هو البيعة والمجالس النيابية 
هم أهل الحل والعقد» والضمانات التشريعية لحماية الحريات 
الشخصية ما أكثرها مثل عدم التلصص والتصنت حتى ولو 
كان من الخليفة ذاته كما هو الحال فى حادثة عمر الشهيرة 
التى تسلق فيها سور بيت لمعرفة ماذا يجرى بداخله. 
والمعارضة السياسية ما أكثرها فى الحياة السياسية» معارضة 
علنية مسلحة خارج المدن» وتقوم على غزو الأسواق 
والانقضاض عليها من الخارج» وهى معارضة الخوارج. 
ومعارضة علنية فكرية غير مسلحة تقارع الرأى بالرأىء 
والحجة بالحجة» والبرهان بالبرهان» وهى معارضة 
المعتزلة..ومعارضية سرية تخت الأرطن تتتفلر الخحلاض 





شو بز انفته: الو لى :و الأخينة:الذن كن اما تتية سينا 
والتى جعلته مفكرا إسلاميا وباحثا عربيا فى تراث الإسلام 
السياسى. ويظهر هذا الاعتزاز الشديد بهذأ النص الفريد ين 
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وهى ليست تحقيقا لمخطوط بل تصويرا له ونشره كما 
هو ودون مقارنة بين المخطوطة الأم وباقى النسخ بل ودون 
وصف للمخطوط ومكان وجوده. أوله ونهايته» وعدد الدمسخ 
المتوافرة منه كما هو الحال فى النشر الحديث. صحيح أن 
الخط واضح ولكن أصول النشر معرفة لدى المحققين وفى 


مراكز تحقيق التراث. وقد سبق من قبل تحقيق العشرات من 


)١(‏ 'وتمض الأيامء وتصبح الحقيقة واقعاء ويخرج الحلم إلى حيز الوجود. ها 
قد قدر لنا أخيرا أن نخرج إلى النور هذه الوثيقة التى يجب أن تقلب 
رأسا على عقب جميع المفاهيم المتداول فى فقه السياسة. وليس الفقه 
الأوروبى هو الذى عرف نظرية أعمال السيادة. ولسنا فى حاجة لأن 
نبحث عن الفقه الألمائى لنجد هدما لما قدمته لنا الثورة الفرنسية ونظرية 
القانون الدستورى على أنه الإعجاز الفكرى والتظيرى. ولندع جانبا تلك 
الادعاءات عن أصالة المدرسة السلوكية ومتغيرات العملية السلوكية كما 
قدمها فرويدء وكما زعم الفقه الأمريكى بأنه صاغها وأبدعها. هنا فى 
قلب الأمة الإسلامية وفى أزهى عصورها عقب أن ترك هارون الرشيد 
بصماته على حضارة العالم فأضحى السلام الإسلامى هو محور 
الوجودء إليه تتطلع الأبصارء وحوله تخفق الأفئدة» تكامل فقه الإنمان 
السياسىء فى عظمته كفيم» وفى دستوره كممارسة» وفى بناءه كنظام"”. 
سلوك المالك فى تدبير الممالك ص77١7.‏ 
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نصوص تراث الإسلام السياسى منذ "الأحكام الس لطانية" 
للماوردى حتى 'بدائع السلك" لابن الأزرق. بل إن الرسومات 
التُوتسيئحعية ترركت كما هى. لذلك جعت كل الهوحوامةن فنىئ 
مقدمة الكتاب لصعوبة تذييلها فى النص المصور. ويحال إليه 
باستمرار فى باقى الأعمال على أنه نموذج علم "التخطيط 
المواني 7 

ولا يوضع النص مع غيره من النصوص إلا مع 
'رسل الملوك ومن يصاح للسفارة" للحسين بن محمد و'رشاد 
الملوك فى سداد السلوك" لإبراهيم فر اح بنك الهندى7). وقد 
كثرت المقارنات والاحتمالات والافتراضات بين 'سلوك 
المالك" و'تهذيب الأخلاق" لابن عربىء: وشتان ما بين 
الفضؤة لالع قو الخلئف الى الفماسيةة يي افاي اشنا 
تقالضيا! : 


وهو نص عادى 17 غيره من عشرات اللصوص 


)١(‏ مستقبل الإسلام السياسبى صه. 
(؟) السابق ص .77١‏ 
(؟) السابق صه755. 
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الضانلة1 01 لتو انقتالع "تسيو هوه تصن ةا اللتحرة 
الأخلاقية على التحليل السياسى. لذلك لا يمكن تحميل العنوان 
أكثر مما يحتمل. 'سلوك" أى المدرسة السلوكية فى العلوم 
السياسية خاصة مدرسة فرويد مع أن اللفظ لا يعنى أكثر من 
حسن السلوك بالمعنى الأخلاقىء و'تدبير" أى النظرية 
السياسية مع أن اللفظ لا يعنى أكثذر من العناية وحسن 
التصرف. وهو معنى أخلاقى عام فى تدبير النفس وتدبير 
الشئون العامة. فالنص فى الأخلاق السياسية أو فى السياسة 
الأخلاقية وليس فى علم السياسة أو النظرية السياسية أو 
الفلسفة السياسية أو الفكر السياسى أو الثقافة السياسية. 
ووضعت له مقدمة طويلة تضع النص فى عصره. 
تتكلم عن المؤلف» ابن أبى الربيع» والخليفة المعتصم أكثر 
مما تتناول تحليل النص لمعرفة بنيته ومصادره وكيفية 
تكوينه؛ والمقارنات مع نصوص أخرى معاصرة 
مشابهة» وتطور هذه النصوص حتى آخرها 'بدائع السلك فى 


)١(‏ وقد أقامت كلية الاقتصاد والعلوم السياسية منذ عدة سنوات مؤتمرا بأكمله 
حول التراث الإسلامى السياسى» وعرض حوالى عشرة من الأمهات فى 
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طبائع الملك" لابن الأزرق7). فتحت عنوان 'سلوك المالك 
والتعريف بصاحبه" تظهر عدة عناوين (ثلاثة عشر عنوانا) 
تدور حول الخليفة المعتصم والإطار التاريخى (خمسة).: 
والمنهج والموضوع (ثلاثة)» وتحليل الإطار الفكرى ومفاهيم 
النص (خمسة) 7). ويكثر الحديث عن الخليفة وخصائص 


)١(‏ سلوك المالك فى تدبير الممالك ص151-7707. انظر أيضا دراستنا "من 
الاجتماع والتاريخ إلى السياسة والأخلاق" دراسة مقارنة بين 'مقدمة" ابن 
خلدون وابدائع السلك فى طبائع الملك" لابن الأزرق» هموم القكقر 
والوطن ج .١‏ التراث والعصر والحداثة» دار قباءء القاهرة 598١غ‏ 
صسصس75-. 54 

-١ )١(‏ سلوك المالك ومنهاجية التحليل السياسى للنص الذاتى. 

١‏ - سلوك المالك وكتابات الحكمة السياسية»ء الوظيفية والأهمية التاريخية. 

- سلوك المالك وشخصية الخليفة المأمون» تحليل خصائص المس تقبل 
للرسالة الاتصالية. 

- الخليفة المعتصم وخصائص الرسالة القومية الإسلامية خلال الريع 
الثانى من الفرن الثالث الهجرى. 

- الإطار الاجتماعى والسياسى للمجتمع الإسلامى خلال فترة حكم 
المعتصم. 

5- الإطار الفكرى لسلوك المالك وخصائص عصر المعتصم. 

ا- سلوك المالك وحفيفة الإطار التاريخى المرتبط بالمفاهيم الفكرية 
المتبادلة فى النص. 
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الخلفة لنوحة انها شي :الك تكد كنيع اعضو !"ان تيعو 
الدولةء فائض العناية بالأمور العملية: محب لأنصيحة وسماح 
رأى الآخرين» وأخيرا مقلد وملتزم فى الصراع بين المعتزلة 
بآن الدولة فى عصر الإمبراطورية. تقوم على مفهو م التقدم 
العمرانى» واشتداد الصراح السياسى» وسيادة مفهوم العصبية 
والتمتع بملذات الدنياء وأخيرا الانفتاح الفكرى7). 

ولم يتحقق شىء من المنهج المقترح» وهو فقه اللغة؛ 
اللهم إلا محاولة التعرف على أهم المفاهيم السائدة فى النص. 


4- قراءة سلوك المالك وقواعد التعامل الفكرى مع النص الذاتى. 
9- الإطار الفكرى للوجود السياسى فى فكر ابن أبى الربيع. 
-٠‏ نظرية وظائف الدولة وتقاليد الممارسة السياسية» دراسة مقارنة. 
-١‏ التعريف بالدولة ووظائفها فى قراءة مفاهيم ابن أبى الربيع. 
7- الإطار الفكرى والمفاهيم الأساسية فى سلوك المالك. 
- النظرية السلوكية للوجود الإنسانى ومعالمها فى فكر ابن أبى 
الربيع. 
)١(‏ سلوك المالك فى تدبير الممالك ص507-995". 
)١(‏ السابق ص57؟5-؟7"5. 
(؟) السابق ص07"؟. 
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والتحليل اللغوى وتحليل المفاهيم شيئان مختلفان. ولم يتحقق 
أيضا منهج "تحليل المضمون"” الذى يعنى "ديناميات التعامل 
الفكرى من خلال تكرار الألفاظ» وربط المعانى بالنسيج 
المتكامل للتصور والمدركات الذاتية7!). فلم يحدث تحليل 
كمى إحصائى ولا قراءات كيفية لها بل مجرد اتطباعات 
عامة من النص بغاية التجديد والتطوير. فالمنهج أقرب إلى 
القراءة والتأويل منه إلى تحليل المضمون. ويقوم على عدة 
خطوات. الأولى وضع النص فى إطار العصر لمعرفة كيفية 
تحدوس النصن لهو الذائين قله مق الععسين :المافحدن الح 
العصر الحاضر لإعادة قراءته» وليس كتابته» من منظور 
ثقافةالعضيو 177 الأو ل قرواعة بكو فةهاج الثانية قرزاءة تأويلية: 
وفنا كات خطوة ثالثة موضوعية فى اكتشاف الموضوح 
المشترك بين القديم والجديد. فالخبرة الإنسانية واحدة. 

والنص مازال يدور فى فلك الثقافة اليونانية. صحيح 
أنه يمكن إعادة قراءته فى إطار الثقافة السياسية الغربية 
المعاصرة؛ نقلا للنص من ثقافة قديمة إلى ثقافة جديدة» ومن 
)١(‏ السابق ص٠7-١757.‏ 


)١(‏ قراءة سلوك المالك وقواعد التعامل الفكرى مع النص التراثى» السابق 
ص 45-747 7. 
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لحظة تاريخية إلى لحظة تاريخية أخرى. وفى هذه الحالة 
تكون قراءة المعاصرين الذاتية» وليست تفسيرا موضوعيا 
للنسو ادق وياحوية المعاصرة. بل إن فيه فقرة 
لمقارنة فلاطون بأرسطو(") 

فالإطار التاريخى القديم كان يدور فى فلك الدولة 
المدنية وخروج التراث الإسلامى السياسى عن هذا الإطار 
إلى الدولة العالمية لها شعب قائد هو الشعب العربى» وتضم 
تنعونا متساوية فى الحقواق. و الى احساكم ويمكفهنا حميعنا 
مبدأ التسامح من أجل تحقيق الرفاهية للجميع. مهمة الدولة 
العالمية تحقيق التقدم 0 انى» والدولة السياسية هى الأداة. 
عليها واجبات أربعة: العناية بإدارة شئون الملكء؛ تقوية 
سلطان الدولة» معرفة طبقات الناس وأحوالهم وأخلاقهم: 
والتوجيه العمرانى هو الهدف الأقصى للسياسة القومية. ولا 
ضير أن يرتبط هذا التطور العام فى المجتمع السياسى 
باكتمال تطور خفى حول مفهوم الصراع السياسى. 

ويظهر الإطار الفكرى للنص أيضا داخل الإططار 


)١(‏ سلوك المالك فى تدبير الممالك ص 55-١67‏ ؟, 
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التاريخى للنص وللعصر7). فقد اهتم العصر بالتقدم العمرانى 
وهو مفهوم رئيسى فى النص. كما أن الدولة الإسلامية كانت 
متسعة الأرجاء» متعددة الطوائف» مما ساعد على إنشاء 
مفهوم الدولة العالمية7). 

وأخيرا يأتى "الإطار الفكرى للوجود السياسى" للنص 
تضخدزقة النكلق بعر اطاريه:التازنمض 180 أوازة لنهه هذا الإطاد 
مركزية الإنسان ولتسخير كل شىء فى الكون لصالحه» وهو 
تصور قرأنى لعلاقة الإنسان بالعالم #ولقد كرمنا بنى آدم فى 
البر والبحر». ثانياء المعرفة الإنسانية إما نظرية فى المنطق 
والطبيعيات والإلهيات كما هو الحال فى قسمة علوم الحكمة 
النظرية. ثالثاء القيادة هى أهم صفة للمالك أى السلطة. 
رابعاء وظائف الدولة تأتى بعد القيادة» فبناء الدولة نابع من 
صفات الحاكم كما هو الحال عند الفارابى فى مدنه. 

ووظائف الدولة تقوم على أركان أربعة: الملك 
واالفيعية بو العدك. بو التدوور 10 ,و الملك مف المانك أن للك ولا 
)١(‏ السابق ص775-7>4. 
)١(‏ السابق ص75؟7/5-51. 


(؟) السابق ص785-57/89. 
(4) السابيق ص 14-5785 75. 
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خلاف بين الاشتقاقين. فالملك هو المالك. وهو الملك 
الفاضلء الملك القادرء والملك الحق. وتمثل هذه الوظائف 
بناء سياسيا متكاملا يعبر عن روح النصوص الإسلامية. هذه 
الدولة تحقق ذاتية المسلم» وتنشر العدل بين الناس» وتنظم 
عملية الجهاد. العدل علاقة الحاكم بالمحكوم» والجهاد علاقة 
الدونة خورف ون اول ارو ف كلها وى الث تكعده ناورك 
المالك وهى خمسة: القيادة» السلطة:؛ العدالة» التدبرء 
السلوك7). وتقوم القيادة على أساس المساواة فى الحقوق 
والواجبات بين أفراد الرعية. ويجمع مفهوه السلطة بين 
القيادة والتدبير. وهى حقيقة عضوية» تفترض مبدأ الاختيار 
ذات طبيعة دينية» وتقبل المشاركة فى الممارسة. أما العدالة 
فهى قيمة ونظام فى أن واحدء وهى القيمة العليا التى يقوم 
عليها نظام الدولة. وهى قيمة واضحة لا لبس فيها. وهى 
علاقة تربط بين جميع مستويات الوجود السياسى. وهى 
القيمة التى بفضلها تستمر الدولة وتنجح فى أداء وظائفها(). 
فالملك سلوك وفعل يقوم على الاختيار وعلى القدرة على 
)١(‏ السابق ص 5-745 715. 


(1) اسايق هن 145-751 
(؟) السابق ص4 755-5795. 
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الارتقاء والوصول إلى الكمال» وعلى تطويع الفرد وإصلاح 
ا 

وقد تخفى بعض الدلالات حتى فى العفوان "سلوك 
المالك: فى "تتيون :العمالك؟ وكام تسن الذولة هق مالكها كفا 
أن الله هو مالك العالم ووارثه. فهو أقرب إلى الأخلاق 
السياسية أو السياسة الخلقية منه إلى علم السياسة أو النظرية 
السياسية أو فلسفة السياسة أو الفكر السياسى. وهو شبيه 
بالفلسفة السياسية عند كانط فى "مشروع السلام الدائم” لإقامة 
سلاح دا بي الدول: غلئ: أسادن: أخلاقي 2"7, 

بتكم الكتانة ارشعة :فصول الأول المقمة و الخصاتى 
فى أحكام الأخلاق» والثالث فى أصناف السيرة العقلية 
وانتظامهاء والرابع فى أقسام السياسات وأحكامها. الأول؛ 
المقدمة منهجية خالصة فى الاستقراء والمعرفة» وعلاقة 
السببية» والأوصاف ومراتبهاء ومراتب الإنسان ومحورها 
الاختيار ثم الإرادة والحركة:؛ وأنواع الأفعال وحدود 
المسئولية الفردية» ووصف قوى الإنسان مثل الإدراك. 
)١(‏ السابق ص114-57517. 


)١(‏ السابق ص7١5,‏ وأكبرها الثانى (74), شم الرابع (5ه)؛ شم الأول 
والثالث .)٠١(‏ 
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والهدف من الكتاب كمال الإنسان وسموه بفضائله. والدين 
أداة لمنع التسلط. والرئاسة واحدة والرئيس واحد مما يوقع 
فى التناقض لأن منع التسلط مشر وط بالتعددية السياسية 
وتداول السلطة. وهو الإنسان الكامل» والخليفة المعتصم 
نموذج لذلك الإنسان. وهو طبيعى من فقيه السلطان. وتدعيم 
الاستقرار السياسى والأمن والطمأنينة فى الداخل والخارج 
إنما يتبع من خصائص القيادة! وتأتى شرعية السلطة 
و الانتفاغ. إلى شنخزة الرسالة»: و الكل الى وول الهسقمبي»: 
وكما تقر بذلك التجربة الشعرية/". 

والثانى "فى أحكام الأخلاق" فى عدة محاور الإنسان 
والأسرة والمجتمع(). والثالث "فى سيرة الإنسان مع أصل 
نوعه" وسلوكه مع الطبقة العليا مثل الملوك والطبقة السفلى 
والطبقة المتوسطة؛ والسلوك مع الأخوة والأصدقاء 
والأعداء7). أما الفصل الرابع والأخير "فى أقسام السياسات 
وأحكامها" فهى الأفرب إلى موضوع الفقه السياسى بداية 
بالفرد ومبدأ الطاعة. ثم تتحول الأخلاق الفردية إلى أخلاق 
)١(‏ السابق ص/ا. ؟5-١".‏ 


."9 .-1١7ص السابق‎ )١( 
(؟) السابق ص.5949-59.‎ 
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اجتماعية وتأسيس المجتمع المدنى» ثم تأسيس الدولة؛ 
الحكومة والرعية وسياساتها والفعاليات السياسية وأنواع 
السياسات» ومنطق الحرب والسلم» وقواعد التعامل مع 
الرعية» والعدل؛» والتخطيط العمرانىء والملك والوزارة 
والدواوين مثل الخراج والحجابة» وحالة الفتنة(!). 


-١/‏ مستقبل الإسلام الستاسي. 


وهو أشبه بالمقال السيال بين علم السياسة وفلسفة 
السياسة والنظرية السياسية؛ء والفكر السياسىء والثقافة 
السياسيى. وهو موضوع علم المستقبليات. والكتاب محاولة 
لإرساء قواعد قومية لهذا العله7). 

والعلم مازال فى بدايته لأن المووضوح امكدا وهات لقو 
بدايته. فمازالت الأقطاب الإسلامية فى آسيا فى دور 
التكوين. وهناك مفاهيم مترسبة فى الوجدان الدينى الثقافى 
تمنع من انطلاق هذا العلم مثل النظر إلى الإسلام على أنه 
ضد التحديث والتجديد» وأن الثورة الإسلامية حدث فجائى 


1( السابق ص ٠‏ 2852-23 
)١(‏ مستقبل الإسلام السياسى صه-5. 
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غير متوقع» وأن العالم المعاصر يقوم على أساس الفصل بين 
الدين والدولة. وقد عرف الإسلام الوحدة المطلقة فى نظام 
القيم مما يجعل حركة فى التاريخ» لها ماضى وحاضر 
ومستقبل. 

والأفكار مكررة من قبل فى باقى الأعمال "الإسلام 
والقوى الدولية" و"التجديد الفكقرى للتراث الإسلامى". 
والتكرار سمة أصحاب الرسالات وحدوسهم وهمومهم التى 
يحملونها عبر سنوات العمر7). ولكن هذه المرة معروضة 
بوضوح بالغ وبأسلوب سهل بسيط دون تعالم من مراجع 
مضنا ان هر الموو وات ور افق 

وينقسم الكتاب إلى ثلاثة أقسام دون تسميتها أقساما أو 
أبوابا أو فصولا. الأول "الإسلام السياسى"”؛ والثانى "رصد 
الواقع الإسلامى"؛ والثالث "الإسلام السياسى والتطورات 
المقبلة"؛ أى الإسلام السياسى بين الماضى والحاضر 
والمستقيل. 

الأول "الإسلام السياسى" ويتضمن صعوبة الفصل بين 
الإسلام السياسى وغير السياسى» وتعدد نماذج التطبيق 


.١١-؟ص السابق‎ )١( 
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الإسلامى» وعدم تقبل مبدأ المقارنة المنهاجية نظرا لوجود 
عناصر مثالية فى النسق الإسلامى يدور حول مبادئّ عشرة: 
الخلافة؛ وخدة الأمة الشورى أسلوب الحكم» تطبيق الشريعة 
الإسلامية» العدالة كعلاقة بين المواطن 00 اأحترام 
الكرامة الفردية» حق التشريع المستقل عن السلطة السياسية» 
استقلال السلطة القضائية» الجهاد فى سياسة الدولة الخارجية: 
التزام الدولة بتحقيق الفرد لذاتيته الإسلامية. وهو أشبه بالفكر 
الإسلامي 00 من نوح اح الأفلني السحوو ودف 


ون فون 
وامتداداته فى 


وتقوم عناصر القوة فى الرؤية الإسلامية للعالم على 
ع ةع هي :لها نوات كدان عاد لدان ينك ماقت 
الإنسان بالإنسان مثل علاقته بالله»: الأخلاقية والاجتماعية 
والسياسية. فهو منهج حياة متكامل جوهره العقل» وهو حلقة 
متصلة مع الديانات السابقة» وهو ثورة مستمرة وتقدم مطرد 
حتى بعد انقطاع الوحى وختم الرسالات» وهو شعور 
دالاتماغ لاحمنة: قوق .مستمو عر المناكدىى' الى الكاطيو ,متتس 
إلى العالم الثالث نظرا لوجود العالم الإسلامى فيه. ويمثئل 
أيديولوجية فى إطار الأيديولوجيات المعاصرة: الليبرالية 


1021 


والماركسية والقومية. يقوم على مبدأ العدل كقيمة إنسانية 
عامة. ويرتبط بمفهوم الاعتدال والتوسط!(!). 

وينعى خصوم الإسلام السياسى على الحضارة 
الإسلامية خمسة أشياءء الأول أنها لم تعرف التصويت أى 
المشاركة السياسية كأسلوب للممارسة الديموقراطية: ولا 
المجالس النيابية كتعبير عن الإرادة الشعبية ولا الضمانات 
التشريعية لحماية الحريات الفردية. والثانى غياب نظرية 
استراتيجية للتعامل الدولى بالرغم من وجود قواعد الحرب 
والسلام. والثالث غياب المؤسسات السياسية فى تاريخ 
الإسلام السياسى فى الماضى بالرغم من "الأحكام السلطانية" 
كل مصتتفاظه (الدن اك السناشى, الاسلاعى هقد الوك العالك؟ 
لابن أبى الربيع حتى 'بدائع السلك" لابن الأزرق. والرابع 
فشل الإسلام السياسى فى تحقيق وحدة الأمة بالرغم من 
المنظمات الإسلامية الحالية. والخامس غياب مفهوم شرعية 
المعارضة السياسية بالرغم من الفرق القديمة والمعارضة 
العلنية المسلحة فى الخارج» معارضة الخوارجء والمعارضة 
السرية تحت الأرض انتظارا لعودة الإمام الغائب» معارضة 


.55-١ص السابق‎ )١( 
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الشيعة» والمعارضة العلنية فى الداخل» الرأى بالرأى؛: 
والحجة بالحجة» وبالبرهان بالبرهان» معارضة المعتزلة. 
ويرد المؤلف على هذه الشبهات بإيجاد حجج تنفى هذا 
الغياب أو النقص قدر الإمكان والاعتراف ببعضها مثل عدم 
يدق | للهة:وضيعت» المعازفية ‏ 

والثانى "رصد الواقع الإسلامى' لمعرفة خصائص 
الواقع الإسلامى المعاصر. وتتمتل عناصر قوته فى ست 
خصائص: الكثافة السكانية» والامتداد الإقليمىء والعلاقة 
الجاذبة لدول العالم الثالث» والحقيقة العالمية» والتعاطف مع 
حركات العنف السياسى» والفراغ الأيديولوجى. 

وتعود أهمية الكثافة السكانية لوجود الثروة البترولية 
والمعدنية والاستراتيجية. والامتداد الإقليمى يجعل المسلمين 
قادرين على التحكم فى التدفق البشرى والمواصلات الجوية 
والبحرية» والتحكم فى الاستقطاب الذى كان موجودا إيان 
الحرب الباردة. ودول العالم الثالث فى غالبيتها دول العالم 
الإسلامى فى مواجهة الغرب المعتز بأص وله اليونانية 
والمسيحية» والرافض لحضارة الإسلام كحضارة توحيد 


)١(‏ السابق ص9؟50-7. 
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للديانات وللشعوب. لذلك يقف الإسلام العالمى فى مواجهة 
هذه العنصرية الغربية. وحد بين شعوب آسيا وأفريقيا. وهو 
محور القومية المحلية فى الدول ذات الأغلبية الإسلامية مثل 
ماليزيا وأندونيسيا وباكستان وجمهوريات آسيا الوسطى 
وتركيا وإيران والبلاد الأفريقية الإسلامية. وتمارس الأقليات 
الإسلامية فى الدول ذات الأغلبية غير الإسلامية دورا نشطا 
وبارزا. وتقاوم الاندماج والانصهار فى القوتين العظميين فى 
عصر الاستقطاب» والآن فى أوروبا وأمريكا. أما حركات 
العنف فتستتبط أصولها من الجهاد والشهادة فى سبيل الحرية 
0101007 

ومع ذلك فى العالم الإسلامى المعاصر عشر نقائص 
عليه أن يتجاوزها حتى يستطيع استنفار طاقاته وإمكانياته 
وهى: التخلف الافقتصادى والاجتماعيىء» النقص القيادى» 
توظيف النظم الأجنبية الحركات الإسلامية لصالحهاء التجزئة 
ذو بهذا أدتى من الوحدة الإسلآمية» غياب تنظيم دولى 
ديموقراطى يعبر عن الإرادة الإسلامية كشعوب وليس 
كحكومات» عدم احترام التعاليم الاسلامية» تغلغل المفاهيم 


.4١-هص السابق‎ )١( 
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الغربية فى الثقافة الإسلامية» انقطاع التراث الإسلامى 
السياسى القديم مع الواقع المعاصرء غياب بناء فكرى سياسى 
متكامل قادر على التفاعل مع العالم المعاصرء عزلة 
المجتمعات الإسلامية عن الوظيفة الكفاحية بالرغم من 
خواكات: المفاوئمة :و الغملات: الاستشحهادية فى :» فامتسطين 
والشيشان وكشمير. 

وبالإضافة إلى هذه النقائص التى تمثل ضعف الأمة 
الإسلامية يقوم الغرب العنصرى بتخطيط واضح يسير فى 
مسالك أربعة ضد العالم الإسلامى: الأول» الاستتصال 
للأقليات الإسلامية عن طريق تحديد النسل وهجرة العقول 
وإغراء القيادات. والثائنى» الإحاطة بالأغلبية الإسلامية عن 
طريق تشجيع أعراق إسلامية أخرى لإنشاء دول مستقلة كما 
تفعل فرنسا فى تغذية البربرية فى المغرب العربى. والثالث» 
التسلل لخلق أقليات عرقية وطائفية داخل العالم الإسلامى 
لتفتيت الأمة كما كان يخطط للبنان أثناء الحرب الأهلية؛ 
وكما يخطط الان للعراق وسوريا وشبه الجزيرة العربية 
ومصر وباكستان والهند وماليزيا وأندونيسيا. والرابع» تشويه 
صورة الإسلام وربطه عضويا بالتخلف والقسوة والقمع 
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والعنف والإرهاب» وخرق حقوق الإنسان والمرأة 
والطفل...الث(١).‏ 

والثالث "الإسلام السياسى والتطورات المقبلة" فى ربع 
القرن القادم )١١٠١/8-5١9/85(‏ الذى ولى بالفعل. فإلى أى حد 
يمكن مد السؤال ربع قرن آخرء من عصر الاستقطاب أيام 
الحرب الباردة إلى عصر القطب الواحد والعدوان الأمريكى 
على العراق وتهديد باقى الدول العربية الإسلامية» إيران 
وسوريا ولبنان والسعودية والسودان واليمن ومصر؟ 

وتبدأ الإجابة بإعطاء أربع ملاحظات: الأولىء أن 
موجات العنف ليست وحدها هى المعبر عن القورة والرفض 
بل أيضا محركات الخلافة عند مسلمى أواسط آسيا. والثانية؛ 
التمييز بين المجتمعات ذات الأغلبية المسلمة والأخرى ذات 
الأقلية الإسلامية. والثالثة» الأيديولوجية الإسلامية وإمكانية 
بلورتها وسط أربع أيديولوجيات قائمة: اللينينية اليسارية. 
والكونفوشية الماركسية» والكاثوليكية الغربية: والإسلامية 
الشرقية. وهى فى الحقيقة تصنيفات غير دقيقة» تشير إلى 
روسيا والصين وهما أيديولوجية واحدة بالرغم من الخلاف 


.51-4١ص السابق‎ )١( 
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فى التطبيق بينهما. والكاثوليكية الغربية مثل البروتستانتية 
والأرثوذكسية أيضا منقسمة بين الليبرالية والماركسية. 
والإباهوة اللترفنة موجرنة فى اقرب ركاه فى النسري 
العربى على الأقل» وفى قلب أوروبا وأمريكا. وتمييز 
الأيديولوجية الإسلامية بأنها تمتل تحولا من الإسلام العربى 
إلى الإسلام الأسيوى. وفى أسيا يتميز المسلمون حيث هم 
أغلبية عن المسلمين حيث هم أقلية. ومع ذلك هنأك وحدة 
فكر إسلامى عبر الإسلام العربى والأسيوى والأفريقى. 
والرابعة» عدم الخلط بين الإسلام كقوة دولية والإسلام كنظام 
واخلى: الممحقيعا نقه الاتووااية 1" . 

بوتحاد مستفل اناق لسالس انها اتطا ع توافير 
قيادة روحية» وإبداع ثقافة إسلامية من دول العالم الثتالث» 
ل ال الل ب لير وه 
لوجود فراغ أو صراع أيديولوجى وحضارىء» وسيطرة 
اميا لوكي .بو الإبس ان وال كتهن البالمونة اتات 
والتو ام القبالاوورو الفطيول الخضنا زهو .و المشعير ات اهنك 
العالم الإسلامى ضرورية وهى أربعة: إعادة البناء 


)١(‏ السابق ص 5ه -لاه. 
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الأيديولوجى» والفصل بين الإسلام كقومية والإسلام كدعوة 
عالمية» وتجاوز عدم التجانس الداخلى بين المجتمعات 
الإسلامية» وفرض التنظيم الإقليمى. 

وتتطلب إعادة البناء الأيديولوجى رصد نسق القيم 
الإسلامى وتأويله كأخلاقية سياسية» وتقنينه للواقع المعاصر. 
ويحتاج التراث الإسلامى إلى تنقية فى موضوعات المرأة؛ 
والحدود» والربا. وللإسلام مفهوم خاص للقومية» أن المجتمع 
القومى يملك إرادة واحدة» والطاعة لها التزام جماعى أمام 
الأمة» والأمة وحدة معنوية» والتجانس الداخلى يقتضى حل 
قضية الأقليات داخل المجتمعات الإسلامية. أما التنظيم 
الإسلامى فلا يكفيه المؤتمر الإسلامى أو غيره من التنظيمات 
الحكومية لعدم فاعليتها. 

وطريق المستقبل مرهون بأربعة قواعد: التدرجم فى 
الدعوة إلى النظام العالمى الجديد» فرض الاهتمام بالإسلام 
على القيادات المسئولة» التدرج فى بناء الدولة الإسلامية؛ 
إدراك خطورة الدعوة إلى الإسلام السياسى وهى ثلاثة: 
الجمود وتقليد الماضىء تعدد الولاءات فى الأمة نحو الطائفة 
والمذهب والعرق» توظيف الإسلام لتحققيق أهداف غير 
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أهداف العالمية(١).‏ 


4- خاتمة: من جيل اللي جيل . 

وفى النهاية قد تشوب المعلومات بعض عدم الدقة مثل 
اعتبار أن شرع من قبلنا من مصادر الإسلام بعد الكتاب 
والسنة وهو غير صحيح. فبعد الكتاب والسنة يأتى الإجماع 
والقياس. وشرع من قبلنا مثل عمل أهل المدينة وقول 
الصحابى وغيرها من المصادر المختلف عليها. وشرع من 
قبلنا هى الديانات السابقة مثل اليهودية والمسيحية وليس 
التو لت 'البوماضس 17 كنا عتيز ‏ المؤليقة اللسهاء الكبنوف 
الخلاقة مثل الفارابى وابن سينا والغزالى وابن رشد وابن 
كلذو " قنا ضاق جانفية للاسكون :ذأ اللمدة اقهة وذ 
الأصالة الفكرية7). وهو حكم عام لا يصدق عليهم. ولكل 
منهم رسالة خاصة سواء بالنسبة للوافد أو للموروث أو لواقع 
العالم الإسلامى وتطور مجتمعاته فى التاريخ. 


)١(‏ السابق ص1ه-55. 

)١(‏ الإسلام والقوى الدولية ص4-47 5 سلوك المالك فى تدبير الممالك 
00" 

(؟) مستقبل الإسلام السياسى ص486. 
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والملاحق تكرار لنفس المادة التى فى الفصول. ويبدو 
أنها كانت .مادة يكنا تنك :صبمناغائها من قيل وصبيمهة 
كملاحق حتى لا تتكرر فى صلب الصفحة. 

ولا يشار إلى أحد من المعاصرين الذين اجتهدوا فى 
العيدان .من, الأسانذة :و المفكرين. الاسلاميين! ١‏ ويخ التوقسف 
على رواد الحركة الإصلاحية» الأفغانى ومحمد عبده ورشيد 
رضا. ولا تذكر الأحزاب والقوى السياسية فى العالم 
الإسلامى التى تحاول أن تجعل للإسلام مكانا على الساحة 
الدولية فى المغرب وتونس والسودان والأردن ولبنان وتركيا 
وأندونيسيا وماليزيا. ولا تذكر أيضا المؤسسات الإسلامية 
الأوروبية مثل المجلس الإسلامى الأوروبى أو الأمريكية مثل 
المجلس الإسلامى الأمريكى للعلاقات الدولية. ولا يحال إلى 
الجامعات التى أنشئت لهذا الغرض مثل الجامعة الإسلامية 
الذولية فى .كو الالمتور بماليزداء كما نا قتكر الماك 
الإسلامية المتخصصة مثل "إسلامية المعرفة" فى كوالالمبور 
و'قضايا إسلامية معاصرة" فى إيران بل وبعض الدراسات 


)١(‏ وذلك مثل أحمد كمال أبو المجدء محمد سليم العواء فهمى هويدىء, طارق 
البشرىء...الخ. 
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الهامة فى "السياسة الدولية" فى القاهرة. 

ونظرا لأن "الإسلام والقوى الدولية" قد كتبت منذ أكثر 
من عشرين عاما فقد تجاوز الواقع الإحصائيات والجداول 
البنافية فى الماتكق من يحينة نهذ ان الفكا : .١7‏ 

ونظرا لأن المنهج السائد أحيانا هو المنهج السجالى؛ء 
الدفاع والهجوم فقد تم الدفاع عن النظام السعودى ونفى تهمة 
الشبهة الأمريكية دفاعا عن المكتسبات البترولية للطبقة 
الحاكمة. إذ أنه حي سياسة الدبلوماسية الهادئة لصالح الدعوة 
الإسلامية). فلعل السعودية تستطيع أن تمول مشروعا لنشر 
وتحقيق التراث السياسى الإسلامى» ويصبح المؤفلف أحد 


القائمين به. م لو ال ا ى الإخوان 


)01 0 الدولية ص4 .16-١7‏ 

)١(‏ "قد يتصور البعض أن السعودية تسير فى فلك السياسة الأمريكية بتبعية 
مطلقة 0 بهذا المعنى تدافع عن السياسة الغربية الرأسمالية كنتيجة 
طبيعية لرغبة الطبقة الحاكمة فى حماية مكتسباتها البترولية التى لا 
حدود لها. على أن هذا غير صحيح على الإطلاق. السياسة السعودية 
تتطلق من مبدأ الدبلوماسية الهادثة المتأنية ولكن عن قناعة بأن على 
السعودية أن تؤدى وظيفة قيادية لصالح الدعوة الإسلامية. وهى تسير 
فى هذا المعنى بحذر وحنكة ومن خلال أساليب ملتوية ولكنها ذات 
فاعلية حقيقية بدون ضوضاء أو صخب”» السابق صه؟1١.‏ 
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لشبهة علاقاتهم مع المخابرات الأمريكية منذ أيام عبد 
الناصر. فلعل المؤلف يجد حظوة عند أولى الأمر نظرا 
للعداء المشترك بينه وبينهم ضد الإخوان» خصوم النظاء(!). 
ومع ذلك؛» يظل للمؤلف فضل المبادرة وفتح الافاق» 
والتنبيه والإشارة والتذكير7". إنها 'خارطة الطريق” تحدد 
معالم المستقبل للترات: الإسلامى السياسى وسظ الراك 
السياسى الغربى المعاصر. وربما يضيف جيل آخر التراث 
السياسى الشرقى القديم والمعاصر من أجل المقارنة أولاء 
وتحقيق بعض ميزان التعادل فى المادة العلمية العامة؛» دون 
نسطوة ماذة مرق ككنا ز 5 على هو هق بكار الت اخكرض: 
والتعدى :ليذ الترالف: الاساتهن "الانساتى كو اقذو ته يسك كز الية 
الذات على قراءة العصر فى تواضع جم؛ ومنهج علمى 
دقيق» ورؤية تاريخية تحققها الأجيال القادمة جيلا وراء 


(1) مستفل: الإشات السافنى طن 
(؟) وذلك متل عبد الرحمن بدوى فى عديد من مجالات الفلسفة. 
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#ضوت التخشرسسر 
سن علم العفاتد والشعير ا هتهافى 
نموذج واحد أم نماذج متعددة؟ 


- هل النموذج الغريي هو النموذج الوحيد؟ 

"لاهوت التحرر" وإن كان حديثا كمصطلح فى 
الستينات مواكبا لحركات التحرر الوطنى فى الع الم الثالث 
خاصة فى أمريكا اللاتينية» بعد الثورة الكوبية» وحلم جيفاراء 
ووجود بعد شاسع بين العقائد اللاهوتية والأيديولوجيات 
السياسية» بين الكنيسة والجبهات الشعبية فإنه قديم بقدم 
الإنسان على الأرض ونشأةة الأيديولوجيات والديانات 
والفنون!'2. فكونفوشيوس أنزل الدين الصينى التقليدى فى 


(*) وجهات نظرء سبتمبر .1٠١5‏ 

)١(‏ لذلك غلبت على "لاهوت التحرر” فى أمريكا اللاتينية» نشأته» تطوره. 
مضمونه للأب وليم سيدهم. النزعة التاريخية فى الفصل الأول: لاهوت 
التحرير وإطاره التاريخى فى أمريكاء والفصل الثانى: لاهوت التحريرء 
نظرة تاريخية من الداخل ص 77-7١‏ وأيضا "لاهوت التحرير فى 
أفريقيا" ديزموند توتو و"اللاهوت الأسود". دار الشرق» بيروت 214517 
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كتاب "التغيرات" من السماء إلى الأرضء» من عالم الآلهة إلى 
عالم البشر. وبوذا تجاوز تعدد الالهة فى الهندوكية إلى ضبط 
النفس والسيطرة على الأهواء. وذلك يعنى فى كلتا الحالتين 
أن الدين فى خدمة الإنسان. والشنتوية التى تعبد الإمبراطور 
تجعل الدين عماد الدولة والجماعة. وكذلك كان الحال فى 
دين مصر القديم» والزرادشتية دين فارسء الأمة والدولة. 
ودين إبراهيم كان ثورة اجتماعية منذ نوح» ثورة على الجهل 
والرذيلة دفاعا عن العلم والفضيلة. لاهوت التحرير إذن أحد 
أشكال الدين الطبيعى السابق على دين الوحى. وهو قديم بقدم 
الزمان كما كان يقال عن المسيحية كدين طبيعى فى القرن 


يخى لى 
الثامن عشر» عصر التنوير. ينشأ فى كل المجتمعات فى 
ظروف متشابهة. 


والسؤال هو: كيف يعرض "لاهوت التحرير" فى 
ثقافتنا المعاصرة؟ هل هو نتاج غربى منذ الستينات يروج له 
بالترجمة والعرض والتأليف كما هو الحال فى باقى المذاهب 
والأيديولوجيات الغربية بناء على موقف شائع من الغربء. 


الباب الأول: لمحة تاريخية. الفصل الأول: المطران ديزموند توتو. 
الفصل الثانى: نبذة تاريخية عن دولة جنوب أفريقيا ص١-27.‏ 
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أنه مصدر العلم وليس موضوعا للعلم» أم أن الباحث العربى 
متعدد الثقافة» فهو على الأقل ذو تقافتين» ثقافة غربية حديثة 
وتقافة عربية إسلامية قديمة» ويمكن الاستفادة منهما كرصيد 
علمى فى ظاهرة الصلة بين الدين والتحرر؟ إن عرض 
لاهوت التحرير على أنه تجربة غربية أولا انتشرت بعد ذلك 
فى أفريقيا وآسيا وإن لم تنتشر بعد فى الوطن العربىء 
وأمريكا اللاتينية فى نشأتها هى جزء من الثقافة الغربية 
المسشحدة تعد أرة, اليتاضاة ثقافاتةالشهوف: الاضلية :و لعانياء 
هو ابتسار لتجربة قديمة قدم البشر بألاف السنين فى خمس 
وثلاثين عاما عمر تجربة لاهوت التحرير فى الغرب. فلا 
يكفى عرض تجارب لاهوت التحرير فى الغرب أو الشرق 
دون مزاوجتها بمادة جديدة عربية إسلامية من لاههوت 
التهوون افى "القافة الدردينة الاتاانية «تعورحف» المحادة 
ضرورى من الثقافات المحلية والتجارب الخاصة. عرض 
المادة وتجارب الآخرين ضرورى سواء فى مرحلة الترجمة 
مثل "لاهوت التحرير الأسيوى" لألويزيوس بيريس حتى ولو 
كانت الترجمة تعريبا بتصرف7(). ولماذا يكون النشر فى 


)١(‏ الويزيوس بيريس: لاهوت التحرير الأسيوى؛ عربه بتصرف وليم سيدهم 
اليسوعى؛ دار المشرق؛ بيروت ٠٠١١‏ ويرجع الفضل فى ذلك حدمت وليم 
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بيروت فى دار المشرق وليس فى القاهرة مثل "وثيقة الحرية 
المسيحية والتحرير" للمجمع المقدس للعقيدة الإيمانية!'). وفى 
المراجع العامة للكتاب الأول "لاهوت التحرير فى أمريكا 
اللاقتية :هار الك قدلتب المسماذن' القزضةعاللفاقه الأحضية 1 . 
وظروف أمريكا اللاتينية السياسية والاجتماعية 


سيدهم اليسوعى بالرغم من النشر فى بيروت لمعظم الأعمال مثل 'لاههوت 
التحرير فى آفريقيا"».ذار المشؤق» بيروت 134519. 

)١(‏ المجمع المفدس للعفيدة الإيمانية: وثيقة الحرية المسيحية والتحريرء 
ترجمة الأب وليم سيدهم اليسوعىء مطبوعات الآباء اليسوعيينء الفجالة: 
الكانهوية او 

)١(‏ فى المراجع العامة اثنان وعشرون مرجعا أجتبيا فى مقابل ستة مراجع 
عربية. ومن الدوريات تسم مقالات» اثثان مترجمان (ترثيان» سكاندريت 
اريك) والباقى فى التاريخ والاقتصاد وفى أمريكا اللاتينية باستثناء قاسم 
نبيل: تجديد المسيحية وثورة الكهنة فى أمريكا اللاتينية. ولا يذكر: حيد 
نواه علق الكق ب القوو 5 لاسوفالتفرسن نمي النطاك اتالكت: 
منشتون لكه تهملة» الدانل التكناء: 95:7 يكين كنفنى: كدامرن ووو 
القديس الثائرء قضايا معاصرة ج ١‏ فى فكرئا المعاصرء دار الفكر 
العربىء القاهرة ١5175‏ ص "١-77‏ (وهو منشور فى مجلة الكاتب 
عام .)١954‏ كما لم يشير إلى مجلة 395م00502) التى تصدر فى لوفان 
ودراسات هوتار 11011850 أستاذ توريز وعديد من لاهوتى التحرير فى 
لوفان» ببلجيكا. 
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و الافتصرافية بو النقافئة كاضنة: ف : اللبنقية نه مايا نه اخلوى فنا 
فى الوطن العربى. فأمريكا اللاتينية مححااصرة بين 
قوى ثلاث: الأولى الولايات المتحدة الأمريكية فى الشمال 
وما تمثله من هيمنة على الجنوب إما مباشرة بالتعاون مع 
نظم سياسية عسكرية أو مدنية تابعة أو عن طريق غير 
سساكاوه التبوكات. الاقتضياندة الكيو قن الف تيمل التنيور أت 
الأتماددة اللمتودو و النانة الحيدن الذى مسلط 'الفمدن 
لفقا كله مع ونلظلة الوممقة فى اللنصمان د انلقف طم 
وملاك الأراضى الكبار المتعاونين مع الأمريكيين 
والعسكر ضد الفلاحين من أجل نهب محاصيلهم والاستيلاء 
على أراضيهم. والكنيسة الرسمية متعاونة مع هذه القوى 
الخال وي النسي و الأسفي موتشدوق عاالنال و الجهيل 
والمرض والمخدرات والجريمة وشتى ألوان الحرمان. ولم 
يعارض هذه الصور المختلفة للهيمنة إلا الماركسيون كبؤرة 
اقمع كن الوطاهين كها يحرف في الارر» الكوبيسة رو الخورة 
الفيتنامية. فظهر الرهبان الشبان مثل كاميو توريز لينضم إلى 
القوى الوطنية باسم الدين وليس باسم الأيديولوجياء وياسم الله 
وليس باسم الماركسية» وبدافع الإيمان وليس تطبيقا للمادية 
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النائفكية أن 'العادية الحذاتت:! ١‏ كنتف] اللورت اللهوديي 
كأيديولوجية ثورية تحررية شعبية للجماهير تربط بين الدين 
والثورة» والإيمان والعدالة» والله والشعبء والعقائد والمطالب 
الاجتماعية» والوحى من ناحية» والحرية والإخاء والمساواة 
من ناحية أخرى. لاهوت التحرير إذن هى أيديولوجية ثورية 
شعبية تنبثق من بؤرة الثقافة الوطنية. فالنخبة المثقفة وحدها 
مع طليعة الطبقة العاملة هى القادرة على فهم الماركسية. أما 
جماهير الشعب فلا يحركها إلا تثوير التراث كما فعل الأنبياء 
والمصلحون والثوريون الشعبيون والمثقفون العضويون. 
وهى ظروف مشابهة للوطن العربى قبل الثشورات 
العربية الأخيرة فى منتصف الخمسينات» سيطرة الاس تعمار 
البريطانى والفرنسى بقوات احتلال» والنظام الملكى القاهر 
المتعاون مع كبار قواد الجيش والشرطة وأجهزة الأمنء 
والإقطاع والباشوات الذين كانوا يتوالون على الحكم. ورجال 
الدين كانوا مع النظام» وكبارهم معينون من الدولة» موظفون 
رسميون فيهاء يفتون بما يريد الحكام» أقرب إلى 'فقهاء 


0 1 حسن حتفى: كاميو توريز»ء الفليس الثائرء قضايا معاصر ة» سبكحبب‎ )١( 
,.١ ١ حلم‎ 13١ ص‎ ١ فكرنا المعاصر» دار الفكر العربى» الفاهرة كبا‎ 
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السلطان وفقهاء الحيض والنفاس". والشعب مطحون» يرزخ 
تحت الفقر والقهر والتسلط. فقامت الثورات العربية كما 
قامت الثورة الكوبية والثورة الفيتنامية باسم الحركات الوطنية 
والتى كان الماركسيون أحد عناصرها مع مصر الفتاة والوفد 
والإخوان المسلمون. ونشأ لاهوت التحرير عند الأفغانى من 
قبل فى صياغات بسيطة "الإسلام فى مواجهة الاستعمار فى 
الخارج والقهر فى الداخل" مستعينا بأقوال السابقين مثل 
'عجبت لرجل لا يجد قوت يومه ولا يخرج للناس شاهرا 
سيفه" أو بقوله هو "عجبت لك أيها الفلاح» تشق الآأرض 
بفأسك ولا تشق قلب ظالمك". ومع ذلك ظلت الصياغات 
النظرية تقليدية فى "الرد على الدهريين" واتهام الافتراكيين 
والشيوعيين بأنهم ماديون وملحدون ووضع العدميين معهم. 
وتكون من تلاميذه مثل عبد الله النديم وأديب اسحق من 
يستأنف الإسلام الثورى أو الدين الوطنى. وقوى ذلك كتابات 
سيد قطب الأول صاحب "العدالة الاجتماعية فى الإسلام'”؛ 
'"معركة الإسلام الرأسمالية". " السلام العالمى والإسلام'” قبل 
أن يعذب فى السجون ويكتب 'معالم فى الطريق"؛ وهى أيضا 
صرخة برئ لمقاومة الظلم والطغيان. واستأئف "اليسار 
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الإسلامى" لاهوت التحرير على مستوى الثقافة الشعبية من 
أجل تحويله إلى تيار شعبى عام يقلل المسافة بين الدين 
والثورة» بين التقليدية والتقدمية» بين الإخوان والشيوعيين7). 

وإذا عقدت مقارنات فإنها تكون بين تجربتى أمريكا 
اللاتينية وأفريقيا دون آسيا أو الوطن العربى والعالم 
الإساايى ("1 هناك فى الكاققة تي بعنة. 'الحمديةه نغية 
التحولات الأساسية فى القارة الأفريقية» وأنه من المطلوب 
تحرير قارة» يظهر فى آخرها '"وماذا عن مصر"" بلغة 
المالشتغ ات :و الأالة: إلى إعتساتون: دن مضصيو التديمحة 
والديانات التوحيدية الثلاثة» اليهودية والمسيحية والإسلام0". 
وكان من الممكن أن تتم الإشارة إلى لاهوت التحرير 
الإسلامى فى جنوب أفريقيا وقد ساهم فى لاهوت التحرير 
فى أفريقياء وبرز قادتهم مثل الإمام هارون شهيد العنصرية؛ 


,)١1317-1١/91/( حسن حنفى: جمال الدين الأفغانى» بمناسبة المئوية الأولى‎ )١( 
.١59/ دار قباءء القاهرة‎ 

)١(‏ الأب وليم سيدهم: لاهوت التحرير فى أفريقياء الباب الثالث: بين لاهوت 
التحرير الأمريكى اللاتينى ولاهوت التحرير الأفريقى ص7١١-15717.‏ 

(؟) السابق» خاتمة ص77١-40 ١‏ وأيضا الدين وحقوق الإنسان "رؤية 
مسيحية" ص 1١‏ . 
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ورابطة العلماء المسلمين فى جنوب أفريقياء وحركة الشبيبة 
الإبلافية وتذاء الإلبلم» والفبلة؛:كان:يمكن 'تطيل: كنايناتك 
هذه التيارات الإسلامية فى لاهوت التحرير الأفريقى وكما 
عرض فريد اسحق أول مؤسس لحركة 'نداء الإسلام'” فى 
كتابه "القرآن ولاهوت التحرير). بل إن الأمير يوسف هذا 


(١ )‏ ,112 10 لهت 1113م نتحاتتقلةا بتممتقاط طفالنتقطث تتتقحط] :قعاء 7تلصعط قلاط - 
١366‏ لققط:1نانا يقة1216ا قله ون 1أطنامز تدع لاطا 

أ131]2الي) ,تتتقلطا علا 1ه عتتتللكا قط 1 :لإعصاحة 51 11ل :تقطن ,تققع10] 832125 - 
١318‏ 1زملزاه.با[ ,قعاممط 

13111310 ,ة علطتا تنمةتكلن) بتتتحة 111 10 اددع وقرللخز أتدظ علهدة] .1 - 
5م58 ١‏ 

عط 01 10015 [قنتطلتاء16ا علا ,ععموةع 854 1810 :تتاع1ةقةن) 601 7اتتاعم - 
ةن يقأط1ي) يل تعتطاتقمث 03721 1111311 عتطتقأة1 علا للتهة ل0عققع اجرزدره 
3 يلاتن 1 

ةن يقأط1لي) ,18210131162 3ه طتملع1:2 ,10158 نتتتع1ققةن) 60 77تتاعم - 
551 .1لبتن 1 

-؟1551 .الزن "1 عجرةن) بق1أط1لي) ,تإأتتتتا :101 أقع1الل) نتتاع تققةن) 1111120مم - 


111161111597 تاعتط أه سامت علا دقفل 3تتتقظا :تتتع ةمقن لعتتتتاعم - 
5 عجبهةن) ب13إط1ل) 

,21255 1857811 ,501163 نتقطأاه علا لتنة 1زنقط قط 1 :مرمققط 60 تلم - 

1011811112 رعنتاطة‎ ١ 31 

قناقنلا عط ! بقعتقلث طانا50 11 ماع :تتاقع] عتتحتتقأة1 :13550 نتل0تعللتتلطم - 
١! 5‏ بتتتان 1 عترقن) ,1235م 01)ل] ,تدك كم1لة طايات 1 

01 عاتطتاقت] وعتتلذف طلناه5 ,ترمقكا-ه80 01 عناو5ه 3541 عط 1 :5ل610ة0] اهتنتتام م - 
١358٠‏ يعصرقن) يعتتملطتث يطاعنوعدعظا عتستقاة][ 3110 عاطهتث 

قعأ 80 13112 +163 تلت 111 1111011اهع8ا لتتة تتقلة1 :230311 ث اعم - 
١544‏ مدعا ,منتماعلااة81] 
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البطل الذى حارب الاستعمار الهولندى فى ماليزيا قد أخذه 
الهولنديين أسيرا مكبلا بالسلاسل فى القرن السابع عشر فى 
مستعمرتهم الثانية فى جنوب أفريقيا. فكان أول من نشر 
الإسلام هناك» الإسلام المقاتل المجاهد مؤسسا بذلك لاههوت 
التحرير الإسلامى. ويقدسه المسلمون كأحد أبطال النضال 
الوطنى لاستقلال الشعب باسم الإسلام. بل إن ديزموند توتو 
حالة واحدة من حالات أخرى ساهم فيها المؤتمر الوطنى 
الأفريقى 70[0» ومؤتمر أفريقيا الواحدة 20 وحركات 
الوعى الأفريقى. هى حالة واحدة مركزة على التفرقة 
العنصرية أكثر من الفقر والاستقلال كما هو الحال فى 
أمريكا اللاتينية. 


؟"- لاهوت التحرير بين النقل والإبداع. 

لذلك تتراوح الأعمال الرائدة الأربعة فى العقد الأخير 
36و ادعكون فى الأفوة التعريد" درم 'التورحمة و العررطن 
والتأليف. والترجمة بتصرف أى مع الحذف أو الإضافة أو 


وأيضا مجلة "برهان الإسلام' التى تصدر باللغة الإنجليزية وهى لسان حركة تحمل نفس 


الاسم فى جنوب أفريقيا فى مدينة فلابرج ع:1ء17136. 
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التعاتق تداز ١‏ للد يحمة الحوقة اموه التذماء! ١‏ التريكي:” 
فى "لاهوت التحرير الأسيوى" لألويزيوس بيريسء» ليست 
ترجمة حرفية بل بتصرف. ولا يقتصر التعريب على 
الترجمة بتسرف فقط بل بزيادة مقدمة عن "لاهوت التحرير 


الأسيوى" تبين أهميته وأهم قضاياه!'). وتضيف خاتمة 'نحو 


)١(‏ حسن حنفى: من التقل إلى الإبداعء» المجلد الأول النقل» الجزء الشانى: 
النص. الفصل الأول: الترجمة» دان قباءء الفاهرة وعدآل 

)1( وتشمل المقدمة التعريف بالمؤ لف» ووضحع الترجمة كعمل رايم من 
مجموعة لاهوت التحرير للمترجم. ويحدد أهمية الكتناتة فجن أربعة: 
انتماء المؤلف إلى دولة أسيوية يشكل فيها المسيحيون أقلية 007- 
-عكس أمريكا اللاتينية» إدخال لاهوت التحرير فى إطار علم الأديان 
المقارن» تفاعل المسيحية كدين وحى مع الديانات الأسيوية البوذنية 
والهندوسية والشئتوية كدوانات تاريخ» تثاول فضية الففر والفقفراعءم من 
منظور جديد. واهم الفضايا خمس: تلازم تحرير الشعوب والحوار بين 
الأديان» نقد لاهوت التحرير فى أمريكا اللاتينئية والدفاع عن تعدد 
النماذج والمناهج ال غتماذ عل الللاهوت الجدلى عند كارل بارت» نقد 
الدين» التغريب فى الكنيسة الأسيوية» الخصوصية الدينية بين المسيحية 
والديانات الأسيوية. ثم يأتى وصف الأبواب والفصولء ألويزيوس 
بيريس: لاهوت التحرير الأسيوى» عربه بتصرف وليم سيدهم اليسوعىء 


ار المشرقء بيروت “٠٠١‏ ص 1-2 ١‏ 


13 


لاهوت تحرير مسيحى إسلامى لعالمنا المعاصر" لإيجاد دلالة 
عربية للاهوت التحرير. والغريب تجاهل الإسلام فى الكتاب 
مع أنه دين أسيوىء والدين الثانى فى أسيا من حيث عدد 
السكان. وإشارات المترجم لا تتجاوز إشارتين فى المقدمة 
واالفافية. 

وفى داخل العرض يكون التلخيص» تلخيص مع أن 
العرض مرحلة متقدمة عن التأليف7. والتلخيص نوع أدبى 
فلسفى قديه(). وفى داخل العرض قد تكون الترجمة. بل قد 
تفوق الترجمة كما العرض كما هو الحال فى "لاهوت 


التحووو “في دورولا دلوو سوق نوق :ناهوي ا لاسو لان 


)١(‏ الإشارات هى: التجربة الصوفية فى الاسلام» السابق ص6؛ والإشارات إلى 
بعض الدارسين والكتاب الذين تعرضوا لموضوع لاهوت التحرير مثل ميلاد 
حناء حسن حنفى؛ حيدر إبراهيم؛» وليم سليمان فى هوامش الخاتمة. 

)١(‏ السابق» المجلد الثانى: التحول» الجزء الأول: العرض. 
وليم سيدهم: لاهوت التحرير فى أمريكا اللاتينية: سر الافخار سنيا: م“لخص 
كتاب جواتير لاهوت التحرير ص 23١8-481١‏ الحرية المسيحية والتحرير تعليم 
مجمع العقيدة الإيمانية. الحق يحررناء وهى فقرات منتقاة من الوثيقة» السابق 
و1 امن 

(؟) من النقل إلى الإبداع» المجلد الأول: النقل؛ الجزء الثالث: الشرح. 

(4) الباب الثانى كله بفصوله الستة وهو ما يعادل نصف الكتاب نصوص مترجمة من ديزموند 
توتى وهى: ١-اللاهوت‏ الخاص بالسودء ؟7-البحث عن الأصالة والكفاح من أجل 
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الاكتفاء بالنقل» ترجمة وعرضا دون التحول إلى التأليف 
والإبداع هو قصر للاهوت التحرير على الثقافة الغربية بوجه 
عام والمسيحية بوجه خاص. والتأليف المزدوج بين ثقافتين 
من أجل التحليل والتأصيل» والعرض والنقد هو خطوة نحو 
التحول من النقل إلى الإبداع. 

ثم يأتى التأليف فى "كلام فى الدين والسياسة" وهو 
عنوان صحفى عام» وعنوان فرعى أدق 'نحو لاهوت تحرير 
مصرى عربى"'» ومطبوع فى دار المحروسة فى مصرء 
وتقديم جمأل البنا مما يوحى بمسريته وعروبته وثقافقكقه 
الوكتكة وهو آخر . المجفوعة الزياعية ا وهدى نتاننت 
متفرقة مجمعة تمت تحت أربعة أجزاء» ولكل منها فصول» 
والجزء الرابع ملاحق. ويعرض لثلاث قضايا رئيسية نظرية 
فى لاهوت التحريرء الأول التحول من الخلاص الفردى إلى 
الخلاص الجماعىء» يجمع بين النظرية والتطبيق» النظرية فى 


التحريرء ”"-الألم الذى يعانيه الأسودء 4-المسيحية والفص العنصرىء. ه-هل اللاهوت 
الأفريقى هو لاهوت السود؟ 1-لاهوت التحرير فى آفريقيا. الأب وليم سيدهم: لاعوت 
التحرير فى أفريقياء ديزموند توتو واللاهوت الأسود؛ دار المشفرقء بيروت 1457.: 
ص49 :١١5-‏ ويعترف المؤلف فى المقدمة بأنها مقالات مترجمة؛ ص ه. 


)١(‏ الأب وليم سيدهم اليسوعى: كلام فى الدين والسياسة, نحو لاهوت تحرير 
مصرى عربىء تقديم جمال البثاء دار المحروسة» الفاهرة .١٠١٠١‏ 
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الاشتياه فى لاهوت التحرير بين الدينى والسياسى» وي تعدد 
نماذج لاهوت التحرير بين الغربى» ومحاولة تاحول لاهوت 
كوول مسعضن: نات لفالمنا: العوص "انو اتكافيق فلتي 
القضية الفلسطيئية» الانتفاضة الأولى» والكنيسة فى فلس طين 
المحئلة: وقيامة المسيح وتحرير فلسطين» وتطبيق حقوق 
الإتسارة فى الكتيمنة 'فى ضير 7 :و الخاسة» اشكالية المومة نين 
التعددية الطائفية» وقضية الطائفية والمواطنة والأقلية 
والأغلبية وهو ما يتعارض مع التصور الكيفى للتعددية 
الثقافية» والكنيسة الكاثوليكية وجماعة الكاثوليك فى مصر 
نموذجا7). وهو أكبر من الجزء الأول كما إن لم يكن 
للخلاص وموضوعاتها تبدو خارج الموضوع متل التأويل 


عن نو بده وتحنية الفيأة الروكية قن ريشن امبر" 


)١(‏ السابق صه55-7. 

(1) السابق ص94ه-١١١.‏ 

(؟) السابق صه١١-1497.‏ 

(4) السابق» الجزء الأول (47*ص).: الشانى (45ص).ء الثالث (4575؛ص).: 
الرابع (/اص). 
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فى مائة عام» الأب متى المسكين نموذجاء والتيارات 
السياسية فى مصر7). وملاحق الجزء الرابع تبدو كتابات 
مناسبات مثل مصر والفاتيكان» العلاقات التاريخية» وكلمتى 
الرئيس والبابا7). وهو "كلام" بالفعل» خطاب عام للناس 
تتقصه مواصفات الخطاب الفلسفى» لاهوت التحرير فى 
أسسه النظرية وتأويلاته الفلسفية المعاصرة للعقائد. ويبنى 
على تراكم انتقائى سابق7). والمقدمة من مفكر مجدد» يغلب 
عليها المنهج النصى القرآنى ولا تضع المحاولة فى إطار 
لاهوت التحرير باعتباره علما وليس ثقافة!'). 

ويمكن عرض لاهوت التحرير بطريقتين. الأولى 
مراجعة الأدبيات التى تمت فى اللغات الأجنبية وفى اللغة 
العربية سواء العارضة منها للأدبيات الغربية أو المستقلة 
عنها على درجات منفاوتة. والثانئية بناء نموذج للآهوت 
التحرير مستقلا عن النموذج المسيحى أو الآسيوى 


.755-١91١ص السابقء‎ )١( 

)١(‏ السابق ص١74-١5,‏ كلمة ترحيب فخامة الرئيس مباركء كلمة قداسة 
الابا'فى :مظان القاهوة. 

(؟) متل وليم سليمان» والكتاب مهدى إلى روحه. 

(4؛) كلام فى الدين والسياسة ص5-4١.‏ 
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المعروض فى الأدبيات الأجنبية أيضا من أجل إبداع نماذج 
متعددة وعدم تكرار نموذج واحد عرف به فى نشأته. ويمكن 
الجمع بين الطريقتين» المراجعة والإبداعء النقد والبناء» بداية 
بالتاريخ وليس انتهاء إليه؛ بداية بالأدبيات السابقة ثم عدم 
الو قو كته بعنداها مق أحل :تطواينها : 


-٠‏ لاهوت ال: . التاء يخ الى اله 
"لاهوت التحرير”" ليس مجرد تجربة تاريخية عامة لدى 
كل الشعوب منذ قدم الزمان أو خاصة لدى الغرب الحديث 





منذ ثلاثة أو أربعة عقود من الزمان بل هو نسق عقائدى أو 
بنية فكرية تتجاوز التسلسل التاريخى للأحداث والشخصيات 
والمؤلفات. 

ولاهوت التحرير ليس مرتبطا بالمؤسسات الدينية 
بالضرورة:» الكنيسة أو المحكمة أو اليهودية (السانهدرين) أو 
"السائحا" فى الهندوكية 9 الدين باعتباره تحررا إنما تعدا 
ضَنك المؤية: الدينية: الخ ارانعلتةبالملة» أو يزيكال: السضن 
وارتبطت مصالحها بالنظام السياسى الإقطاعى أو القبلى 
القائم. وكان الدين أولا ثورة ضد المؤسسة الدينية ورجال 
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الدين. فتصدى أنبياء بنى إسرائيل للأحبار المتعاونين مع 
الملوك» والملوك المتحالفين مع الإقطاع؛» خاصة النبى 
عاموس. كما نقد السيد المسيح الفريسيين والكتبة والأحبار 
الذين تعاونوا مع السلطة الرومانية وحولوا الدين إلى أشكال 
ورسوم خارجية دون تقوى باطنية وإيمان صادق بعيدا عن 
النفاق والمصالح الشخصية. ولا يوجد رجال دين فى الإسلام 
ولا سلطة دينية متوسطة بين الإنسان والله» تحتكر التفسيرء 
وإضشاغة العقائد» . الفضل:نيرة الصو انهه الكطأ تلك مهة 
العلماء. وكل مسلم يستطيع 1 يكون عالما. فالإسلام 
والبروتستانتية بالنسبة لحق التفسيرء» ورفض التوسط بين 
الإنسان والله» واعتبار الكتاب وحده مصدر الإيمان وليس 
أقوال أباء الكنيسة» والإقلال من أهمية الطقوس والمراسمء 
والخلاص بالإيمان وحده متشابهان فى التجربة التاريخية. 
لاهوت” التحريو. 'استئاف: لليروتستانقة القديسة فى 
بروتستانتية جديدة طبقا لظروف العصر ومصادر القهر. فقد 
كتب لوثر "فى حرية المسيحى" ودافع عن حق كل إنسان فى 
خزية تسيو “الكتاب»“ النقذون :طية: ااحتكاز مهدر 'الكينية: 
وكنز كخاوك» لوث . الناتى: أرراذ العودة الى الذاققة ةن اكول 
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من الوجود إلى الصيرورة» ومن اطمئتان الإيمان إلى قلق 
الوجود الرنساتي: 

ولاهوت التحرير ليبس فقط مجموعة من الممارسات 
الأحت عرة لكدوة بخهزا هر المكوننة: :3 لضام :الم باضه التولمة 
أو بكاوكها أى حتى النضال: التو لبعكن: الرهياق «الشفات 
مت كاموو كوو نرت تالمهادسشنافة اللتماعنة و الميال: الذؤوية 
تعبير عن رؤى للعالم ونظريات فلسفية. لاهوت التحرير له 
أسيسية النظركة الخالصية قبل أن .تكو مسارسات: عماية واه 
كانت الممارسات العملية تعيد إحكام النظرية وتبلورهاء 
وتجعلها أكثر مطابقة وقدرة على تحقيق المثال فى الواقع. 

ولاهوت التحرير ليس من إبداع أشخاص فقط بل هو 
تأسيس جاد وأصيل للاهوت جديد يأخذ بعين الاعتبار أنه لا 
الاجتماعية» فى علم اجتماع الثقافة مثل باقى الأنشطة الذهنية 
فى الأيديولوجيات والفلسفات والعلوم والفنون. والتركيز على 
الأنقفا ضن: هدك الأهوة. التهروز مروانيها نا اكتن. مر 
ارتباطه بالواقع الاجتماعى والسياسى للشعوب الترائية 
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الم كلهةة!'١كذلاف.‏ وكز :فى "لأهوت التحزيز فى أفزيفي)" 
على شخصية واحدة» ديزموند توتو. 

لاهوت التحرر ممارسة فعلية للتأويل» ومنهج جديد 
فيه» قراءة الحاضر فى الماضى» وتفسير النص الدينى 
بالعودة إلى التجربة الذاتية التى نشأ فيها. فالنص الدينى ليس 
له معنى تاريخى ثابت يتجاوزه الزمن وإلا أصبح قديما ليس 
صالحا لكل زمان ومكان. بل له بنية ثابتة يمكن ملوها بمادة 
من كل العصور. وما أكثر الآيات من العهدين القديم والجديد 
التى أصبحت شعارات للاهوت التحرير فى اليهودية 
والمسيحية. فقد ارتبط النص التوراتى بتحرير بنى إسرائيل 
من المادة وعبادتها إلى عبادة الله وحده:؛ وتحريرهم من 
الأسر الفرعونى والبابلى. كما قال السيد المسيح "ما جئت 
لألقن دلاما عل فقا" وما أكذو “الأنات القر انية:و الأكاذييفت 


)١(‏ أضاف الأب وليم سيدهم ملحقا لبعض الشخصيات الهامة فى لاهوت 
التحرير مثل: جوستافو جواتيريز (بيرو)ء ليوناردو بوف (البرازيل)» 
جون سوبريئو (أسبانيا)ء انريك دوسيل (الأرجنتين)» جونزالو أرويو 
(شيلى)» كاميو توريز (كولومبيا)ء دومنجو لايينى (أسبانيا)» دوم هلدر 
كامارا (البرازيل)؛ خوان لويس سيجوندو (أورجواى). لاهوت التحرير 
فى أمريكا اللاتينية ص94 ١-؟151.‏ 
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التموعة في "الأهورت: التكؤين "و الذى. احسشصق: اسحتكعماليا فجي 
الثورة الإسلامية فى إيران #ونريد أن نمن على الذين 
استضعفوا فى الأرض ونجعلهم أئمة» ونجعلهم الوارثين»: 
وارتباط الإيمان بالله بالأمن ضد الخوف وبالإشباع ضد 
الخوف #فليعبدوا رب هذا البيت الذى أطعمهم من جوع 
وأمنهم من خوف4.وتنهار المجتمعات الإقطاعية» عند بناء 
القصور للأغنياء» وتعطيل الابار للفقراء #وبئر معطلة 
وقصر مشيد4. بل يجوز القتال بالسلاح دفاعا عن النفس 
ودفعا للعدوان #أذن للذين يقاتلون بأنهم ظلموا وأن الله 
على نصرهم لقديرء الذين أخرجوا من ديارهم بغير حق». 
لاهوت التحرير تأويل للثنائيات الدينية التقليدية التى أرست 
قواعدها المانوية القديمة» الصراع بين النور والظلمة» الخير 
والشرء الحق والباطل» الصواب والخطأ والتى استمرت فى 
الثنائيات الدينية المسيحية والإسلامية» العالم واللهء الدنيا 
والآخرة؛ الخير والشرء الجنة والنارء النعيم والعذاب» الثواب 
والعقاب» الذكر والأنثى» الملاك والشيطان...الخ إلى ثنائيات 
حديثة الصراع بين القاهر والمقهور» الغنى والفقير» الظالم 
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والمظلوهء الحاكم والمحكوم؛ المركز والأطرافه ...الب1). 
ويمكن القول بأن أركان الإسلام الخمسة ومقاصد 
الشريعة الخمسة التى من أجلها وضعت الشريعة ابتداء ههى 
نوع من لاهوت التحرير بفعل التأويل كما مارسه ابن رشد 
فى "قانون التأويل" فى آخر 'مناهج الأدلة". فالشهادة إعلان 
وقول وبيان على العصر وأزماته» باللسان وبالفعل وبالقلب 
طبقا لدرجات تحمل الواقع لفعل التغير الاجتماعى. والشاهد 
و التتهية مرق تقفو لاتتقا قو :انها دا التو وى الفول :اف البذايةء 
والتدهاةة هالخيأة :في التياية. بو الضدلاة أداء “قعل فى الوق فى 
لاله ل اها عو لأ "نهنا 2ن لسما دو عالر: الححن تومي نه 
فى الزمان وشهادة فى الخلود. والصيام مشاركة للفقراءء 
وتربية للنفس. والزكاة مشاركة فى الأموال بين الأغنياء 
والفقراء» وتداول للحال ضدد الاكتئاز والاحتكار والاستغلال. 
والحج موقف إعلان المساواة بين البشر» وإجماع عام على 
حال الأمة ونضالها فى التاريخ. 
ومقاصد الشريعة ابتداء هى رعاية المصالح العامة 


)١(‏ حسن حنفى: ثنائية الجنس أم ثثائية الفكر؟ هموم الفكر والوطن جل غء 
التراث والعصر والحداثة, دان قباعء الفاهرة 5438 3ق ص 1-2١5١‏ 25, 
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التى هى أشبه بإعلان عالمى لحقوق الإنسان والشعوب معا 
وليس فقط لحقوق الإنسان» بل لحق كل شعب فى تقرير 
فضدن:ه: ورهى خمسة: الأول الدفاع عن الحياة» فمن قتل 
قينا فكأنمًا ذل الذادن: حميعا«ورمن. أكنا تنا فكاأتهنا احا 
الناس جميعاء #وإذا المؤودة سألت بأى ذنب قتلت». 
والثانى» الدفاع عن العقل» فالعقل أساس النقل» ومن قدح فى 
العقل فقد قدح فى النقل» وموافقة صحيح المنقول لصريح 
المعقول. والثالث؛ الدفاع عن الدين أى الحقيقة المطلقة 
الشاملة ضد النزعات الشكية والنسبية واللاأدرية والعدمية:؛ 
يحتكم إليها الناس جميعاء معيار إنسانيا واحدا ضد ازدواجية 
المعايير. والرابع» الدفاع عن العرض والكرامة #ولقد كرمنا 
بنى آدم فى البر والبحر4. والخامسء الدفاعء عن الثشورة 
الوطنية التى كانت فى عرف القدماء المالء» وهى الاآن 
الثروات الطبيعية والبشرية» المادية والمعنوية. 


؟- المنطلقات الرئيسة للاهوت التحرير. 


هذا "لكقرتالتكويو .من متطلقاتة اساسة :وهدجى .ان 
الدين ظاهرة اجتماعية ينشأ فى المجتمع تعبيرا عن قوى 
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اجتماعية وسياسية جديدة. فالدين فى هذه المسألة " زفرة 
الملفيظ يقير "هك شارك الدوو كان فى ون اكوكنة نونكسي 
لفوفو 4 الخوية كن التسلظ :و التحور. كة: الفير كنا نات 
المسيحية تعبيرا عن الطبقات المهمشة فى المجتمع الرومانى؛ 
العبيد والمرضى والضعاف ضضيد جبروت القوة وسلطان 
الجسد. ونشأ الإسلام فى شبه الجزيرة العربية تعبيرا عن 
القوى الضعيفة» العبيد والفقراء فى المجتمع المكى ضد 
الأغنياء والأقوياء من أشراف مكة. ثم يقوم الدين بعد ذلك 
بعد أن يفقد دفعته الثورية الأولى ويتحول إلى مؤسسة 
ورجال دين وطبقة مصالح وأداة فى يد السلطة إلى أن يصبح 
' أفيون الشعب" وحقنة مخدرة لتسكين المضطيدين 
والمهمشين والغاضبين وجعل طاعة أولى الأمر من طاعة 
الله» والرزق مقدرء والغنى والفقر قضاء وقدر مقسومان قبل 
أن يولد الإنسان» وأن الجنة والنعيم والرخاء والغنى كل ذلك 
موعود للفقراء يوم القيامة. 

كما نهدا الأهوظه التكوون. هر مسلفة كاضيحة وشح ادا 
اللاهوت من الطبقة» وأن كل لاهوت يعبر عن مصلحة طبقة 
بعينها. وهى طبقة سياسية واجتماعية واقتصادية فى أن 


35 
0 د 
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و اشعة :ساي ادها كما شاكة مدييةة اهدحا غذة أن الذية 
متهاوية» واجتماعية لأنها طبقة العبيد المهمشة التى بيدها 
السلطة الجديدة أو طبقة الأشراف القديمة المتهاوية:» 
واقتصادية لأنها تمثل الحرفيين والصناع أو كبار التجار. 
وهكذا نشأت الفرق الإسلامية فى بداياتها إما تعبيرا عن 
السلظة النياسية القادعة فل أل الحتة و عممة مسافلة 
المعارضة مثل الشيعة. وداخل أهل السنة نشأت فرقة السلطة 
مثل الأشاعرة وفرق المعارضة مثل المعتزلة والخوارج. 
ونشأت الفرق المسيحية بنفس الطريقة بعد تحول قسطنطين 
إلى المسيحية» مسيحية السلطة التى كان يمثلها أوغسطين فى 
روما وسلطة المعارضة فى المسهتعمرات الرومائية مكل 
ذو كاقون فى اتسنال: ,أفريكنا رو ارقوزسق فقن حدس 

"لاهوت التحرير”" تعبير عن العقل البديهى ولا يحتاج 
إلى جدل لاهوتى مجرد أو انتصار على الخصوم أو الدخول 
فى سجال مع اللاهوت التقليدى الخالص. هو أقرب إلى 
اللاهوت الطبيعى الاجتماعى التلقائى مثل "الموعظة على 
الجبل" أو التأمل فى العالم وفى النفس «#وفى الأرض آيات 
للموقنين» وفى أنفسكم أفلا تبصرون». والتجارب التاريخية 
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ما هى إلا تعينات لهذه البداهات العقلية. فالعقل والتاريخ 
6 وأحد. 

ولغة لاهوت التحرير ليست اللغة العقائدية المدرسية 
كما هو الحال فى "الخلاصة اللاهوتية" لتوما الأكوينى بل هى 
لغة عادية تخاطب عامة الناس لتجنيد الجماهير جمعا بين 
الحمية الدينية وأزمة العصر. لذلك يصعب استعمال الألفاظ 
المعربة حتى لا يبدو الخطاب الدينى الاجتماعى غريبا على 
الذايق: م "الافكاوسنيا .ويفا سول :مامتها الاك 
العربية النصرانية فى المسيحية العربية مثل المناولة أو 
الفؤيات المتسدين ١"‏ وكتانلك؟ يحون تناد "المحية ب 
الكريستولوجى" ويعنى التيار الذى يتعلق بشخص السيد 
المسيح باعتباره مخلصا. فالترجمة لا تعنى بالضرورة لفظا 
بلفظ أو عبارة بعبارة بل قد تفى لفظا بعبارة وعبارة بلفظ 
طيقا لدرجة التركيز فون اللغتين»: المترجم منها والمترجم 
إليهال'). وكذلك استعمال تعبير "العقلية الميثولوجية" وقد 


استقر فى الأسلوب العربى الحديث لفظ "الأسطورية" ولف اظ 


..4١ص وليم سيدهم: لاهوت التحرير فى أمريكا اللاتينية»ء‎ )١( 
.١١ السابق ص4‎ )١( 
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"الأنثروبولوجى” وقد استقر فى العربية الحديثة أنه "الإنسانى" 
أو ما يتعلق بالإنسان7!). 


ه- أنواع اللاهوت وأنساق لاهوت التحرير. 

ولا يوجد نوع واحد من اللاهوت بل هناك عدة أنواع 
أكنهن هاه ومرئكة ليها الانعدها حزن الالفوف التموور اتوانواجة 
بأقربها وهى: 

:10081112110116 اللاهوت العقادى أو القطعى‎ - ١ 
وهو أكثر أنواع اللاهوت غروراء لا يفرق بين التصورات‎ 
الذهنية لله والله فى ذاته» ويعتبر العقائد حقائق ثابتة ومطلقة»‎ 
عإناف: فى زالكها و لجبيهه وعييلة اليذارة: لخن إن انعا د‎ 

-١‏ الللاهوت الوضعى 205106» ويعتيبر العقائد 
أشياء مادية موجودة بالفعل مثل التجسد والصلب والخلاص 
وليست دلالات وبواعث على فعل الخير» ويخضع لأثر 
اومس 


؟- اللاهوت الطبيعى 8121116116» ويعتمد على نتائج 


)١(‏ الأب وليم سيدهم: لاهوت التحرير فى أفريقياء ص؟1. 
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العالم وخلود النفس. ويتغير بتغير النتائج العلمية وتقدم العلم. 

4 - اللآاهوت الجدلى 1013165110116» ويقوم على 
جدلية الله والإنسان فلا يمكن تصور الله دون الإنسان ولا 
تضبوز. الأنسان “ذو الدبو أحمانا تسمى الأهؤت الكلمة كميا 
هو الحال عند كارل بارت. 

ه- اللاهوت العقلى 15811026116» ويقوم على العقل 
وحدة وليين على الالماخ. :أو النصن: أوسلطة الكئيسة كما هو 
الحال عند المعتزلة وابن رشد. 

5- اللاهوت النقدى 011101016» الذى يقوم على نقد 
النصوص الدينية وعدم إصدار حكم على عقيدة قبل تحليل 
تضوضيها نيلا كاريفيا رمق :ته نظو العقانة,مز تبطة بشأة 
النص وتكوينه. 

- اللاهوت السلبى 81682116» ويقوم على تطهير 
العقائد كمثل عليا مفارقة من كل الصياغات البشرية المحدودة 
فى 'الززطارته وا لكان خلينا: التسديظة اللسشدوورو "كينا يطاو بالك 
فالله خلاف ذلك". 

6- اللاهوت الرعوى 235]0181» وهو نوح من 
اللاهوت الأخلاقى يبدأ بالنفس قبل الآخر بناء على التفسير 
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الشائع لآية #لا يغير الله ما بقوم حتى يغيروا ما بأنفسهم». 
وهى نظرة فردية للتغيير» من الفرد إلى المجتمع. 

4- لاهوت التحرير “ع10م0عط1 105لههءط1.] أو 
1+ ]0 “112601087 وهو الذى يربط اللاههوت 
بقضية العصر الرئيسية فى الستينات فى العالم الثالن خاصة 
فى أمريكا اللاتينية مساعدة ثقافية لحركات التحرر الوطنى 
انق ا وفك قاقد اهما عدن - 


وقد صدرت مجلات عديدة فى الشرق والغرب ولدى 
كل الحضارات والشعوب وفى كل الثقافات تحت عنوان 
'اللاهوت الجديد" 112601087 8117 وفى العالم الإسلامى 
أيضا مثل 'قضايا اسلامية معاصرة (قم)"”؛ "الفكر الإسلامى 
المعاصر (دمشق)؛ "المسلم المعاصر (الكويت- القاهرة)؛ 
'المنهاج"» "المنطلق" (بيروت)...الت7١).‏ 


وهناك أنساق عديدة للاهوت التحرير وليس نسقا 
واحدا أهمها: 


.1١4-١١١ص لاهوت التحرير فى أمريكا اللاتينية‎ )١( 
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-١‏ النسق الأخلاقى الفردى الذى يقوم على القيم 
الأخلاقية أو النزعات الصوفية. 

؟- النسق الأخلاقى والاجتماعى الذى يقوم على قيم 
الجماعة والمشاركة والتضامن والعدالة وإعادة توزيع الثروة 
بين الأغنياء والفقراء. 

- النسق العملى من خلال فعل الرهبان الاجتماعى 
وسعيهم فى مصالح الناس أو من خلال دور الكنيسة 
كمؤسسة اجتماعية تحل مشاكل المجتمع. 

4- النسق العقائدى التأويلى لإيجاد معانى تحررية 
للتجسدء المسيح فى العالم وليس بعيدا عنه:؛ أو للخلاصء 
خلاص البشر من الآلام أو الصلب؛ الشهادة فى سبيل 
التقودية 1 

- النسق الفلسفى الخالص لدراسة تصورات العالم 
وأيها أكثر فعالية فى التغير الاجتماعى والفعل التاريخى. 

وقد تم عرض نموذج نظرى فى الوطن العربى ابتداء 


)١(‏ يذكر الأب وليم سيدهم ثمانية تيارات: الروحى الرعوىء المنهجىء 
الاجتماعى» التاريخىء السياسى» الكنئيسة الشعبية الفاعدية, المسيحانى 


الكريستولوجىء التربوىء النفد الذاتى. 
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من علم العقائد الإسلامية فى "من العقيدة إلى الثورة"» كجزء 
من مشروع أعم هو "التراث والتجديد7). بل لا يقتصر 
الأمر على علم العقائد وحده بل يتسع ليشمل كل العلوم 
التراثية من أجل إعادة بنائها كاستجابة لتحديات العصر من 
أجل تأسيس لاهوت الإبداع فى "من النقل إلى الإبداع, 
ولاهوت المصالح العامة فى "من النص إلى الواقع"» ولاهوت 
إثبات الوجود التاريخى والوعى القومى فى "من الفناء إلى 
البقاء"» ولاهوت العقل فى "من النقل إلى العقل" من أجل نقل 
المجتمع كله من مرحلة تاريخية إلى مرحلة تاريخية أخرى 
وليس اللآاهوت فقط. فاللاهوت عصب التاريخ» ومحور 

والهدف من هذا اللاهوت العصرى الشامل هو تطوير 
لاهوت التحرير النسبى إلى لاهوت تحرير جذرى؛: من 
اللاهوت الأخلاقى إلى اللاهوت السياسى» ومن اللاههوت 
الفردى إلى اللاهوت الجماعى» ومن نظرية الذات والصفات 


)١(‏ حسن حنفى: التراث والتجديدء موقفنا من التراث القديم» المركز العربى 
للبحث والنشرء الفاهرة _ 'من العقيدة إل الثورة" محاولة لإعادة 


بشاع علم أصول الدين".» مدبولى» الفاهرة 1/4 .١‏ 
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والأسماء والأفعال إلى الإنسان الكامل» ثم من الإنسان الكامل 
إلى الإنسان المتعين» ومن النبوة والمعاد إلى التاريخ. 
الماضى والمستقبل» ومن الخلود إلى الزمان» ومن الآخرة إلى 
الدنيا» ومن الإمامة إلى الدولة» ومن الإيمان والعمل إلى 
المواطن» ومن التاريخ المنهارء خير القرون قرنىء إلى 
التاريخ الصاعد من أجل التقدم والنهض(!). 


)١(‏ يلخص وليم سيدهم الأبعاد الجديدة للاهوت التحرير فى اثنتى عشرة نقطة 
ام 

-١‏ التوجه نحو الفقراء اقتداء بيسوع الفقير. 

؟١-‏ تأويل ملكوت الله لإلغاء التميبز بين ملكوت الأرض والسماء توحيدا 
بين المثال والواقع كما هو الحال فى الإسلام جمعا بين ملكقوت 
الأرض فى اليهودية وملكوت السماء فى المسيحية. 

؟- الكنئيسة تمتل جماعة حية من المؤمنين. 

5 - تفسير "الكلمة" فى ضوء الواقع المعيشى. 

5- العلافة بين الخطيئة الاجتماعية والخطيئة الفردية وتحويل الخطيئنة 
الدينية الموروثة إلى مأسى اجتماعية مكتسبة. 

1- تعنى البشارة فى الإنجيل التحرير والرقى الإنسانى. 

1- تضامن الكنائس الكبيرة والمحلية لصالح جماعة المؤمنين. 

4- خلق حياة روحانية صوفية اجتماعية ولا تقوم على العزلة. 

4- السخاء قيمة نضالية إلى حد الاستشهاد وفى سبيل الإيمان والعدالة. 

-٠‏ تأويل السيد المسيح بما يتناسب مع تحديات العصر ومأسى اليوم. 
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إن "لاهوت التحرير” ليس لاهوتا أبديا كما هو الحال 
فى اللاهوت العقائدى بل هو متغير بتغير الأزمات فى كل 
عصر. ربما هو جزء من "لاهوت الأزمة" امتعتتتوء01عمر] 
ولا يكاد يخلو كل عصر من أزمات. تعرض الأزمة أو 
القضية أو التحدى فى علاقتها باللاهوت أى بالفكر الدينى 
باعتباره مكونا رئيسيا من مكونات الثقافة الشعبية بعد أن 
تحولت العقائد أثر تراكمها الطويل عبر السنين إلى أمشال 
شعبية وحكم للشعوب. وأصبحت الدراسات اللاهوتية الآن 
تتعرض لموضوعات العصر باسم لاهوت التقدمء» لاوهوت 
العدالة» لاهوت المساواة» لاهوت الوحدة» لاه وت التنميةةء 
لاهوت الأرضء لاهوت الألم» ولاههفوت حقوق الإنسان 


...الت(1). 


-١‏ رؤية جديدة للكنيسة فى خدمة الشعب. 
7- التضامن مع النشاط الإنسانى للعلمانيين باسم الإيمان. 
لاهوت التحرير فى أمريكا اللاتينية ص>١١-9١1.‏ 
)١(‏ الأب وليم سيدهم اليسوعى: الدين وحقوق الإنسان» رؤية مسيحية:؛ دار 
المشو و مامد وت :115515 مكنا : 
[ (كآه'/ا ؟5) 1/0111 معلمل8 عطا صا تصذاذ] :القصقاط تمندددج1] 


1201101 -11 باأمعصصمماعكىن[ لصهة 9معم1[مع10 ,ممورناع ]ا 
مقتام بع [!-ماعمثف 802 ١56‏ يعتتطلينه لصة طمتاسامجع] 
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ولا يعنى أن لاهوت التحرير ليس لاهوتا أبديا بل 
الاهوتا يعبر عن مرحلة تاريخية مصحددة هى مرحلة التنمرر 
الوطنى أنه مرتبط بالتغير فى العلاقات الدولية» وأنه كان 
موقط يعضون «الامتقعتان 1" برويفة امار أهة الفطبية ناننه 
يتغير طبقا لنظام القطب الواحدء والتحول من الاشتراكية إلى 
الليبرالية» ومن الماركسية إلى الرأسمالية. ولا يعنى تراجع 
النظم الاشتراكية فى العالم الثالث نهاية لاهوت التحرير إلى 
لاهوت آخر مرتبط بالخصخصة والانفتاح الاقتصادى0). 


١515‏ 010 «#مطعاهن1]8 
7 110ه) يقجطعكآ 1031 .10 01م؟ 
)١(‏ يلخص وليم سيدهم فى الفصل الخامس "المتغيرات الدولية ومستقبل 
لاهوت التحرير" بالتمييز بين الثوابت والمتغيرات. الثوابت مبداأ 
المشاركة ومبدأ الممارسة. والمتغيرات هى: أ-التحول من التحرير إلى 
المحافظة على الحياة ب-توضيح مفهوم الطبفة والقفراء ج-من 
المجتمع السياسى إلى المجتمع المدنى» من المجابهة العسكرية إلى 
المواجهة الثقافية والأخلافية والروحية» لاهوت التحرير فى أمريكا 
اللاتينية ص .17.-١7١‏ 
)١(‏ يذكر وليم سيدهم الأحداث الآتية فى أمريكا اللاتينية: غزو الولايات 
المتحدة الأمريكية المتحدة لبنما فى ديسمبر :,١91494‏ سقوط الحكومة 
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فالتحرير غاية دائمة للجنس البشرى بالرغم من تعدد صور 
القهر والتسلط السياسى والاقتصادى والاجتماعى والثقافى. 
وليست قيمة "الحفاظ على الحياة" بديلاة عن قيمة "التحرير”" بل 
تعد أحد مظاهره. ويمكن توسيع مفهوم الطبقة الدنيا 
دون الوقوع فى الدفاع عن الطبقة المتوسطة. فقد ازداد 
الفقراء فقرا والأغنياء غنى فى عصر القطب الواحد فى دول 
العالم الثالئث وفى دول العالمين الأول والثشانى أيضا. 
والمجتمع المدنى ليس بديلا عن المجتمع السياسىء» فالسياسة 
أحد مظاهر التعبير فى المجتمع المدنى وإلا كانت الدعوة إلى 
مجتمع مدنى غير مسيس أساس الانفتاح الاقتصادى وركيزته 
الأولى فى دول العالم الثالث. والمقاومة تتعدد أشكالها من 
المقاومة المسلحة إلى المقاومة الثقافية. كما تشمل المقاومة 
السلبية الممثلة فى العصيان المدنى» والمقاومة الشعبية بنزول 
الملايين إلى الشوارع» والمقاومة الاقتصادية بمقاطعة 
البضائع الأجنبية. وهى أشكل تتكامل فيما بينها 


ولا تتعارض. 


الساندنئيستية فى نيكارجوا فى فبراير +45 وقوح ملبحة السلفادور فى 
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هل هناك شبهات حول لاهوت التحرير؟ 

إن الشبهات التى أحيطت بلاهوت التحرير غير 
صحيحة والاتهامات التى ألقيت عليه باطلة وأهمها: 

أ- لاهوت التحرير ماركسية مقنعة أقرب إلى 
الماركسية نتيا إلى الخيذ 7" .فهذا إعطاء: الما كشية أكر جما 
تستحق وللدين أقل مما يستحق. فلا يمكن اختزال كل تحليل 
اجتماعى تاريخى جدلى وكل تحليل طبقى ولصراع الطبقات 
إلى الماركسية. كما أن هناك نماذج من لاهوت التحرير 
بعيدة عن التحليل المادى التاريخى والتحليل الطبقى ويقوم 
على نزعة مثالية» ومثالية فعل ومقاومة "الأنا تضع نفسها 
حين تقاوم" كما هو الحال فى فلسفة المقاومة عند فشته. فهو 
فيلسوف قبل أن يكون لاهوتيا). كما أن الوحى متحقق فى 
التاريخ» والنبوة متطورة طبقا لمراحله. والمكان والزمان 
حاضران فيه بفعل "أسباب النزول" و"الناسخ والمنسوخ". 
ولولا التدافع بين الناس لما قامت حضارة ولا نشأ تاريخ 


)١(‏ وليم سيدهم: لاهوت التحرير فى أمريكا اللاتينية» الفصل السادس: وثائق 
كنسية-التحليل الماركسىء ص١1١-55١1.‏ 

0 حسن حنفى » فشته» فيلسوف المفاومة» أ لمجلس الأعلى للدقافة» الفاهرة 
ا" 
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انلسائى.. وقد نشأت.غذة حوارات بين المشنيحية والماركسية 
(ابتكر 487161©5) استتنافا لما قاله كاوتسكى من قبل فى 
"المسيحية البدائية". 

ب- يقول لاهوت التحرير بالصراع الطبقى ولا يمنع 
من ممارسة أنواع العنف المختلفة بما فى ذلك الصراع 
المسلح كما فعل كاميو توريز. فالإيمان فعل وقول»: ممارسة 
وإيمان. وحمل البندقية لا يقل أهمية عن حمل الصليب. يدفع 
المؤمتين: إلى تل االتدواذةاقى سبرل الدق :تأميا بصللي» الفنردة 
ولكن بنضال إيجابى دون الاكتفاء بالشهادة على العصر 
وبالبقاء فى العالم كأسطورة خالدة للخلاص» وفداء خطايا 
رار 

حب الاقوت التعرين الخاةضرمي فلم كذ ل اانا 
الإنسان وبالوحى التاريخ» وبالأنبياء قادة الشعوب» وبالملائكة 
زعماء حركات التحرر الوطنىء وبالاخرة الدنيا» وبالإيمان 
الثورة» وبالصليب البندقية» وبالقداس الخلية»؛ وبالكنيسة 
الحزب الثورىء وبالتجسد الشعب والأرضء» وبالمؤمنين 
العمال والفلاحين. وهو اتهام غير صحيح إنما هو عود إلى 


.١١8-517ص لاهوت التحرير فى أمريكا اللاتينية.ء‎ )١( 
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الدين إلى مساره الطبيعى بعد القضاء على اغترابه خارج 
العالم. ومن ثم يعد فيورباخ هو المنظر الفعلى للاهوت 
التحرير. ولاهوت "موت الإله" أحد فروع اللاهوت المعاصر 
160108 6004© 01 طنةء12 أو اللاهوت بلا إله 
1260107 511516 عند جابريل فاهانيان .) 
33 والتزير 8117161.. بل لقد تبناه عديد من 
القساوسة والأحبار والرهبان مثل روينسون فى "مخلص لله" 
7040) م1 أ5ع1102 :0125011]. 


د- لاهوت التحرير علمانية صريحة فهو دين بلا إله؛ 
وأرض بلا سماء» وبدن بلا روح» وهو اتهام غير صحيح 
لأن الوحى كلام الله إلى الإنسان» ورسالة من السماء إلى 
الأرض. فالغاية الإنسان فى العالم وليس الله خارج العالم. 
لاهوت التحرير متفق مع مقصد الوحى ومساره فى التاريخ. 
واللاهوت العلمائى '58ع126010 5660111315 أحد فروح 
اللاهوت الجديد كما عبر عن ذلك هارفى كوكس فى "المدينة 
العلمانية" 7ب016) 131تاعع5 عط 1 . 

ه - لاهوت التحرير تسييس للدين وخلط بين ملكوت 
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السماء وملكوت الأرض مع أن السيد المسيح فصل بينهما 
'"أعط ما لقيصر لقيصرء وما لله لله". وهو تفسير غير صحيح 
للدين. فالوحى نظام حياة للإنسان فى الداخل والخارجء 
وللجماعة فى علاقاتها ونظمها. غرضه تحقيق السعادة فى 
الدنيا قبل مثيلها فى الآخرة. وقد كانت دعوة كل النظم 
التسلطية الفصل بين الدين والسياسة حتى لا يتحول الدين إلى 


١ 5 +٠ 3‏ 
لوره صد اللفياة 17 


ولا تأتى الشبهات فقط من اليمين الدينى والاتجاههفات 
المحافظة بل يأتى أيضا وإن كان بدرجة أقل من الاتجاههات 
اليسارية الجذرية وأهمها: 

أ-«الأهويكة التحويو اللاعوما أكثو ننه تحوجير وقح 
أكثر منه دنيا. وهو نوع من التبشير الاجتماعى الجديد 
يستعمل المجتمع وسيلة» والدين غاية. ويبدأ من مأسى الناس 
كى يعيدهم إلى الإيمان. السياسة وسيلة» والدين غاية. 
مازالت مقولاته فى التحسد والخلاض و الص لب والخطيكة 
والإيمان والكنيسة هى مقولات اللاهوت التقليدى حتى ولو 


..4١ص وليم سيدهم: لاهوت التحرير فى أمريكا اللاتينيةء‎ )١( 
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أخذت دلالات جديدة. 

ب- لاهوت التحرير فى النهاية نوع من المعارضة 
الفكرية والثقافة العالمة أكثر منها معارضة سياسية فعلية فى 
دراك :3ن بحري ساس معار هنا فى هوهي السلطة 
القائمة بل تكتفى بالوعى الدينى السياسى» وتقوم بدور التنوير 
العام بالحقوق والواجبات. ترفضه الكنيسة الرسمية ولا 
يعترف به مجموع اللاهوتيين بل وكتبت الكنيسة ضده بيانا 
تبين مخاطره وإن لم تحرمه. 

ج- لاهوت التحرير أقرب إلى النزعة الأخلاقهية 
الفردية» فخلاص العالم يبدأ بخلاص الفرد. هو "إحياء ذكرى" 
صلب المسيح كما يقول جوتيريز7). والنزعة الفردية أقرب 
إلى التيار اليمينى فى السياسة. 

د- لاهوت التحرير انتهى منذ الستينات» وطغت عليه 
فى العقد الأخير روح العولمة والسوق ومقولات حقوق 
الإنسان والمجتمع المدنى والأقليات والمرأة وهى 
الموضوعات الأثيرة فى المجتمعات الغربية فى عالم ذى 
قطب واحد ضد النظم الشمولية "لا للنظم الشمولية"”» "من أجل 


)١(‏ السابق» ص44-947. 
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ديموقراطية تخدم حقوق الإنسان وترفض النظم التسلطية1). 

ومع ذلك تظل مجموعة "لاهوت التحرير”" الأربع» فى 
أمريكا اللاتينية وأفريقيا وآسيا والوطن العربى بين الترجمة 
والعرض والتأليف خطوة رائدة للتعريف به فى الوطن 
العربى كنموذج لعبور هذه الهوة الواسعة التى شقت الصف 
الوطنى بين الخطاب السلفى والخطاب العلماتى» وقد وضل 
إلى حد الافتتال وسفك الدماء فى الجزائر» وكلف مائة ألف 
قتيل» من أجل إيداح خطانة ثالث تحكقدة: أهحدافت 'الشقطلات 
العلمانى بأليات الخطاب السلفى. فتتحقق وحدة الصف 
الوطنى ووحدة الثقافة الوطنية بل ووحدة الأمم والشعوب 
عبر التاريخ. 


.5 ١ص الأب وليم سيدهم اليسوعى: الدين وحقوق الإنسان»‎ )١( 
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فى قلب الشرق بين حضارتيسن 
ماسنيون 14885 -1951هم) 


يحمل ماسنيون بين طياته اثنى عشر حواريا تجعله 
جسرا بين الشرق والغرب؛ فهو الأستاذ» واللغوى» والأديب 
ار اع ىب و لطي عا افيد و سور 
والمنقب عن الآاثارء والجغرافى» والسياسى» وأحد مؤسسى 
الحوار الدينى» والإنسان. 


١-الأستاخ.‏ 
هو أولا أستاذ الجامعة الذى تحتفل به جامعة القاهرة 
فى عيدها الماسى. ارتبط بها أستاذا بقسم الفلسفة بجامعة 
القاهرة فى .١19١-١9١١‏ ونشر المعهد العلمى للآثشار 
الشرقية محاضراته "تاريخ الاصطلاحات الفلسفية العربية" 
عام »١948‏ وهو عضو بمجمع اللغة العربية وظل مراسلا 
له حتى وفاته» وفى الوفت نفسه كان عضوا فى عديد من 
الأكاديميات خارج فرنسا. 
وقبل أن يكون أستاذا كان طالبا فى جامعة الأزهر 
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دارسا للفلسفة عام ١105‏ ترجم له مصطفى عبد الرازق عام 
7١‏ مجموعة نصوص غير منشورة خاصة بتاريخ 
التصوف فى بلاد الإسلام» ونشر فى القاهرة "أمثال بغدادية" 
للطالقانى عام .١3١7‏ وبالإضافة إلى أستاذيته فى مصر 
عيّن أستاذا فى الكوليج دى فرانس بعد عودته من الشرق فى 
كرسى علم الاجتماع الإسلامى فى .١1974-١9١19‏ ثم عيّن 
فزق بحدي :فيك فى 1:5:684-155:155 أسسن: ضعيكة الذر احات 
الإسلامية عام .١9717‏ وأصبح مدير الدراسات فى المدرسة 
التطبيقية للدراسات العليا. وكان أستاذا فى معهد الدراسات 
السياسية» وفى مدرسة فرنسا فيما وراء البحار» ورئيسا للجنة 
امتحان مسابقة اللغة العربية فى :١9604-١945‏ ورئيسا 
لمعهد الدراسات الإيرانية. 

ارتبط اسمه بالجامعات العربية والفرنسية وبمعاهدها 
ومراكز أبحاثها. وكان طلابه منتشرين فى كل مكان فى 
الشرق والغرب يواصلون رسالته حتى الآن»ء جسرا بين 
الشرق والغرب» وحوارا بين حضارتين27. كذلك كتب 
'زيارة من الخارج؛ فالداخل والخارج وجهان لحقيقة 


١ 6‏ عع صدماك "!1 عل 5م1نأهار15 ا )١(‏ 
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والحدة: 


)١(‏ تعرفت على ماسنيون فى ,١55١-١955‏ وعملت فى بيته بعد أن 
فتح لى مكتبته الخاصة. وقرأت "المستصفى" للغزالى و"المواققات' 
للشاطبى و'تأسيس النظر” للدبوسى ومعظم نصوص علم أصول الفقه 
بما فى ذلك أصول الفقه الشيعى متل الحلى فى منزله يوميا من 4- 
5 صباحا فى الحى السابع فى باريس؛ حيث كان يقطن فى شارع 
م0516 فى محطة 2302161 11320019 01نة5. كنت أريد أن 
أسس "المنهاج الإسلامى العام" أحول فيه الإسلام إلى منهج متأثرا 
بالمودودى وسيد قطب وبمشروع الحركة الإصلاحية. وكان الأساتذة 
فى السربون فريفين: مستشرقون مثل برنشفيج ولاوست يعرفون 
الإسلام» ولكنهم غير متخصصين فى الفلسفة الغربية» وفلاسفة متل 
ريكير وجيتون وجانكلفيتش وديفال يعرفون الفلسفة الغربية» ولكنهم 
غير متخصصين فى الإسلام. وكان كوربان هو الوحيد الذى يجممع 
بين حضارتينء ولكنه كان فى مدرسة الدراسات العليا التطبيفية فى 
مبنى السربونء والعلم للعلم دون شهادة. ولما استمع ماسنيون إلى 
خطتى لمشروعى لرسالة الدكتوراة سألنى: كم عمرك؟ قلت واحد 
وعشرون عاما. فقال ولماذا تتكلم وكأن عمرك سبعون عاما! تريد 
أن تحول الإسلام إلى منهجء هذا ما حاوله علم أصول الفقه» ونيه 
عليه مصطفى عبد الرازق» ادرس هذا العلم وطوره وابدأ من نقطة 
ثم عمّم بعد ذلك؛ كوربان سيغرقك فى الباطنية فلا تخرج منهاء 
وكتب إلى برنشفيج المتخصص فى الففه الحنفى كى يسجل رسالتى 
معه 'مناهج التفسيرء محاولة لإعادة بناء علم أصول الفقه,. لأن 
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؟- اللغوى. 
كان الاستشراق عادة يبدأ باللغعات الشرقية العربية 
والفارسية والتركية أو بالتاريخ والآثار والجغرافهيا فى 
الغالب» وقليلا ما كان يبدأ المستشرق بالفلسفة مباشرة دون 
المرور أولا باللغة أو التاريخ. بدأ ماسنيون باللغة وحصل على 
دبلوم اللغة العربية الفصحى والعامية من مدرسة اللغات 
الشرقية عام »١5١5‏ وقارن بين اللغة العربية وباقى اللنغات 
الشرقية» وكانت اللغة العربية لديه ليست غاية فى ذاتها بل 
وسيلة لدراسة الثقافة والتصوف والأدب متجاوزا اهتمام 
النحويين (بلاشيرء بل71)2. 
كانت مؤلفاته الأولى فى لغة جاوة وآدابها 'مقدمة 
للرسائل الجاوية" وفى اللغة الهندوسية وأدابها مثل "غواية 
أسبارا رامبا" للزاهد أشوكاء وفى اللغات والثقافات المقارنة 
مثل "كيف يمكن إرجاع الدراسة النصية للحضارتين العربية 
واليونانية اللاتينية إلى أساس مشترك عام 9547١؛‏ وأيضا 
ماسئيون كان فى الكوليج دى فرانس التى فيها العلم للعلم دون 
شهادةء ومع ذلك فكان أنسب مشرف على رسالتى هو رينان 


امدق االسلهوة: 
غأقلاء2 رع غلء 813 )١(‏ 
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فى اللغات السامية المقارنة "حروف العلة السامية والدلالة 
الموسيقية" عام .١968‏ وقبل البنيويين المعاصرين كتب 
أيضا "تأملات فى البنية البدائية للتحليل النحوى للغة العربية" 
عام .١1655‏ ثم انتقل من اللغة إلى التصوف. فاللغة تعبير 
عن الوجدان» وأداة سحر الصوفى مثل 'تسامى الموضوع فى 
الإيمان الشعبى" عام .١1655‏ اللغة حياة» والتصوف إحياء("). 


م 


"-الاويب. 

وهو الأديب الذى انشغل بالحياة والإنسان. فجاء أدبه 
تعبيرا عن الحياة» ومهموما بقضايا الإنسان. والفرق بين 
الأدب والتصوف ليس بعيدا. فقد عبر كبار الصوفية عن 


مواجيدهم الشعرية مثل ابن الفارض وابن عربى أو فى 


7 رقع 353268[ وتعلاع1! عتببة ععولئعر )١(‏ 


1 ططق تتقمقة,[ عو معلدن عاغء 5ج'1 عل 1نم 1أقاصك ]1 1.3 - 
ا ع[ 111 تتتلطامك عققطآ 11116 ث 111 للقة 1 لك التقطم) - 


عتتتاة.[-معه1) أه عاوعخ ,نعتتطلدن تبعل عل عااعداعءعا 


١ 564‏ علأوع1فبطكا عم نتضغ5 وعالاء :بوم - 
5؟لقططة '.[ عل 111011166م ع تللاأعتاتتاذ 13 كلاه قضم1لدك1 11 - 
3525 رعطهتث لك 12216 2تتتتطلة 1ن 


3 ي1113116م70 نامعل 13 فصقل عطعطا دحل 112102 اطاناة - 
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تزفنى بليغ مثل الحلاج والنفرى» وبالإضافة إلى تحقيق أمثال 
بغدادية للطالقانى الذى صدر بالقاهرة عام ١15١‏ له 
مراسلات مع كبار المفكرين والأدماءم قنوى. لصحن :8 
والمراسلات بين الأدباء والمفكرين نوع أدبى مثل السيرة 
الذاتية التى تقوم على الحوار بدن اسن ومين :اجون الكاتت 
وكلوذيل». .وساكين فان نيرانيد" كنا ذل لفن ابيلقة: علب 
القدرة على الحوار والئزعة الإنسانية والدخول فى العلآاقفات 
بين البشرء والتراسل بين الأشخاص وتعميق التجربة الفردية 
من خلال التجارب المشتركة مع الآخرين» فالحياة حوارء 
الحياة أقرب إلى الشعر والفن منها إلى الحساب والعقل» 
الحياة صورة فنية من صنع الخيال» هكذا كان السيد المسيح 
وكبار الصوفية ومشاهير الرجال7). 

وهو أيضا الفنان الذى يصوغ الحياة ويعيد إنتاجها 


)١(‏ الطالقاني: أمثال بغدادية: القاهرة 2١955١‏ ,عقصةناء110ه01 وع1ره5 
155. 
١50848-15‏ تمصعزدوملخ - أعلتتهلن ععسصملمممقع :م0 (؟) 
ب/1 ١5‏ مقع 1وققلكا - متعطععع8 مدنا تملا ععص همه منع2011) - 
يا نيا 
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كعمل فنى» الأشخاص والحقائق والموضوعات. فقد كان أبوه 
مذارا.وررت عند النحث فى الحاة وروم الشخصية الحيبة 
فالحياة صورة 10115316» ينسجها خيال فنان. الحياة شعر فى 
قلب الشاعر والكون نغم صنعته الطبيعة. أدرك إعجاز 
القرآن الأدبى والفنى وقدرته على تحويل الطبيعة إلى شعر: 
والحياة إلى صورة فنية كما عبر عن ذلك سيد قب فى 
التصوير الفنى فى القرآن الكريم. كان على لسان ماسنيون 
وفى قلبه آية #إولكم فيها جمال حين تريحون وحين 
تسرحون4 وحديث "إن الله جميل يحب الجمال". وما الفن 
التشكيلى إلا تجسيدا للفن الروحىء الفن فى الطبيعة صدى 
للجمال فى الروح. وله دراسات عن الحدائق والموسيقى» وله 
أيضا "الفن فى مصر والفن فى العراق" مدركا وحده الرؤية 
الفنية العربية التى حاول الإسلام إعادة التعبير عنها”'). 


؟- الصوفي. 
الجامعى واللغوى والأديب والفنان ما هى إلا مقدمات تؤدى 


1124 1130 له أكةنا أه عام عوط من اه[ )١(‏ 
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إلى النتيجة الطبيعية وهو الصوفى. بدأ حياته الصوفية صديقا 
لفوكو 1”0110311101 06 02831165© بعد أن أرسل المارشال 
ليوتى '1:79'311169 دراسة ماسنيون عن ليون الأفريقى إلى 
راهب الصحراء ثم اكتشف وهو فى القاهرة عن شخصية 
الحسين بن منصور الحلاج» شهيد بغداد» واختاره موضوعا 
لرسالته للدكتوراه» وأصبح نموذجه وملهمه فى الحياة. ولا 
يذكر ماسنيون إلا ويذكر الحلاجء» ولا يُذكر الحلاج إلا ويذكر 
ماسنيون. فقد أصبحا قرينين» وأنهى رسالته عام ١95١4‏ 
تزوج ابئة عمه وأنجب منها ثلاثشة أطفال إيف وعتللا, 
وجانفييف 6831251656©: ودانيال 1(82161» ومازال الأخير 
على قيد الحياة. 

وأثناء عودته من بغداد ويعد بعثة الحفريات -١9.17‏ 
6 قبضت عليه الشرطة التركية» وكاد أن يُحكم عليه 
بالإعدام بتهمة التجسس لولا تدخل أصدقائه العرب خاصة 
عائلة الألوسى» الأمر الذى حوله من الشك إلى الإيمان. 
فحاول اللحاق بفوكو فى تامنئراست 131112111255©61'. وكتب 
تخليدا له لحياة كاملة "مع أخ غادر إلى الصحراء فوكو”" عام 
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,١28‏ ثم توالت أعماله عن الحلاج» فحقق كتاب 
"الكو السو اوها 3:17 ابو ماقيو انيف "امسو أن 
الحلاج" ١97١‏ 194655 (198ء "أربعة نصوص غير 
منشورة خاصة بحياة الحلاج" 2١94١4‏ "مجموعة نصوص 
غير منشورة خاصة بتاريخ التصوف فى بلاد الإسلام" 
ترجمة مصطفى عبد الرازق 2١17١‏ وله ترجمة أخرى 


ألمانية "عذاب الحلاج". وهو نص من النصوص الأربعة 


يللتتقعتاه'[! مأكتعقعل 311 3111م عنتخ1"1 نا ع3 216 عزتنا عأنان[1' )١(‏ 
1١5‏ 
153لمن) .0ت ,متمةلكة 1 -31 تامقاب] - 
54 ,71,152 ,[21-112113 01155[ - 
حلة'0 عتطمقع ماط 12 2 قلتتهاء؟ ماتلغاص[ قعاكت 1 1211اي) - 
111110031 
2 عل ع1كامأقتط'! أصهةمتععممه كاتلغم!ا معاجعء 1 عل ا1راععع 1 - 
ميتطهقاة]'! عل وتجوظ دك عنان ناو جاة 
77 .1م )١‏ ردللم-1ه'0 مه1ووة8 1,3 - 
/ا ١371315‏ ,(115لة1-1ة موططعام - 
3 ع0 عتاعتصاءء ]1 عناناجع.] تل قعصلع01) ذع.] 5111 15531 - 
51564 ,577,515 يعقمقصط ل اكبط١ا‏ عدن اوجح 
لق عل عم 3[ عل عنان11ماقتطاقصة]]' عتتتاععوون2 - 
575 بتتهقأة]'! عل قك [اعناتصامة وعوتووععظ هع[ أكء تمدساءة - 


36 يع6نان1تطهاذ] ع6قمعم 13 فصقل 5جترع]ا ع[ - 
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المنتشورة من قبل ,١551/ .١5755‏ ه59/5١,‏ 'محاولة فى 
مصادر مصطلحات التصوف الإسلامى" ؟957١.‏ 1959654, 
4 © 'وجهات نظر ما وراء التاريخ فى حياأة الحلاج". 
وأشفع هذه الدراسة بدراسة أخرى عن 'سلمان والمسلمات 
الروحية فى الإسلام الإيرانى". ولما كان الوقت من أهم 
من مراحله كتب ماسنيون "الزمان فى الفكر الإسلامى" عام 
5 لوق انه الرنطازة السره فك بعدة: الحركة: كا اقتحرووة 
أرسطو والفلاسفة بل هو زمن نفسى كما قرر برجسون 


ه- الطبيب. 

وهو الطبيب بمعنى الحكيم عند القدماء الذى يجمع بين 
الحكمة والطب وإلا كان متطبباً أى مجرد ممارس للطب 
فلك وا تومت وهو بواف قرو مدورونه هه الى راك 
العامة» هو مثل الرازى الذى كان يجمع بين الطب الروحانى 
والطب الجسدىء؛ ومثل أبن سينا وابن رشد ومعظم الحكماء. 
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الحكمة علاج النفوس» والطب علاج الأبدان7). وكان يجمع 
بين الطب والصيدلة مثل صديقه قنوانى» لا فرق بين الطبيعة 
الحية والطبيعة المادية. فالمعادن حياة» والكيمياء طبيعة 
والطبيعة تجل من تجليات الروح فى تفاعل بين الإنسان 
والطبيعة» بين العالم الأصغر والعالم الأكبر. وقد جمع 
الصوفية بين علوم الطبيعة وعلوم الروح. وتجمع بينهما 
الرياضيات منذ فيثاغورس. فالأعداد نغم الروح والطبيعة؛ 
والتالف قانون الكل» ويمكن التعبير عن الحقائق بعدة لغات» 
لغة الأعدادء ولغة الذرات» ولغة المقولات والمعانى» لا فرق 
بين الحساب والطبيعة والحكمة. عرف ذلك جابر بن حيان 
وعمر الخيام وليوناردو دافتشى. لذلك كتب ماسنيون 
'الحساب فى الفكر الإسلامى البدائى). وتاريخ الرياضيات 


)١(‏ أصبت مرة بخراج فى ذراعى وأنا أدرس معه علم أصول الفقه عام 
811 نظا ١‏ الترويء الحتفية فى أو ل وسفن أن كام ان قو با سد 
ولما رأى ذلك أخذنى إلى إحدى غرفه وأمدنى بالمراهم والأربطة 
وشق الخراج وربطهء وداواه لمدة أسبوعين حتى شفى بمهارة 
الجراح وعقل الحكيم. 

لطس عنان تقذ[ عغودك2 2[ فصقل عع 10متتطاضث '. 1[ (؟) 
155717 
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وتاريخ العلوم عند العزتك: جمرعء::محن لخارت الحضارة 
الاساقوة وااكل: حو لتك 


"- عالم الاحتما 

وهو باحث فى البشر وفى حياة الناس وفى طبيعة 
التجمعات البشرية» نشأتها وتطورها. يصف الحياة اليومية 
للحرفيين ولسائر الطبقات الاجتماعية فى الأسواق الشرقية. 
وهى الأسواق التى منها تخرج العلوم والصناعات؛ الففون 
والثورات» المجادلات والمخاصمات» روح البازار. وقد كان 
الحرفيون هم رؤساء الفرق الكلامية:؛ النجار والعلاف 
والشل ان)ن: :كقنية وا متقوورة لطن فى :الاقتهد ةك وائهة 
ونقابات الحرفيين والتجار فى المغرب" محاولا الربط بين 
الاستشراق اللغوى التاريخى التقليدى والعلوم الاجتماعية كما 
هو الحال فى الاستشراق الاجتماعى الحديث المرتبط بالعلوم 
السياسية7). فالإسلام ليس مجرد عقيدة وشريعة بل هو حياة 


أء 03115325 ذعتقتطا تتفبطكا مناه ممم معن[ كنات عاغدامصظ )١١(‏ 


5 يرع تقلطا له مأطتقء تع حمتحطامن) عل 
ع عالونون م[ أت 11وتة ا ع0 نعل تتتتطةن') دعل تلات تتتتمط 1[ - 
للع 0 
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اسايق الكك ا كدةى النروانهة و الإقتصاقرةء القن الات 
فى النصوص الأولى فحسب بل هو ما يتحقق فى المجتمع 
والتاريخ. الام كذلك كل دين. فالمسيحية هى تاريخ 
المسيحية» واليهودية تاريخ اليهودية» وماهية كل دين لا 
تتحقق إلا فى التاريخ. وميثاق الشرف بين العمال كلمة حقيقة 
الود هق القن البرن بو اللوراكج التى ومتكق مالفقيا و الالاعب يها 
لذلك كتب 'شرف زملاء العمل وكلمة الحق" عام .١55١‏ 


-١‏ المؤرخ. 
وهو أيضا المؤرخ. فقد كان التاريخ ولا يزال ميدان 
الاستشراق التاريخى وأثيره الأول. قدم منذ الصبا دراسة عن 
ليون الأفريقى الجغر أفى العربى الغرناطى كدبلوم للدر اسات 
العليا. ونشر فى الجزائر عام .١505‏ وأفريقيا هى محط 
انتباه فرنسى. وكلاهما شاطتان لبحر واحدء البحر الأبيض 
المتوسط. وهو مور خ للحضارة الإسلامية فون إطار مقارن 
كم كدقت فين "الدراسة المقارنة للحمضارات" عام 00 
لليونسكو مع سز يها ك: سا ووتاق كنا اصحنةى الكناتن 
السنوى للعالم الإسلامى فى ١579‏ ثم فى :١5505‏ كما 


10066 


أصدر دراسة عن 'مدينة الأموات بالقاهرة" عام ه96١‏ 
حامعا بين الاجتماح والتاريخ فل الدراسات الاجتماعية 
الحديثة» لا فرق بين الأموات والأحياء. فالموتى أحياء فى 
الشرق» وربما الأحياء مودتى فون الغرب. كما درس الفتوة أو 
حلف الشرف المهنى بين العمال المسلمين فى العصر الوسيط 
2012 بي لحان الاعياح فلم يك ارين 
قسم أبقراط وحدهم بل كان للحرفيين المسلمين موائيق شرف 
1ك 


4- المنقب عن الاثار. 

وقو ةن والحار ياف يحت فى الماغييى هين 
الحاضو .وعم الكهساف ييخ الامو اكه وعن الحاضيرية غة سه 
الراحلين. قام برحلة أولى إلى المغرب عام 54 ١5١‏ لهذا 
الغرض. وكان عضوا بالمعهد الفرنسى للاثار الشرقية وحالا 
ع3 1315 ,112211055 كان تتل ع وم صطه0 علبتنان'. 1 )١١(‏ 
انا 

- يتقدص[ نافبطاخ علمملخ5 بحل ع:1211اتسخ‎ ١3577-77/1755 

- [1.3 0116 قأآملة قعل‎ 311 03116, ١524 


| عتآأك ]311153113 اللاغمطمطل عاع3 ا 1105553 13 - 


7 ي346-قع:5 1/40 قنة قتنتقحص ا ميلك كتدع] 1 متحت ]' 


1/067 


فيه كلما حضر إلى القاهرة. وقام برحلة ثانية إلى بغداد 
عامى ١9:8 ١930317‏ للتنقيب عن الآثار والبحث عن بقايا 
قلعة الأخيضر. لا يكتفى فقط بالطبيعة الجغرافية للمنطقة بل 
أيضا بأشكال الكتابة فيها» وبتاريخ مساجدها أى بالتاريخ 
الحضارى. وكتب جزأين بعنوان 'بعثة إلى ما بين النهرين" 
)١908-1905‏ الجزء الأول "قصر الأخيضر" والجزء 
الثانى "الطبوغرافيا التاريخية لبغداد» أشكال الكتابة على 


مسجد ميرجان'(1). 


4- الجغراففي. 

وهو أيضا الجغرافى الطبيعى والذى يجد دلالاتها فى 
الجغرافيا البشرية. فالطبيعة والروح كما قال المثاليون 
الألمان شىء واحد. تمتزج الجغرافيا بالبشر» والغابة بالنزهة 
فثها #,ؤتامل: المازيق يها كما كنت 'تأملقت هايو فى غاباق 
عيسى المقدسة" عام »١35٠‏ واعتنى بالرحالة العرب فى 
المحيط الهندى قبل ماجلان» ودور العرب الريادى فى 


-[ة'0 تتقعاقطك ع.آ ,لخ١‏ 9 1-لا: 3 )١‏ عتحسقامم 151650 دك ومزووتك5 )١(‏ 
عتطامة عام ,838030] عل عنان#ماقتط عتطاممععممه :1 تنلاع ل[ 
1 51050116 
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افقللاع التحان: و استعمال: الزحالحة الكوو وسحدنه الكيوز انك 
العربية والمرشدين العرب للذهاب إلى ما وراء البحار إلى 
العالم الجديد مثل كولومبس أو إلى العالم القديم إلى آسيا مثل 
ماجلان. فكتب سحب ماجلان : ملاحظات حول استعمال 
المرشدين العرب لها فى المحيط الهندى اعتمادا على علامة 
النيام السبعة (أهل الكهف)" عام .١55١‏ وبطبيعة الحال اهتم 
بجغرافيا المغرب فى أوائل القرن السادس عشر طبقا لخرائط 
ليون الأفريقى. وكتب مقدمة للخرائط والرسومات التى أعدها 
نجله ايف ماسنيون بعنوان "الوادى الأعلى فى سان حجان 
الماواداسكى الأكادى". 


-٠‏ السياسي. 
وهو أيضا السياسى صاحب الأثر السياسى عن طريق 
الممارسات الفعلية والنضال السياسى السلمى وإن لم تكن له 
كناناك تكلوفة فى السفافنة رو فخ قوق خاعيوو قمر الضيوف 
العالمية الأولى إلى العمل السياسى فى إطار الدولة. كما 
دفعته بعد الحرب العالمية الثائية على العمل السياسى خارج 
إطار الدولة ومع التنظيمات الشعبية. بعد اندلاع الحمرب 
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العالمية الأولى عَيّنَ فى المكتب الصحفى بوزارة الخارجية. 
ثم أرسل بناء على طلبه إلى الجبهة الشرقية ١9119-١91١©‏ 
(الدردنيل- مقدونيا- صربيا). ووصل إلى فلسطين فى 
١5١8-0‏ كمساعد لجورج بيكو المفوض السامى فى 
الشرق. ودخل القدس فى ١577/1١/١١‏ مع د. ه لورانس 
والجنرال النبى عن طريق بورسعيدا". وعهد إليه وزير 
الخارجية الفرنسى بإعداد بحث عن الوضع فى سوريا. وفى 
ديسمبر ١91١9‏ ساهم فى تأسيس مملكة سوريا مع الملك 
فيصلء ولكن فشلت المحاولة بعد ستة أشهر . وبعد الحرب 
العالمية الثانية بدأ النضال بدافع من حبه للعدالة والحرية ضد 
كل: حون التهسو: رار وب كرات الاعتقفاله القاءد حايية 


56 ر56]'ل قغتع53 قوط عتتتة لمددمو تنتتكل كه تاهارلغك5 )١(‏ 


010 تتتاعا كلاذ 1168ل ك3تطعخ]ا :مه لاع جعل5 عل مقعم 13اط وع.[ - 
تال ذه :12012 صوععن"! فصهل قعطنتث 110165م هع1 :731 


561 رفأاممصممل [1[اند وعل 

١ ١ 8‏ ك1 رع10قكطا تل عناننتطامهعمغع تدمع لاطت 1' - 
41 لخ بلنقء تلخ '[ صومغ.] 165جه'0 عاأء6 1ه 1 اكز دحل وعغققه 
ك. 9و١‏ 

1ل وعم بقعافة59ه0 قال ده صده ل حاصندة5 دحل ع6 311 عاأساقط 2[ - 
ودين 
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ا ل ا 01 2 0 0 
المغاربة. وعمل فى صف المقهورين أثناء حركات التحرر 
الوطنى ضد الاستعمار. وساهم فى تحرير كثير من قادتها 
مثل محمد الخامس» ونواب مدغشقرء شاقا طريق فوكو 
وغاندى» طريق المقاومة السلمية وسياسة اللاعنف والإقفاع 
والصيوة .و اللا : 
15> المهاون كن اذفان 

نظرا لأن ماسنيون كان جسرا بين الشرق والغربء؛ 
بين الإسلام والمسيحية واليهودية» ينتمى إلى أكثشر من 
خكارءة؟ بخضبانة: النشاة رهق الغرت المسكى*» وحسصحارة 
المهنة وهى الحضارة الإسلامية. بدأ الحوار بين الأديان 
والثقافات يحدث فى شعوره أولا كما حدث عند البيرونى 
ومسكويه والفارابى. وكان يروى باستمرار أن جوهر 
الإسلام هو الإيمان» وجوهر المسيحية هو الإحسان» وجوهر 
اليهودية هو الأمل. فكتب "صلوات إبراهيم الثلاث", وكتب 
أيضا "الإسلام شهادة المؤمن". فالحوار بين الديانات التى 


)١( [1 ' تك ععصع 5ق[ ععنكق تع[ 3 6115ل من عن نادت‎ ١510-1556 


١54‏ مم11 قال هآ قعل عتنو هر[ أء عسادعلوظ 2[ (؟) 
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خرجت من إبراهيم هو حوار بين الفصائل الثلاث. كذلك 
كتب "المدخل إلى التفاهم بين الديانات الثلاث". وأسس دار 
السلام بجاردن سيتى لهذا الغرض والذى قام من داخله الأب 
مبارك بنشر الأعمال الصغيرة (ثلاثة أجزاء) لماسنيون 
إعلاناً عنه). وكتب عن "المباهلة' فى المدينة»؛ إعلان 
المساواة بين الديانات الثلاثة #قل يا أهل الكتاب تعالوا إلى 
كلمة سواء بيننا وبينكم ألا نعبد إلا الله ولا نشرك به شيئاء 
ولا يتخذ بعضنا بعضا أربابا من دون الله6(". وركز على 


1 يللصقطت علعاما 13[ فصقل عت 1لتع ساد غأ مهام دمععيك./ 1 )١(‏ 
بلتتقطةةطث 'ل وعرغ نظ 5زهنا 5ع[ (؟) 


١ 27‏ يأققة7ا0كت نال 019113256تاعا ع[ أء 1خ 151" 1[ - 


1 0) فطاعم 1ممة' 1[ - 
مقتتتتاة "ل تتة عتتاعل عم عط[ أء عستلعلخ5 عل داقطقطتكخ هج[ - 


0105ل قاأموعذ5 وع.[ بعه 1 ١‏ 

وعططتطتة.[ ذعة عل م2011 اع[ :عتاعاعه5 هن[ عل عتطهل عناه10ة - 
55 يوقتاعء'.]1 

أت قتعلان تلن عتاقك عطاعموة عتلوظ 112 لمم 816 - 

11115111315 0 0 


- 11311113 


- يعتنعلثن[ أه ععث'ل عصمدعل‎ ١525 
- ينقتةقأة] -1آ عنان نآو علم 3[ عل معمتاعام 1اء1 وععنن] وعم[‎ [1- 
,1اع1513‎ ١525-5210 
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الخؤان :الابلامئ المسيكى: فأهل:«الكسيشة فنيق 'المسؤمنية 
المسيحيين الفارين من الاضطهاد الرومانى كما كتب فى 
قصة النيام السبعة» كما حلل التصوف المسيحى كى يلتقى 
بالتصوف الإسلامى. فكتب عن نوتردام الساليتى» حجاب 
تموهها فى الكنيسة وهاو له يبصوغ كلمات صلوات 
مشتركة بين المسلمين والمسيحيين فى صلاة للسلام الصادق 
بين المسيحيين والمسلمين. ولم يكن الحوار بين الأديان مجرد 
إيمانيات وصلوات وأدعية بل كان من أجل العيش المشترك 
فى عالم أفضل بفضل التسامح الدينى» فجان دارك الفرنسية 
الوطنية الثاترة ضد الاستعمار البريطانى لها دلالة بالنسبة 
انه ل اورظن المسلمين ف الكر قي كها كني كان ذانك 
والجزائر والسياسة فى الإسلام واليهودية تقوم على قوة 
الدين". فكلاهما عقيدة وشريعة» لذلك كتب "القوى الدينية 
للحياة السياسية" فى جزأين: الأول عن الإسلام» والثانى عن 
اليهودية7). وكل دين طريق إلى الآخرء فصاب الحلاج 


)١( [3 عمطمورع8‎ 11111131116, 001111116 1. 


0 201111116 131111 - 
11 عثخ ل امكل ع[ - 


١ 5262.‏ يعأاعطاماصخ ع تفلك يستاوعل تنا أء عنامعت ل] - 
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واستشهاد الحسين طريق إلى المسيحية» وعذابات الحلاج 
طريق إلى آلام المسيح. كذلك أصبح ماسنيون فى حياته وبعد 
وفاة زوجته راهباً يحتفل بالقداس. فحياة الرهبنة التى شدته 
فى أول حياته مع فوكو فى صحراء العرب وجدها فى 
الوانة .فى مديقة اأنور . 


1١7‏ الانسان. 

ويجمع هذه الجوانب كلها الإنسان. فالإنسان شهادة: 
والشخصية الإنسانية مركز الوجود. لذلك كتب الشخصية 
الإنسانية شهادة» والعلاقات الإنسانية علاقة ضيف بمضيف 
نفس تسكن إلى أخرىء إنسان يهوى بفؤاده إلى آخر. ل ذلك 
كتب "الآخر مضيفا" والعالم كله مكان للمضطيهدين. وحق 
اللجوء مكفول للجميع فلن يضيق المكان بالبشر. لذلك كتنب 
'حق اللجوء", بل إنه يغفر للمسيثين فى حق الشعوب كما 
كتب 'نذر وقدر مارى أنطوانيت ملكة فرنسا". 

وقد توفى ماسنيون فى ١957/٠١/9١‏ بأزمة قلبية فى 
بداية عيد القديسين. وجُمعت مقالاته بعد وفاته مرتين» الأولى 
اكلمة بعظ ان" قطي ولهذا وكلاكن وقالا بهد :1551و الثائدة 
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'الأعمال الصغرى”؛ ثلاث مجلدات عام 9357١»؛‏ وتضم 
ماكن ويخصين عفالة . وماة الك دكر او فى قلوت تاتيدة 
بالإضافة إلى آثاره المدونة تفوح بدورهاء جسرأ بين 
حضارتين؛ الغرب فى قلب الشفرقء» والشرق فى قلب 
الغرب!!. 


)١( [.. 513551 يعغمه(] عاوعوظ :مدع‎ ١557585 
- [.. 12مصتلخا موعم0) :ممرع 1وفقك3‎ )١ ررزقله'ا‎ 565755 
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الفصل التانى 
مفكقرون يبر ليون 


الوطن والتمدن والمنافع العمومية والدولة التاريخية 
الوطنية (الطهطاوى) 

بدييع الكسم فى ذكراه الثانية (بديع الكسم) 
الامبيية و لين رمنان اراتن) 
من الأنثروبولوجيا الاجتماعية إلى الأنثروبولوجيا 
الثقافية (أحمد أبو زيد) 

اللندن النشندان روميس فى 1 اتوك 
والتجديد"(محمد عابد الجابرى) 

التاريخ والتراث والسياسة (على أومليل) 
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الوطسن والتمسدن والمنائسج العموميه والدواسه 
العار يضح الو طحسه 
نسراءة فى "مناهج الألباب المصرية فى مباهج الآداب 
التهصريه ‏ 
لتطهحطدا وى 


فى هذا الوقت الذى يسأل فيه الناس أين الولاء للوطن 
فى الداخل» وأين دور مصر فى الخارجء وأين الدولة 
التاريخية» دولة رمسيس وصلاح الدين ومحمد على وعبد 
الناصرء وأين تحقيق المنافع العمومية فى الزراعة والصناعة 
والتجارة والإمارة» فى الوقت الذى تريد فيه بعض القوى 
المحلية وإسرائيل والولايات المتحدة تهميش دور مصر 
وتحجيمه لإعادة ترتيب الأوراق فى المنطقة بتصفية المقاومة 
الفلسطينية وتقسيم العراق والسودان وإنهاء المقاوأمة فى 
جنوب لبنان» وكسر شوكة سوريا وإيران» يبرز 'مناهج 
الألباب المصرية فى مباهج الآداب العصرية" لرفاعة رافع 
الطهطاوى ١895-١86١‏ ليجيب على هذه الأسئلة التى 
تقوو فى اهن "ارورم اقالذوق ,كلس يصون لشن من يعدا كينا 
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قامت مصر بدورها فى محيطها من أجل إنكماشهاء فالقاب لا 
يضخ إلا فى الأطراف. لذلك ضرب محمد على وعبد 
الناصر حتى تربت عقدة الخوف فى النخبة الحاكمة» أن 
الهزيمة مع أعداء مصر هى القاعدة؛ وأن النصر هو 
الاستثتاء. 


-١‏ المقدمة: الموضوع والبنية والمصاد.,. 

هو آخر ما كتب الطهطاوى بعد رحلة طويلة فى 
ا ا ار ل ا ةل اتسظيين 
الإبريز فى تلخيص باريز" ونهاية ب 'مناهج الألباب 
المصرية فى مباهج الاداب العصرية". والعنوان يتسم ببعض 
العماااف ١:‏ ضيه ل اماتخ اللكتيرييى الى شمادة 
الطهطاوى تتسم عناوينه بالسجع المعروف عند القدماء حتى 
يصيح العنوان وكأنه بيت شعرء بإيقاعه ووزنه وقافيته1". 

ويدل العنوان على الجمع بين القديم والجديد. والجديد 
'مباهج الاداب العصرية" أوضح من القديم "مناهج الألزاب 
المصرية". القديم أقرب إلى الواقع المعاش» مصر الوطن. 


)1( الطبعة الثانية ها 1515م. 
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ومصر كالشخصء له لب وفؤاد» حياة وشعورء وهذا اللب 
متها بحياةرو انلوي بعيتن»:وظريقة«رلغة الصموفية«بيعنى 
الطهطاوى بهذا العنوان تحديث مصرء وكيف تصحو بفؤادها 
لندرك أحوال العضصر. وهى وظيفة الاجتهاد 
وكمصدر رابع للتشريع» تحديث الشريعة» طبقا لفظفروف 
العصر('). يجمع بين التاريختي ‏ ن الهجرى 
والميلادى وإن غلب الهجرى عليه فى داخل الكتاب كما 
يغلب الميلادى علينا الان. فالوعى التاريخى العربى مازال 
متأرجحا بين الموروث القديم والوافد الجديد. 

وللطهطاوى ألقابه» صورته عند نفسه وأقرانه» "أوحد 
زمانه» ونادرة عصره وأوانه» المجد فى نفع وطنه بنشر 
المنافع المرحوم الأمير العظيم رفاعة بك رافع» ناظر قلم 
ترجمة وأعضاء مجلس القومسيون". فهو المنفرد فى الزمان» 
النادرة فى العصر والأوان الذى أراد المجد لوطنه بنشر 
المنافع والعلوم. هذا هو الطهطاوى الخالدء الباقى الأثرء 
المحرك للتاريخ» صاحب الرسالة» وحامل الأمانة!'). 
)١(‏ السابق» صه. 


أو حد زمائه» وثئادرة عصر ه وأوانه. المحد ف نقم وطئه بنشر المنافم 
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وبنية الكتاب محكمة» ستة أبواب (والسادس بعنوان 
خاتمة)» ينقسم كل منها إلى أربعة فصول. الباب الأول "فى 
بيان المنافع العمومية من حيث هى وفى موادها ومتفرعاتها 
وما يتعلق بها". وينقسم بدوره إلى أربعة فصول. الأول 'فيما 
تطلق عليه المنافع وبيان موادها الأصلية وأنها دالة على 
التمدن والعمران". والثانى "فى العمل الذى هو القوة الأولية 
فى إبراز المنافع الأهلية وفى تطبيقه على الأرض 
الزراعية". والثالث "فى تقسيم الأعمال إلى منتجة للأموال 
وغير منتجة لها أى استقلالية أو غير استقلالية". والرابع "فى 
مدح السعى والعمل وذم البطالة والكسل". فالاب الأول 
موضوعه المنافع العمومية وتقسيم العمل. 
والباب الثانى "فى تقسيم المنافع العمومية إلى ثلاث 
مراتب أصلية وهى حركات الزراعة والتجارة أو الصناعة. 
وينقسم أيضا إلى أربعة فصول. الأول 'فى تعريف المنافع 
المرحوم الأمير العظيم رفاعة بك رافع» ناظر قلم ترجمة وأعضاء 
مجلس الفومسيون (طبعة ثانية)» عنى بتصحيحها طبقا للنسخة المطبوعة 


بدار الطباعة الأميرية الكبرى» حقوق الطبع محفوظة لحفيد المؤلف 


الحمزاوى بمصر ٠17ه/1977م.‏ 
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ما ذكر" أى أن القسمة نتاج طبيعى للتعريف. والثانى "فى 
حالة المنافع العمومية فى الأزمان القديمة" وأنها كانت بسيطة 
سهلة 5 تحتاج إلى كبير ىع اهيدا للحاضر فوج الماضى. 
والثالث "فى أن الأسفار والسياحات ما يعين على تقدم المنافع 
العمومية". وهى المعرفة التجريبية المباشرة التى تقوم على 
الملاحظة. وهى أفضل من الروايات التى قد تصيب 
والرابع "فى أن الصوريين وهم سواحل الشام قدموا فى 
سالف الأزمان التجارة والعلوم البحرية على وجه نافع" 
إلحاقا للتاريخ بالجغرافيا. 

والباب الثالث "فى تطبيق أقسام المنافع العمومية فى 
الازماخ الاو لية علن قصعز ' المحعة ,ز أنها كافك مم التعنكم 
والتقدم بمكانة علية"» تطبيقا على مصر. وينقسم أيضا إلى 
سابقة وأدوار متناسقة وحيازتها للشافع العمومية بوجه 
إجمالى". فنمدن مصر له جذوره قو التاريخ. والثائنى "فى 


تأييد تقدم مصر وامتيازها بالمعارف فى الزمن القديم” أخذا 
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من قصة القائل #اجعلنى على خزائن الأرض إنى حفيظ 
عليم4. والثالث "فى أن أعظم وسائل تقدم الوطن فى المنافع 
العمومية رخصة المعاملة مع أهالى الممالك الأجنبية 
واعتبارهم فى الوطن كالأهلية" أى اعتبار الأجنبى كالوطنى. 
والرابع 'ما ترتب على فتوح الإسكندر الرومى للديار 
المصرية من اتساع دائرة المعارف العمومية الناتجمة عن 
مقدمات الحزم والكياسة وشرطيات أشكال العدل فى التدبير 
والسياسة". وهى الآثار الإيجابية للحكم الأجنبى كما يقال عن 
دور إنجلترا فى الهند» ودور فرنسا فى المغرب العربى 
ولبنان. 

والباب الرابع "فى التشبث بعود المنافع العمومية إلى 
مصر حسب الإمكان فى عهد محيى مصر جنتمكان". فمحمد 
على وريث الإسكندر الأكبر فى إعادة بناء مصر. ويشمل 
لحب على ريعة نعو لون "فى مناني لشي محيد 
الاسم على الشأن» وأنه نادرة عصره ومحيى مأثر مصرء 
والمقابلة بينه وبين عدة من مشاهير ملوك الأعصر القريبة". 
والثانى "فى أن منافع مصر العمومية قد تمكنت كل التمكن 
من الذات المحمدية العلية» وتسلطت على قلبه وأخذت 
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بمجامع لبه" مثل نابليون. والثالث " فيما دبره المرحوم محمد 
على من أصول المنافع العمومية الجسيمة والوصول بها إلى 
الحصول على التقدمات العميمة فى زمن يسير مما لو أنجزه 
من الملوك جم غفير لعد من العمل الكثير وحسن التدبير". 
والرابع "فى سفر جنتمكان محمد على الجليل الشأن إلى جبال 
فازغلوا ببلاد السودان لاستكشاف المعادن بها والكشف عنها 
بحضوره وأعمال الطرق التجريبية"» انتقالا من الماضى إلى 
الحاضر» ومن التاريخ إلى العصرء ومن الإسكندر الأكبر 
ونابليون إلى محمد على. 

والخامس "فى الأعمال الحسنة والأعمال المستحسنة 
من الإصلاحات المصرية بمقتضى إصلاحات الحال 
العصرية". ويتضمن أيضا أربعة فصول. الأول "فى ذكر 
تقدم مصر فى هذا الوقت الحالى". والثانى "فى ذكر 
ملحوظات عمومية تتعلق بالديار المصرية أبداها بعض من 
أرخ مصر من أرباب السياحة وحرض فيها على ما يلزم من 
تقديم التمدن بتحسين أحوال المنافع العمومية تجارة كانت أو 
زراعة أو خلافه وهذا باعتبار ما كان كما لا يخفى على 
ذوى العرفان". والثالث "فى بيان بلوغ المنافع العمومية 
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بالديار المصرية درجة النقاء جلية فى عهد الحكومة الحالية 
مع بعض ملحوظات بهية". والرابع "فى إسعاد الحاكم للبلاد 
والعباد". فهو باب تطبيقى على مصر وليس على حاكم مصر 
كالياب السايق. 

والخاتمة هى بمثابة الباب السادس "فيما يجب للوطن 
الشتريهة هل انناف هرق الأموو «المستخسكقة "وسو عمورهها 
الوطن مثل المقدمة. وتضم أيضا أربعة فصول. الأول "فى 
ولاة الأموو". .و الثاتى "فى :طيقة العلمساء :و القحاة و أمشاء 
الدين”. والثالث "فى طبقة الغزاة المجاهدين". والراببِع "فى 
طبقة أهل الزراعة والتجارة والحرف والصنائع". وهى أقرب 
إلى النظرية السياسية فى الدولة وطبقاتها الأربعء الحكاءم 
والعلماعين الخنانم و اعمال 

وعلى هذا النحو تمتد المنافع العمومية النظرية 
والعملية» العامة والخاصة على بابين» ثم تطبيقها على مصر 
تأونكنا فى بعصيو محمد على وق فضين الكذينة فون اك 
أبواب. ثم تنظير الدولة بطبقاتها الأربع فى الخاتمة. وأطول 
الأبواب الأول ثم الخاتمة ثم الرابع ثم الخامس ثم الثانى ثم 
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الثالت(١).‏ 
وفى آخر كل فصل سابق من الفصول الأربعة 
وعشرين هناك ربط مع الفصل القادم عن طريق الإعلان 
عق ,موكبوهة! نو أحدانا:تقورة. الككالاك: فى مقدهة اليل 
اللاكق: إلى التصيل السانق 17و هيد احن ا صن تو اضييل 
الموضوعء وربط البنية» والتذكير بهاء والكشف عن المسار 

من البداية إلى النهاية. 

ويعتمد الطهطاوى فى مصادره على التراث العربى 
الإسلامى القديم وعلى التراث الغربى الجديد خاصة التراث 
الفرنسى بالإضافة إلى ما سنح بالبال وأقبل على الخاطر. 
وهى المصادر الثلاثة فى الفكر العربى الحديث؛ الموروث 
القديم» والوافد الغربى» والتنظير المباشر للواقع. ثم يأتى تدعيم 
ذلك بالايات القرآئنية والأحاديث النبوية وبعض الحكم 
والأمثال. فالشواهد النقلية تأتى لتدعيم الحجج العقلية 
والملاحظات والمشاهدات الاجتماعية. فالنص تابع للعقل 


)١(‏ أطول الأبواب الأول )٠١5(‏ ثم الخاتمة (44) ثم الربع (75) ثم الخامس 
(©5) ثم الثانى )5١(‏ ثم الثالث .)١17(‏ 
)١(‏ السابق ص ١لاث/1١1/171/111/3خ‏ 3759/11/1 ااا 2 


(؟) السابق ص55 .491/١‏ 
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والواقع ومجرد شاهة عله" . 

المهم هو كيف تتد تتداخل هذه المصادر الثلائة فى العمل 
الفكرى. فالملاحظات أولا أى التنظير المباشر للواقع ثم 
ادق اعلكة القؤروية ثانيا ينعن أن امكف بك | عضر اللكمووة 
الفلسفى اللاشعورىء ثم الموروث القديم ثالثا الذى يعطى 
الشرعية وكأن العمل الفكرى نابع من الداخل وليس وافدا من 
الخارج. 

و أكبانا ريدي الخاليقة فويهها "ولا تمن الموفرويكة - 
مثل "إن عمل ابن أدم ينقطع بعد الموت إلا من ثلاثة: 
جارية» وعمل نافع» 00 هذه القسمة الثلاثية هى 
التى على أساسها تم تقسيم المنافع العمومية ومظاهر الرقى 
والتمدن. فالموروث القديم فى اللاشعور المجمعى هو الذى 
يعطى الحدس. والثقافة الغربية هى التى تعطى المادة 


)١(‏ "اقتطفتها من ثمار الكتب العربية اليانعة:ء واجتتيتها من مؤلفات 
الفرنساوية النافعة» مع ما سنح بالبال» وأقبل على الخاطر أحسن إقبال» 
وعززتها بالبينات والأحاديث الصحيحة والدلاثل المبيناتء وض متها 
الحجم الغفير من أمثال الحكماء وآداب البلغاء وكلام الشعراء من كل ما 
ترتاح إليه الأفهامء وتنزاح به عن الذهن الأوهامء وتتزايد به السعادة. 
وتتأبد به السيادة", السابق صه. 
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المعروضة. والتنظير المباشر للواقع هو الذى يعطى 
البرهان. الروح من القديم» والبدن من الجديدء والتفاعل 
بينهما من الحاضر . 

ويعتمد على عديد من الشواهد النقلية» الايات القرآنية» 
والأحانية: الشيوية» :و الأشعان "العويية!"! ,ىتات الاتسسهان. ارال 
ثم الآيات القرآنية ثم الأحاديث النبوية مما يدل على أن 
الشعر فى الوجدان العربى ما زال هو الأساس الذى منه 
ينطلق النص الدينىء الآية أولا ثم الحديث ثانيا. والطهطاوى 
نفسه شاعر. يذكر شعره أولا قبل أن يذكر شعر الشعراء 
الشافية "اوبات المتتين: فى المتدمة لوه أن الفتاهجة 
وامرؤ القيس ثم الشريف المرتضى وابن الرومى ثم 
الحمدونى ثم آخرون مثل زهير والفرزدق وابن المعتز وأبى 
تمام والشافعى وأبى نواس والبهاء زهير وابن عربى7". بل 


)١(‏ الأبيات الشعرية »)١5١5(‏ الآيات القرآنية .)١5١(‏ الأحايث النبوية 
(؟11). 

.)57( أشعار الطهطاوى‎ )١( 

() المتنبى (0)» أبو العتاهية» امرؤ الفيسء ابن الرومىء الشريف المرتضى 
(؟)» الحمدونى »)١(‏ زهيرء الفرزدق» ابن المعتزء أبو تمام» الشافعىء 
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أنه يعتمد على بعض مرويات التوراة فى الحث على العمل 
مثل "حرك يدك أفتح اباي الردوضة 2171 وأن ابن آدم أحدث 
سفرا فى أهمية السياحة والأسفار» وفى أن مؤسس بابل هو 
النمروذ المذكور فى التوراة. وعند بعض المؤرخين أن 
مؤسسها هى الملكة سميراميس. وتؤيد روايات التوراة أحيانا 
ما جاء فى القران مثل قصة يوسف. 

والأسلوب أسلوب الشيخ فى البداية بالحمدلة والبسملة 
والسجع والتأدب. ويعيب الكتاب الاستطرادات والحكايات 
والأمثلة والخروج عن العرض النظرى والتأسيس الفكقرىء 
بطريقة الفقهاء والخطباء والوعاظ الذى يكثر من ضرب 
الأمثال لتفهيم الجمهور خاصة لو كانت من حياة الصحابة 
والتابعين. فكل موضوع مناسبة لجمع المعلومات دون تمييز 
بين العلم الجديد والمعلومات القديمة. فقد كانت مهمة المفكر 
فى عصر النهضة استدعاء العلم من الذاكرة الجماعية أو من 


أبو نواسء البهاء زهيرء ابن عربىء البوصيرى .)١(‏ ويضاف إليهم 
حوالى ثلاثين شاعرا آخرين. وبعض الأشعار مترجمة من الفرنسية. 
)١(‏ السابق ص1410/1074-11079/15/1177. 
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الوافد الجديد قبل توظيفه!'2. ويكثر الطهطاوى مثل القدماء 
فرع «الذتغوة: الى السلطاة يغة الكسة للهة سكف غلى: ونا 
وإسماعيل ثانياء ومحمد توفيق ثالثا. كما يكيل المدح والثناء 
لأغاو ات حكورة ذاضة: الذو لذن التحعمة و الدة الحنافة الهديويفق 
وين الفعمة نو التذيوف الاكر !أ 


:55-4١ أمثلة على الصدقاتء السابق ص٠ 47-4» أمثلة للتربية ص‎ )١( 
-١4١ آداب المطاعم ص١-/اء الحرب بين روما وقرطاجنة ص‎ 
3 حدق عامل ليوز ان اعم للع 1ح اسان الععين‎ 1 
تاريخ الإسكندر ص35١-705, تاريخ السلاطين‎ 2777-١177 ص‎ 
تاريخ مشايخ الأزهر الذين يجمعون‎ »,1775-17١ والأباطرة والملوك ص4‎ 
بين العلوم الشرعية والعلوم الحديئة ص7175-5072؟, تاريخ القضاه‎ 
والأشراف ص 7/817-51917, حكايات الشجاعة ص؛ 5-49١4؛: وصايا‎ 
الملوك والأمراء للقواد فى الحرب ص؛١47-:45: أصحاب العطايا‎ 
. 458-4514 والهبات والصدقات من العائلة المالكة ص‎ 

)١(‏ "ثم الدعاء ببلوغ أشرف الدرجات العلية للحضرة العزيزية الإسماعيلية 
أدام الله لتجديد هذا العصر علاهاء وخلد على جيد مصر جلاها"” السابق 
ص .١‏ 'وليس هذا التقدم العجيب والسبق فى ميدانه الرحيب إلا من عهد 
المرحوم محمد على وورتائه من بعده'. السابق ص". 'متحفا بها حضرة 
ولى عهد هذا الوطن الشريفء. وحامى حمى مصر المنيف الوزير 
الأعظم والمشير الأفخم الجامع لأسباب الفضائل والحكمء والرافع لجمعية 
المعارف تحت لواء أبيه أعلم علم من هو بالمجد الأثيل جدير وحقيق 
حضرة محمد باشا توفيق لا زال فى ظل والده ممتعا بطريف العز 
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؟- الوطن. 

"الوطن" مفهوم جديد يؤصله الطهطاوى فى التراث 
لقع فى نك الجامع اللاي تدده مراجية جديا ويجواار 
المفاهيم الموروثة مثل الخلافة والأمة. 

وللوطن حقوق وعليه واجبات. فهناك الحقوق الوطنية» 
الوطنية حق الدفاح عنكه وخدمته وتمدنه وتعميرهء وعون 
الجماعة» وتحقيق المنافع العمومية للوطن» والنصح لأولى 
الأمر('). وقد يمدح واحد الوطن ويذمه آخر طبقا لحال 
المواطن وتوطنه ومواطنته»: وسعادته أو شقائه فيه. ومع ذلك 
فحب الأوطان أشبه بالغريزة فى الإنسان تجاه الأرض 


وتأكده". السابق ص 21/5 . "ليس من ملوك مصر من تفتخر به الأهالى 
مثل افتخارهم بالخديوى الأكرم". السابق ص77". 'وأما خديوينا الجليل 
ولا زال ينجز ما وعد به عند الولاية ويجدد عند النتهمانز الفرص ما 
يستطيعه تكمالى العناية... ولما كانت حسنات ول النعم تكائر النجوم 
عددا والأنفاس مددا هتف لسان الجميع عنى خالص الود والشكر على 
حسن الصنيع بالدعاء له ببسط الأكف إلى المولى السميع فقالوا اللهم أدم 
علينا إحسانه العديد وبحر إنعامه المديد حتى لا يزال يقول طالب رفده 
وإحسائه هل من مزيد"”؛ السايق ص4 4 25-4 4. 


.١١/5 السابق ص‎ )١( 
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والأهل والمولد والموطن. 

وإرادة التمدن للوطن لا تنشأ إلا عن حبه كما هو فى 
الحديث "حب الوطن من الإيمان". وقد أوصى عمر بن 
الخطاب بحب الأوطان. وعند على ابن أبى طالب سعادة 
المرء برزقه فى وطنه. وعند الحكماء لوللا حب الأوطان لما 
عمرت البلاد. وعند الأصمعى أن من معايير أخلاق الإنسان 
حبه لوطنه وحنينه إليه وشوقه له. الوطن مثل الوالدين برا 
وإحسانا. وهو ودود لسكائه» فائض بخيراته. 

لذلك جعل القرآن الإخراج عن الديار والاعتداء على 
الأوطان أحد أسباب أسباب الجهاد فى سبيل الله #ولو أنا 
كتبنا عليهم أن اقتلوا أنفسكم أو أخرجوا من دياركم ما 
فعلوه4. وعندما ما خرج الرسول من مكة واستقبل الكعبة 
قال'والله لأعلم أنك أحب بلد الله إلى» وأنك أحب أرض الله 
تعالى عز وجلء وأنك خير بقعة على وجه الأرض وأحبها 
إلى اللهنتعانلى. بولوللأ أن أهلك أكريحودى فنك لها كرحت" .١‏ 

ولا يتنافى حب الوطن مع الولاء للآأمة الإسلامية. 
فالوطنية أساس الأممية. الدين والوطن صنوان وكما هو 


.١5ص السابيق‎ )١( 
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الحال فى الحركة السلفية المعاصرة منذ الأفغانى حتى علال 
الفاسى. وقد قال الرسول "صاحب الدين محجوز عن الجنة 
دنه" "ومع ذلك تسد فى كاه اطق الو اه مكار 
الأخلاق نون نفوقة ىلأ نكر التهتاتض» فى النية 1" , 

ومقدمة الكتاب فى حب الوطن» وهو مصرء ونفع 
الدين فى المملكة» وأهمية المنافع العمومية فى التمدن 
واالختلكت» الأغو اضن :نويا زاك ناته أكوالينا بن قات 
أسباب المواد وتشعب المكاسب وتقسيمهاء والمفاضلة بين 
الفلاحة والملاحة على عادة القدماء فى المفاضلة بين النثشر 
والشعر أو بين اللغة والمنطق أو بين الحساب والهندسة:ء 
وكرودةة الذمة! "جع هناك يفاتية مها "نمه تححنية الحوطن 
التنؤققة» على كانه فق اموق التو 

بل أن كثيرا من آيات القرآن تشير إلى حب مصر 
وعظمتها وكرامتها ورزقها وطيب العيش فيها مثل #وأورثنا 
القوم الذين كانوا يستضعفون مشارق الأرض ومغاربها». 
)١(‏ السابق ص 55/45 .١‏ 
)١(‏ السابيق ص١١٠.‏ 


(©) السابق ص-77 / 45-948 4. 
(4) '"ورتبت هذا الكتاب على مقدمة وخمسة أبواب وخاتمة", السابق ص5. 
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ومصر هى الموقع المتوسط بين المشرق والمغرب. كما 
وصفها القرآن بأنها زيئة الحياة الدنيا #قال ربنا إنك آتيت 
فرعون وملأه زينة وأموالا فى الحياة الدنياء وأنهارها 
تجرى من تحتها أليس لى ملك مصر اليوم» وهذه الأنهار 
تجرى من تحتى أفلا تبصرون4. وبها القصور والآثار 
والمدائن والأسوار #ودمرنا ما كان يصنع فرعون وقومه 
وما كانوا يعرشون("). 

وقد رويت كثير من الأحاديث فى حب مسر مثل 
'مصر خزائن الأرضء» والجيزة غيضة من غياض الجنة"”؛ 
لشمسها ونسمتها وهوائها. وقد أوصى الرسول بأهل مصر 
خيرا "إنكم ستفتحون أرضا يذكر فيها القيراط فاستوصوا 
بأهلها خيرا فإن لهم ذمة ورحما. فإذا رأيتم رجلين يقتتلان 
فى موضع لبنة فاخرجوا منها". فمصر ليست أرضا لحرب 
أعية ا لفسال ين الهو امتون: .كينا يككين. ركفل فحاتم 
مصر واستوصى بهم خيرا" إن الله عز وجل سيفتح عليكم 
بعدى مصر فاستوصوا بقبطها خيرا فإن لهم منكم صهرا 
وذمة". كما دعا نوح لولذةوبارك ذرفكه و إفامكنة :فى ارصن 


.117/١©ص السابق‎ )١( 
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مصر. إختارها الحكماء مقاما لهم. واختارها عمرو بن 
العاص لنفسه. واختارها مروان بن الحكم لابنه. هى بلد العلم 
والحكمة من قديم الزمان. وما زالت كعبة العلم ومقصد 
العلماء. سماها الله خزائن الأرض #اجعلنى على خزائن 
الأرض إنى حفيظ عليم4. ولو عاش إيراهيم بن مارية 
القبطية لرفع الرسول الجزية عن كل قبطى حرمة لولده 
'لوعاش إبراهيم لوضعت الجزية عن كل قبطى ولحرمة 
الولد والوالد”. وهو معنى الآية الكريمة #لا أقسم بهذا البلد. 
وأنت حل بهذا البلد» ووالد وما ولدء ولقد خلقنا الإنسان فى 
كبد4!!). 

والآثار كثيرة فى حب مصر مثل "من أعيته المكاسب 
فعليه بمصر وعليه بالجانب الغربى منها". فمصر بلد الخيرء 
يهاجر الناس إليها كما حدث فى تاريخ مصر القديم 
والمعاصر حتى فجر النهضة العربية الحديتئة. ولا يهاجر 
النان:فتها كما فى العقوة! الأخووة و قد قتل: الكا "فسعت 
البركة عشرة أجزاء تسعة فى مصر وجزء فى الأمصار". 


وأهل مصر أكرم الناس بالعرب وبالعجم. فمنها أتت هاجر أم 


.54/1١5-١هص السابق‎ )١( 
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إسماعيل. ومنها أتت مارية أم إبراهيد!!). 

وفى مقابل الوطنى هناك الأجنبى. وإذا كان الوطنى 
هو مصر فإن الأجنبى هو الغرب. والعلاقة بينهما علاقة 
التحديث» والمنافع العمومية مفهوم سائد فى اصطلاح الإدارة 
الأووويية1": تحني عو «الريعة كفن اللموهلي »| اأحتييي 
الصديق الأليف. فمفهوم الاستعمار غير انك عحة 
الطهطاوى. وقد قامت فرنسا باحتلال الجزائر ١6١‏ سنة 
مظاهر الرقى والتمدن المودة مع أهالى الممالك الأجنبية. 
والآن تتمتع مضر بشذا نسائم منافع الممالك الأجنبية0). 
الممالك الأجنبية نموذج التحديث للدول الإسلامية من أجل 


.١ السابق ص5‎ )١( 

.7 السابق ص؛‎ )١( 

() "... ومراعاتها لما تقتضيه علائق المودة مع أهالى الممالك الأجنبية... 
وكما حسنت أخلاق أهل الوطن مع الأجانب وجذبوهم بمغناطيس الألفة 
من كل جانب يحسن أيضا من الأغراب أن يحسئوا أخلاقهم ويحفظوا 
لرفاتهم وفاقهم", السابق ص؛. " واجتنيتها من مؤلفات الفرنساوية 
النافعة", السابق صه. 'فالآن تعطر ملك مصر بشذا نسائم منافع الممالك 
الحقية" + الدناب ف شد 06 
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القوة والغلبة. وهى صورة الخلافة العثمانية فى الغرب بعد 
فنح البلقات(١).‏ 

كانت علاقة مصر بالأمم الأخرى علاقة كذ وعطاء 
عبر التاريخ. لم ترفض أثرا من غيرها إلا وقبلته» ولم تترك 
مؤثرا فى غيرها إلا وقامت به('). قد تفوق الأمم الأجنبية 
الممالك الإسلامية فى المنافع العمومية» وقد تفوق الممالك 
الإسلامية الأمم الأجنبية مثل تفوق الأخلاق العربية التى كان 
يفعلها الرسول مع أصحابه على التشريعات الرومانية. 

وإن أعظم وسائل تقدم الوطن فى المنافع العمومية 
رخصة المعاملة مع أهالى الممالك الأجنبية واعتبارهم فى 
الوم 5ل نلنة "ال :فتذد ينا علد المللك لها عي ترون »ملك مصعز 
التجارة داخليا وخارجيا. كين فنح المللك» ا مأسفينه تُغور مصر 


)١(‏ 'ولو تمدنت الممالك الإسلامية المنافرة سياستها لسياسة الدول المتمدنة 
كممالك التتار ودخلت فى النظام العمومى لصانت أوطائها من إغارة من 
جاورها بالتعلل بخشونتها والاستيلاء عليها بفصد تمدينها وتحسين 
كالي "© المنائق:ضن + 34 

)١(‏ السابق ص/,. 

(؟) الباب الثالث» الفصل الثالثء السابق ص44١-514١.‏ 
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للأجانب وأحسن مثواهم لإسعاد رعيته بالثورة والغنى. ثم 
يظهر الشيخ من ثنايا المؤرخ. ويتحدث عن مساعدة البخت 
للإنسان ويستشهة يما قيل فى, الذخت والحظ من أشبعار (). ثم 
يعود إلى مدح مناقب سولون الحكيم اليونانى وقوانينيه. 

التويعة عض السيدناث الفادية ونه رين لحديية "وات اسه 
آدم انقطع عمله إلا من ثلاث» صدقة جارية أو علم ينتفع به 
الكسالى القادرين على الأشغال والذين يؤثرون السؤال على 
الأعمال» اصعذوي!ا فاضرنا ايتكونا :مرا مكمدية خورف فحن فلتي 
جميع الشحاذين وإيداعهم سجن القلعة ما لم يكونوا من 
أصحاب العاهات كالعميان والعرجان والعاجزين» قيامه كل 
ملة بنفقات هذه الحوانيت» إعاشة كل ملة لفقرائها ومحتاجيهاء 
أخذ تصريح بإنشاء هذه الحوانيت من شيخ البلد ممشل 
الككومة التضيزية! أ والظيوفة: المذل على قيمة” انيم ظيفا 


)١(‏ هى أشعار المتتنبى وأبى تمام وابن نباته وابن دائيال والقيروانى. 
)١(‏ السابق ص8 ؛ . 
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الفوقساوية لضي ماحد رؤساء العسكر دفع فى كوز الماء 
مائة فويتك1), 

وبالرغم من أن فرنسا هى النموذج إلا أن إنجلترا 
تظهر أيضا بين الحين والآخر. فهى نموذج الدولة الصناعية 
التجارية التى جمعت الثروات وأقامت نظاما حرا للتصنيع 
والتوزيع فأسعدت البلاد. ومثلها أسبانيا والبرتغال وفرنسا 
و الماك مع هو ان ١‏ كع قن بلع رركن اه ان خصو مل 
معارضة إنجلترا تقدم فرنسا كما لاحظ نابليون الأول» تمنعها 
شاه العموا 1 

وتحت تأثير الانبهار بالغرب يستعمل الطهطاوى 
بعض الألفاط المصرية دون نقلها مثل "اندوستريا" وتعنشى 
الصناعة» ولكن الطهطاوى يترجمها بعبارة شارحة وليس 
بلفظ» "المنافع العمومية7). كما ينقل لفظ "بوليتيقية" وتعنى 
سياسية» و"الشرطة" وتعنى ميثاق» والبوسطة وتعنى البريد: 
وقمبانية وتعنى الشركة, والوابور وهو القطارء 
)١(‏ السابق ص©4. 
)١(‏ السايق ص14 15. 


(؟) السابق ص4. 
(4) السابق ص75١/4 45/١‏ 1/. 67-156 05/5 5. 
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والخرونولوجيا وهو الترتيب الزمانى» وجرنال وهى 
الجريدة. ولوقندة وهو الفندق» وكتيخانة وهفى دار الكتبء» 


"'- التمدن. 

و"الوطن" ليس جوهرا ثابتا بل هو الرقى والتمدن 
العم ان ينبو للك" اللعمو اورف ابرق تلقو رافق هاف العمو ا 
الجديد إلى مصر عزها القديم» عمران محمد على 
وإسماعيل. والعمران فى مصر له شروطه الجغرافية/). 

كذلك يستعمل مفهومى "الرقى والتمدن". كلها مفاهيم 
كد الكلة ميم البكاقع العو ةو العمر ان ,والويك نونظي معان 
لمصطلحات فرنسية تحولت فى اللاوعى الفكرى إلى مفاهيم 
عربية. منشؤها 2100815 م1" . 

والإنسان مدنى بالطبع كما قال الفان ادن هخ قبل أن 
محتاج إلى مدينة حتى تكتمل له السعادة الإنسانية ثم تأخذ 


)١(‏ السابق» الطبعة المصورة للمجلس الأعلى للثقافة» القاهرة .7٠١7‏ دراسة 
مصطفى لبيب عبد الغنى ص .١ ١-١‏ 

.١ص السابق‎ )١( 

(؟) السابق ص4. 
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الأضبالة”'النتويهية نميو : الانات القز أنية :دي الأحانيظ: ‏ الشوية: 
فالمؤمنون أخوة و'مثل المؤمنين فى توادهم وتراحمهم مثل 
الجسد إذا اشتكى منه عضو تداعى له سائر الجسد بالسهر 
والحمى"؛ و"المؤمن أخو المؤمن يكف عنه ضيقته ويحوطه 
من وراعهة'ء 0 أحدكم مرأة أخيه: فإن رأى به أذى فليمطه 
عنه" ا يحب يؤمن أحدكم بكدو بحت لأخيه ما يكحت 
لنفسه"؛ و'ليس منا من يرحم صغيرنا ويعرف شرف كبيرنا"»؛ 
فللناس منازلهم. الشتوا2 شىء بخس الناس أشياءهمء اف 
امرئ من الشر أن يحقر أخاه المسلم"؛ و"'كل المسلم على 
المسلم حر أم دمه وماله وغوفنة/ 1 

وتعطى اللايظاوص طن مدع القرة بلي تناه 
وأن الإنسان مدنى بالطبع مثل #وتعاونوا على البر والتقوى 
ولا تعاونوا على الإئم والعدوان»4. والمجتمع المدنى 
مصككك :انعمو قات يذ تق اله رمقوماعه: لذ الكل 1 مل (الصودف” 
الجارية والعلم النافع والذرية الصالحة عن طريق التربيةة: 
'إذا مات ابن آدم انقطع عمله إلا من ثلاث: صدقة جارية» أو 


- .١-5 ٠ ٠ السابق ص‎ (1) 
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المدنى» الوقف؛ ودور العلم» وتربية المواطنين. والترابط 
الاجتماعى أساس المجتمع المدنى #رسول الله والذين معه 
أشداء على الكفار رحماء بينهم. تراهم ركعا سجدا يبتغون 
فضلا من الله ورضوانا4. و "الله فى عون العبد ما دام العبد 
فى عون أخيد". فالترابط الاجتماعى بين الناس أساسه 
الاتصال بالله. فالبعد الأفقى تعبير عن البعد الرأسى. والبعد 
الرأسى يتجلى فى البعد الأفقى. وبتعبير الفقهاءء العبادات 
أساس المعاملات. والاتصال بالله يمنع عن الانكباب المستمر 
على البيع والتجارة #فى بيوت أذن الله أن ترفع ويذكر فيها 
اسمه يسبح له فيها بالغدو والاصال. رجال لا تلهيهم تجارة 
ولا بيع عن ذكر الله4(). 

والمجتمع المدنى ليس جوهرا ثابتا بل هو ظاهرة حية 
تقوم وتنهار. وينهار المجتمع المدنى بأربعة رذائل: جحود 
العين» وقسوة القلب» وطول الأمل» والحرص على الدنيا أى 
الجهل»: والتعصبء والشراهة»؛ والتكالب على المال» "أربعة 
مل الشقاق 6 يحكوت العيخةوقسورة التاحفةة علو ل الاحل: 


.47/99/9١/7؟8ص السابق‎ )١( 
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والحرص على الدنيا2'7. ويدعم ذلك كثير من أقوال الشعراء 
خاصة أبى العتاهية. كما أيده الأدباء بحديثهم عن نوادر 
الخد 

وقد حذر القرآن من ذلك #واتقوا فتنة لا تصيبن الذين 
ظلموا منكم خاصة». كما نقد البخل والبخلاء #الذين يبخلون 
ويأمرون الناس بالبخل). وقد نقده أيضا الشعراء مثل الشيخ 
شمس الدين المزين والحمدونى وابن بساء(". 

ويستشهد الطهطاوى بالايات القرآنية لإثبات الجانبين 
المعنوى والمادى فى التمدن والرقى والمنافع العمومية. إذ 
تشير الآيات إلى الجانب المادى مثل #وما جعلناهم جسدا لا 
يأكلون الطعام وما كانوا خالدين»4. ثم ركز أكثر على الجانب 
المعنوى مثل هداية الله #ربنا الذى أعطى كل شىء خلقه ثم 
هدى4» وباطن الحياة دون ظاهرها #يعلمون ظاهرا من 
الحياة الدنيا4. وهو الذى يقدر الأقوات والأرزاق (وقدر 
فيها أقواتها فى أربعة أيام سواء للساتلين». والحق مستقل 
عة ‏ أهوزاغ :الوم وهو انعا مد أن المحمو اتد و الار كن 
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#ولو اتبع الحق أهواءهم لفسدت السموات والأرض ومن 
فيهن). والله هو الذى يغنى ويقنى #وأنه أغنى وأقنى» 
إشارة إلى الؤتوااهة و الضشتاعة :و تالكسانة والافييار 15 كسا 
يستشهد بالآيات القرآئية فى إثبات الجانبين الأخلاقى 
والاقتصادى للتمدن مثل #ولا تجعل يدك مغلولة إلى عنقك 
ولا تبسطها كل البسط فتقعد ملوما محسوراة. وهو منهج 
افتضناافق:فى. الإنفاق بين القذين و التقطبيو 1 داك تقد 
القرآن الحب الشديد للمال #وإنه لحب الخير لشديد؛. 
ويشير القرآن إلى المال بالخير #فكاتبوهم إن علمتم فيهم 
خيرا4» إنى أراكم بخير4. وذم القرآن جمع المال #والذين 
يكنزون الذهب والفضة ولا ينفقونها فى سبيل الله فبشرهم 
بعذاب أليم4. ويوصى القران بالاءقدل 
(والذين إذا أنفقوا لم يسرفوا ولم يقتروا وكان بين ذلك 
قواما». 

ويستنبط الطهطاوى مقومات المجتمع ومكونات التمدن 
من حديث 'إذا مات ابن أدم انقطع عمله إلا من ثلاث: صدقة 
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جارية أو علم ينتفع به أو ولد صالح يدعو له الوق 
يأتى من أجل الضعفاء "وهل تنصرون وترزقون إلا 
بضعفائكم". الله يرزق الأغنياء لرزق الضعفاء. ومن قطع 
رزق الضعفا ين 00 من ضيفي قحسي 
قطع رزق أخيه المسلم قطع الله رز :اذم كام اذلف سح 
لد ولوك ناكد مقن كم 0 اسان تان ١‏ 
يديم العز والنصر لمن يريد الخير العميم لمصر". ويستحسن 
إهافة اد اسان الى الامو عامي ففان: لشيي قاف 
الأعفال: الكيرية متنديثا م الممشتفياك: الموطنص ىن ال مخحي 
والعاجزين وملاجئ للأيتام والمشردين ودور للمسنين 
والعميان والبلد والمجانين وأرباب العاهات والقاعدين؛» 
وتأسيس محلات تجارية غير ربحية لتشغيل العاطلين» 
وإنشناء انرس و الكايا والزواط اك هنا لا يستكليع : تسا نه 
واحد القيام به. فيد الله مع الجماعة. وتقام جمعيات تعاونية 
كزوية قرم على نقذ كه بكاهدة ازيم المياء فى افد 
والصهاريج. ويمكن توسيع أروقة الأزهر لطلاب العلم من 


."١ص السابق‎ )١( 
.45-4١ص السابق‎ )1( 


1234 


كل المذاهب الفقهية. وكما قال الرسول "لا يزيد فى العمر إلا 
البر» ولا يرد القدر إلا الدعاء". والصدقة تعطى للمس تحقين 
لهاء المحتاجين والفقراء والعاجزين والمتقاعدين وأهل 
الضرورات من أهل الديار أو من الغرباء. وهو ما فرضه 
الإسلام من أوجه الصرف من بيت المال. 

ويستئبط الطهطاوى نفس المدخل الاقتصادى من 
الحديث مثل "إن حساب أهل الدنيا هذا المال". ويوحى 
بالأعكة ال "لم اله نكي الوفق فى بالأمن كله".و_ الال لست 
للاكتناز بل للصرف على الأقربين "ذاك مال رابح وإنى أرى 
أن تجعلها فى الأفوبية 17 

وبعد الصدقة الجارية يأتى العلم. وهو العلم النافع الذى 
علمه الله للإنسان والذى لم يكن يعلمه. وهى حكمة الحكماء 
وشعر الشعراءء علم الدنيا والآخرة #ومن يؤْت الحكمة فقد 
أوتى خيرا كثيرا4. ولا يستوى الذين يعلمون والذين لا 
يعلمون. وهو علم قليل إذا ما قيس بالعلم الإلهى. وأفضل 
العلوم العلوم الشرعية أولاء وهى العلوم المقصودة بحديث 
'العلم فريضة على كل مسلم ومسلمة". وعلماوها خير العلماء 
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'خيار أمتى علماؤها وخيار علماؤها فقهاؤها". وهى العلوم 
المطلوب التفقه فيها "التفقه فى الدين حق على كل مسلم. ألا 
فتعلموا وعلموا وتفقهواء ولا تموتوا جهالا7'). 

وللعلوم الشرعية الأولوية على العلوم العقلية إلا عند 
بعض المتهاونين بالدين فيجعلون الأولوية للعلوم العقلية على 
العلوم الشرعية. وهنا يبدو الطهطاوى أشعريا قحا. فالنقل 
أساس العقل. وحجة العقليين استثقال ما جاء به الشرع. مع 
أن العقل قد يختلط بالهوى» ويؤدى إلى تضارب المصالح 
مما يتطلب شريعة تحكم بين الناس» وتفرق بين الحلال 
والحرام» وتنظم أمور المعاش. 

والعلوم العقلية أربعة. علم له أصل وفرعء؛ وعلم له 
أصل ولا فرع له» وعلم له فرع ولا أصل لهء وعلم لا أصل 
له ولا فرع. والعلم الذى له أصل وفرع هو علم الحساب 
والعلوم الرياضية التى لا يختلف عليها أحد من الناس. والعلم 
الذى له فرع ولا أصل له الطب لأنه مبنى على التجارب. 
والعلم الذى له أصل ولا فرع له مثل علم النجوم. فالنجوم 
حقيقة وأثر ظاهرى ولكن لا ينبنى عليه علم آخر مثشل 
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التتجيم. والعلم الذى لا أصل له ولا فرع هى العلوم 
السوفسطائية والمغالطات والجدليات وهى علوم فاسدة لا فى 
الفيزية ليأ في الفلسيفة: 

ولا تتعنى عانم الشترصة اللشعاذ لولحو : سيا اذ 
ترتبط بها علوم القرآن وعلوم الفقه وعلوم الحديث كما قرر 
الشافعى. ومن تعلم الحساب جزل رأيه» ومن تعلم العربية 
رق طبعه. فالعلوم اللغوية والعلوم الرياضية جزء من العلوم 
الشرعية #هو الذى جعل الشمس ضياء والقمر نورا وقدره 
منازل لتعلموا عدد السنين والحساب»4. كما يعتمد الشرع 
على الرؤية "صوموا لرؤيته وافطروا لرؤيته فإن غم عليكم 
فاقدروا له". 

وترتبط بالعلوم الشرعية علوم ثمانية أخرى علم 
التفسير ومعه علم القراءات والتجويد» وعلم الحديث دراية 
ورواية» وعلم الفقه» وعلم أصول الدين» وعلم النحو ومعه 
الصرفء وعلم المعانى والبيان ومعه البديع والعروضء» 
وعلم التصوف دون ذكر علم أصول الفقه ولا علوم الحكمة. 

ومعها تأتى الفنون والصناعات أى العلوم العملية 
وعليها مدار انتظام الممالك وأحوال المعاش. وهى من 
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فروض الكفاية وليس فروض العين كالعلوم الشرعية. أما 
كاه الخد اد فن الكتابة فهو من العلوم الشريفة النافعة. 
بها يتم تقييد العلوم. فقد علم الله بالقلم. وأوصى الرسول 
بالكتابة "تم قيدوا العلم بالكتابة". وقد بدأ العرب بحفظ الشعر قبل 
التدوين قبل أن يدخل إليها النبى إسماعيل فن الكتابة. 

لذلك قد يدخل ضمن العلم النافع فى رواية أخرى 
للحديث عشرة علوم أخرى مشل غرس النخل وورائة 
المصحف» والرباط فى الثغرء وحفر البثرء وإجراء النهرء 
وبناء بيت للغريب» وبناء مسجد لله» وتعليم القران. جمعت 
بين العلوم الشرعية والصناعات. وهو أيضا ما لاحظه بعض 
الشعراء مثل السيوطى. 

ويدخل فى العلم النافع أذرةه:,وسككة الت ينها العلمباء 
ولمن يأتى بعدهم "من سن سنة حسنة فله أجرها وأجر من 
عمل بها إلى يوم القيامة"”. والاجتهاد فى تحصيل العلم 
ضرورى وكما نظم الزمخشرى فى بعض الأبيات. وتقوم 
المبادئ الأولى للعلوم على فروعها. لد من العلم منفعة 
الناس وليس التكسب أو التجمل به وكما نظم زهير شعرا. 
والتواضع من سمات العلماء. واللفظ الجلى أفضل من اللفظ 
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والولد الصالح لتعمير الدنيا عن طريق تكثير النوع 
وزيادة العمل وتربية النشء بعلن صحوه الضمير. فإن القلوب 
تصدأ كما يصدأ الحديد» ودواوها قراءة القرآن. ففى القرآن 
أخبار السابقين» ونبؤات القادمين» والحكم بين الناس. ولا 
فرق بين الذكر والأنثى فى ضرورة التربية. 
الحديث "الولد ريحانة من الجنة". لذلك ينتمى الولد إلى أبيه. 
وملعون من لا ينتمى إليه» "ملعون ملعون من انتمى إلى غير 
أبيه أو ادعى غير مواليه". والإنسان وماله للأبء "أنت 
ومالك لأبيك". والأخ الأكبر كالوالد 'حق كبير الأخوة على 
صعير هم كحق الو الد م ولده". ويدر الوالد والديه. وقد 
أفاض الشعراء في ذلك. 

ولا يجوز تعليم الصبيان والمجانين فى المساجد كما 
نص على ذلك كتب الحسبة لحرمة المسحدء "جثيو أ مساحدنا 
صبيانكم ومجانينكم وشركاءكم وبيعكم وخصوماتكم ورفع 
أصواتكم وإقامة حدودكم اصن سيوفكم . وتعليم الأو لاد 
الصلاة من الصغر "مروا أولادكم بالصلاة لسبع واضربوهن 
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عليها لعشر"؛ مع أن الضرب ليس من أساليب التربية 
الحنيكةة!. 

ويستطرد الطهطاوى فى بيان أطوار نمو الطفل. فأول 
قوة تظهر فيه الغذاء ثم التحرك» ثم التخيل» ثم التمييز بين 
الأفعال وطلب الكمال فيصبح عاقلا. وهى مادة مستقاة من 
كتب القدماء الصحيحة والمنتحلة فى تربية الأحداث 
والصبيان. ثم تظهر الانفعالات كالخوف والحياء. والنفس 
مستعدة للتأديب والكرامة والمدح للأفعال الفاضلة مثل إينار 
الغير على النفس. وترجع أهمية آداب المطاعم إلى أن 
عادات الطعام والشراب هى سبب الصحة والمرض. فالمعدة 
بيت الداء. ويتعلم الصبى الآداب الاجتماعية مثل قلة الكلام 
والقدرة على السماع من العلماء والشيوخ. وأحوج الصبيان 
إلى التأديب أولاد الأغنياء والطبقات الراقية. ومن عناصر 
التربية اللعب الجميل ورعاية صحة البدن. والفقراء أسهل فى 
التربية والتعلم من الأغنياء. وكان الطهطاوى قد أنشد 
منظومة فى تربية الأطفال فى كتابه 'تفريب الأمثال فى 
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تأديب الأطفال". ولدى كل إنسان انكف اك لفكتيولة تمن(" : 


؟- المنافع العمومية. 

و"المنافع العمومية" مفهوم رئيسى فى "مناهج الألباب". 
وهو ما يعادل المصالح العامة بلغة العصر أو المصالح 
المرسلة فى الفقه المالكى. ويسميها الطهطاوى أحيانا "المنفعة 
الشرعية" مثل القرض والعارية والهبة والصدقة والوقف. وقد 
تختلف المنفعة الشرعية عن المنفعة السياسية الخالصة. ومن 
ثم تحتاج الشريعة إلى تأويل حتى تتفق مع المنفعة السياسية 
وحتى تصبح منفعة سياسية شرعية أى اكتساب المال من 
غير مهانة. تحقيق المنافع العمومية هو شرط الرقى والتمدن 
والعمواة الأررويهق اذى تهدف لأوخان التفدث». 

ويخصص الطهطاوى للمنافع العمومية من حيث هى 
مواد الباب الأول كلهء وهو أطول الأبواب7". ويبين فى 
الفصل الأول وهو أطول الفصول ما تطلق عليه المنافع 
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العكتوهعة هرم بسنة».هن مو اذو انوا دالحة فلحي التفصدرة 
والعمران7'). وقد قام الفصل كله على محاولة لتنظير حديث 
'إذا مات ابن آدم انقطع عمله إلا من ثلاث: صدقة جارية» أو 
علم يندقم به أو ولد صالح بذعو له" أى الاقتصادء والعلمء 
والتربية0'). كما يخصص الباب الثانى كله أيضا لتقسيم 
المنافع العمومية إلى الزراعة والصناعة والتجار(). 
والمصطلح ربما منقول من اللغة الفرنسية نقلا حراء لفظا 
بعبارة وهو أفظ "اندوستريا" الذى يعنى الصستاعة. وعند 
تحويل المواد الأولية إلى مواد مصنعة ينتفع بها. فأول 
تعريف للمنافع العمومية هو المعنى العرفى الصناعى). 
والمنافع العمومية بهذا المعفى العرفى الصناعى؛ 
الاتوستز نا #.قصضيلة قل أن تكو صتاعة: تلب اللسهاعة 
إما شخصية أو منزلية أو أهلية. وكلها ترجع إلى العدل 


)١(‏ السابق ص7/5-7. 
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(") السابق ص79١-154١.‏ 
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العمومى والإنصاف المشترك. فالاقتصاد فضيلة. وقد اتفقت 
الأخلاق والعوائد والشرائع على مكارم الأخلاق مثل حديث 
"لا يؤمن أحدكم حتى يحب لأخيه ما يحب لنفسه". وبالصناعة 
والإنتاج تنشأ الحاجة إلى التجارة الخارجية كما هو الحال فى 
الدول الأوروبية خاصة إنجلترا. وتتطلب الصناعة المواد 
الأولية كالقطن والصوف والحديد ثم الآلات والأدوات التى 
يحتاج إليها فى التصنيع ثم أجرة الأعمال ومكافأة العمال. 
تقوم الصناعة على محاسبات دقيقة بحسب نظم الحكومات 
ورصد الميزانيات. 

وتنقسم المنافع العمومية إلى زراعة وصناعة وتجارة 
وثروة حيوانية!. ويمكن إدخال تنمية الحيوانات مع 
الزراعة. والإمارة هى القوة المدبرة لهذه المنافع. وأفض لها 
الزراعة لأنها أقرب إلى التوكل على الله. ويتعدى نفعها إلى 
الطيور والبهائم. وفى الحديث "لا يغرس مسام غرسا ولا 
يزرع زرعا فيأكل منه إنسان أو دابة أو طير إلا كانت له 
صدقة يوم القيامة". 
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إلى الأرض فتهتز وتنبت من كل زوج بهيج» وتنبت فى 
الأرض زرع مختلف ألوانه وجنات وبساتين من أعناب 
وزرع ونخيل صنوان وغير صنوان. وأنشأ الله فى الأرض 
جنات غير معروشات على ساقء وأنبت الزيتون والحب 
والفاكهة. كما ضرب المثل بالزراعة للإنجيل وخصوبة 
القلب. فالله هو الذى يحيى الأرض بعد موتها بعد نزول الماء 
عليها. الله هو الزارع والحارث والموقد للنار وهو الذى 
فرش الأرض ومهدهاء وخلق فيها من كل زوجين اثنين. 
الزراعة عمل فى الأرض ولكن بفعل الله طبقا لنظرية 
الكسب الأشعرية فالشغل هو الأساسء والأرض هى الموقع 
الوك للشغر بوني : كار إلى زعبر ار ليون الور فين 
مرحلة التصنيع7!). 

والعمل هو القوة الأولية فى إبراز المنافع الأصلية فى 
النوافة أى المفاعة أن «التها نوا" لذلكف كقيويك:] لأحاديية 
عن العمل ضد البطالة» وعن الكسب ضد الكسل مثل حديث 
'اللهم إنى أعوذ بك من الهم والحزن» واعوذ بك من العجز 


.5.-1١ السابق ص4‎ )١( 
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والكسل» وأعوذ بك من الجبن والبخل» وأعوذ بك من غلبة 
الدين وقهر الرجال". وفى رواية أخرى "من الفقر والعيلة". 
فالغمل منطندةن ‏ الرز اق "كسفة اليد أضاث فين الفقن "و اله تكب 
العبد المحترف. "إن الله يحب العبد المحترفه ويكره 
الصحيح الفارغ". 

والعمل هو أساس قوة الملة ونفع الأوطان وعمار 
البلداك(١).‏ وعن صنق العتىءو الامو ال وهو نوعان منتج 
وغير منج أى مستقلة أو غير مستقلة('). صحيح 9 الأفعال 
كلها لله وكسبا للعباد طبقا للموروث الأشعرىء فالله هو الذى 
شق الأرض. وأنبت فيها الحب والعنب والقصب والزيتون 
والنخل والحدائق والبساتين والفاكهة. ومع ذلك فالأعمال 
فسمان: مندج وغير مندج. الأول ترركت قيمة مور ده بالربح. 
والعمل المنتج قد يكون زراعيا أم صناعيا فى حين أن العمل 
غير المنتج هو الخدمة. وهو الفرق بين عمل العامل وشغل 
الخادم. وهى نفس تفرقة ابن خلدون بين الزراعة والصناعة 
)١(‏ 'فمدار تأسيس قوة الملة والدولة ونفع الأوطان وعمار البلدان على 


العمل"» السابق ص 5/!. 
)١(‏ وهو موضوع الفصل الثالث من الباب الأول» السابق ص07 .١7١١-١‏ 
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من جانب والتجارة من جانب آخر. الأولى إنتاجء والثانية 
خدمات. والوظائف الحكومية بما فى ذلك وظيفة الإمارة غير 
طنتكة بن اعمال :الالإيناء: ين الشتكز اعبو الفا قرم د المعية 
والمنشدين والمصارعين بهذا المعنى غير منتجة. يأخذ 
العامل المنتج أجره من الربح. أما العامل غير المنتج فيأخذ 
أجره من أصل رأس المال. وتقدر العوائد على قدر الميسرة. 
ففى الحديث '"ماعظمت نعمة الله على عبد إلا عظمت مؤنة 
الناس عليه". فمن لم يتحمل تلك المؤنة فقد عرض تلك النعمة 
للزوال. وأيضا "إن لله أقواما اختصهم بالنعم لمنافع العباد 
يقرهم فيها ما بذلوها. فإذا منعوها نزعها منهم وحولها إلى 
غيرهم . 

والعمل هو مصدر الكسب. ومع ذلك تظل الملكية 
للمنافع العمومية عامة طبقا لحديث "الناس شركاء فى ثلاثة: 
الماء والكلاً والنار". فلا يجوز لأحد تحجرها ولا الإمام 
إقطاعها. والمملكة المتسعة الأراضى القابلة للزراعة اتساعا 
يزيد عن حاجتها ليس فيها حق الملكية. لا تجوز الملكية فى 
الأراضى الشاسعة» وهو تكليف الأفراد بما لا يطيقون. ولا 
الأراضى الضيقة تخفيفا للمنافع العمومية» ومنعا للتتاحر 
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والتشاجر والتنابذ. ويجوز ملكية الأرض ممن أحيا مواتها. 
ازداد الكسب. أما طائفة الملاك فهم دون أهل الحرفة 
الزراعية. يقتنون الأرض ولا يعملون فيها. يحتكرون 
الأعمال الزراعية التى تستدعيها الفلاحة كالحدادة والدنجارة 
أو بلغة العصر الصناعات التحويلية. ولا يعطى مالك 
فائض القيمة له دون الإحالة إلى الاشتراكيين أو إلى 
ماركس. ويدافع الطهطاوى عن عدة مبادىء اشتراكية مثل 
"من يزرع يحصد". وهو مطابق لحديث الرسول "الزرع 
للزارع". ويمكن الاستعانة فى كل صنعة بصالحى أهلها طبقا 
عدت "تعدو على كل #ضتتعة حو الكت ااي |11 

فالملكية أصل البلاء ومصدر التنازع والخلاف. وقد 
أوضبى الوسو ‏ " لذأ تما سو دو لأ تا حضو ادرو ا تنا غصصيو ا 
ولا تدابرواء ولا يبيع بعضكم على بيع بعضء» وكونوا عباد 
الله إخوانا. المسلم أخو المسلم» لا يظلمه ولا يخذله ولا يكذبه 


ولا بحقده . والتقوى في القلب. بحسب أمرىء من الشر 5 
)1( السابق ص 6غ41//4/ 165-91. 
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يحقر أخاه المسلم. كل المسلم على المسلم حرام» دمه وماله 
وعرضه". وفى رواية أخرى 'ولا يسم على سومهه ولا 
يخطب على خطبته ". وهى أيضا تجربة الشعراء. وقد ذكر 
الله المؤمنين بنعمته» تآلف القلوب بعد العداوة #واذكروا نعمة 
الله عليكم إذ كنتم أعداء فألف بين قلوبكم فأصبحتم بنعمته 
إخوانا4» وأيضا #لو أنفقت ما فى الأرض جميعا ما ألفت 
بين قلوبهم ولكن الله ألف بينهم»: وأيضا #هو الذى أيدك 
بنصره وبالمؤمنين وألف بين قلوبهم)("). 

والإنسان بالفطرة كاره للعمل والتكليف» ومطبوع على 
السرعة والكسل. كما أن الأغنياء يحبون التمتع بالثروة دون 
الكد والسعى. ويخصص الطهطاوى فصلا بأكمله "فى مدح 
السعى والعمل وذم البطالة والكسل"'). وقد مدح القرآن عمل 
داود وصنعته #وعلمناه صنعة لبوس لكم4. والعمل قوة:. 
وزيادة العمل زيادة فى القوة #(ويزدكم قوة4. وأفضل 
الأعفال 'اذوهنها :رقا الحفيف: "افضل: العمل" أدومه و إن فيل" 
والعمل مصدر الرزق "جعل رزقى تحت ظل رحمى'". كما أن 


.١١١-945ص السابق‎ )١( 
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ايع العية: المحترشة "ان لمعه الع المكتز نم ؤي نض 
الصحيح الفارغ". ومن عمل ليكسب قوت يومه بالحلال أصبح 
مغفورا له» "من بات كالا فى طلب الحلال أصبح مغفورا 
له" .وقد مدخ الضحابة العمل وذموا الكسل: وكان. الصوفية 
والمتكلمون والفلاسفة والفقهاء يعيشون من كدهم وعرقهم متل 
إبراهيم بن أدهم الذى بالرغم من زهده كان يسعى ويرعى 
ويكرى ويحفظ البساتين والمزارع ويحصد بالنهار. وهو ما 
أكده الشعراء أيضا. 

وقد نشأ لعب النرد من الفراغ. وأول من وضع النرد 
فى أز تكو تقدنايلك: أو له بقلو لك القونيوم نايا القعد ان كاه 
للقضاء والقدر. وناقضه الحكيم صصة بوضع لعبة الشطرنج 
لنفى القدر وإثبات أن الإنسان قادر بسعيه واجتهاده على 
بلوغ الكمال. وهو نفس الدافع لوضع الطب لإثبات أن 
الإنسان قادر على السيطرة على المرض بالوقاية والعلاج 
دون الاكتفاء بالطب الإلهى أو بالطب النبوى. كمأ وضع 
سيبويه قواعد علم النحو والخليل بن أحمد قواعد علم 
العروض. وفى الطبقات الاجتماعية تأتى طبقة العاطلين فى 
أدنى السلم الاجتماعى. وهم الذين يعيشون عالة على غيرهم. 
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وتاريخ مصر يدل على الإقدام على الأعمال الجليلة 
مدل جنا عر الهو افا بن المسزلاة. و الععابة بو الكماف لك قفون هر 
الكسل والفتور» وتصوير الكسول مع الكلاب» حزينا مكتثبا 
مطأطأ الرأس معقود اليدين وبجانبه هدم وكسر لبيان أنه لا 
يقوم بدوره فى تعمير العالم أو على شكل إمرأة شعثاء غبراء 
وسط الرمال أو تعيش فى نسيج العنكبوت الواهى. وذكر 
لافونتين من ضمن حكاياته حكاية عن الصرار والنمة 
كصور للكسل والجهد. ويشهد التاريخ المصرى والتاريخ 
الإسلامى بجد المصريين واجتهاد المسلمين فى العلوم 
والمغارف» فيل الخدفية :الغرديية: الكذيئة ,و اننتاتف؟» الفرسيصسوة 
هذا النشاط فى الكتنوق الجغرافية كما فعل سير .:صحامويل 
بيكر فى اكتشافاته فى أفريقياء» وأدرك أهمية قناأة السويس 
للربط بين أوروبا وأفريقيا وآسياء وقناة هندوراس وهى قناة 
بنما بين الأمريكتين الشمالية والجنوبية» وأهمية السكة الحديد 
لأمريكا الشمالية الشاسعة. لذلك سمى العصر كله عصر 
المدنية. 

وتختلف المنافع العمومية باختلاف أحوال الناس وتغير 
العاقااته وكلروق: كل«خصين » كلمضيو هفافعها” الحمؤمية في 
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الؤفك الحاتى نورام لفقت المذاضية عو 1 افو العصوو دا 
تتوقف المنافع العمومية فى نهاية الأمر على الإمارة 
افد قف علي ا و و وتتلخص 
الإمارة فى "إسعاد الحاكم مقافي الساة؟ ١‏ ومكوين للك تعره 
طريق تأسيس شورى مجلس النواب أى الحكم الديمقراطى. 
ثم سرعان ما يترك الطهطاوى هذا المستوى السياسى ويعود 
إلى المستوى المادى للثرة الحيوانية وتبصير أهل مصر بنفق 
المواشى بالوباء والتندر فى ذلك فى التعزية بثور أبيض. ثم 
يبترك الثروة الحيوانية إلى الصناعة ليبين أن صرف الهمة 
إلى الصنائع فى أى بلد يقطع عرق الفتنة والشرور فيها. ثم 
يبين أن الاختراعات الجديدة كان لها نظائر فى الأزمان 
القديمة تقوم مقامها من بعض الوجوه. ومن مستلزمات الحكم 
وجود البريد منذ عهد الأكاسرة والقياصرة حتى ملوك 
اتناك بو انكو فى العصيو #التخديلة ,يكن ,بعصي محمد حكلى 
الذى كان يرسل البريد من القلعة إلى جميع ولاياتها. وقد قام 
الحمام الزاجل بحمل الرسائل. واستعمله نور الدين 


.77-7١ص السابق‎ )١( 
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بالموصل. وكان لها مراكز بالديار المصرية. وقد أنشد 
الشعراء فيه الكثير من باب تأدية الأمانات إلى أهلها. ثم 
يصف مراكز '"هجن الثلج" نقلا من الشام إلى مصر. وكان 
بمصر مناور لمعرفة الأخبار لرفع النار فى الليل والدخان 
فى النهار للتنبيه على غارات العدو. وتحرق المراعى 
والمخصبات التى يأتى من جهتها العدو منعا لإغارته على 
الديار المصرية. ثم ينتقل إلى مدح الغنى اعتمادا على القرآن 
والحديث مثل #ووجدك عائلا فأغنى». لذلك تنتج الحكومة 
المصرية ثروات لإسعاف الأهالى فى الأحوال الضرورية. 
مصر فى النهاية هى كوكب المشرق كما وصفها حافظ 
إبراهيم فيما بعد. ويعود الطهطاوى إلى عنوان الفصل ويقسم 
السياسة خمسة أقسام: السياسة النبوية وهى من اختحصاص 
اللهء» والسياسة الملوكية وهى حفظ الشريعة وإحياء السنة 
والأمر بالمعروف والنهى عن المنكرء والسياسة العامة وهى 
الرئاسة-مثل:رئاسة الامو اع دوقو أن الكيدن* :و السياشة المدز ليك 
نحاسة الزبحقة + اكل قفو السياقنة 'الدائنة» سساسهة الوه 
لنفسه. ويمدح حب المعالى وعدم الاقتناع بالدون. ويظل 
الطهطاوى ينتقل من موضوع إلى موضوع حتى النهاية. 
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فيؤول الأسماء الخمسة المعروفة فى اللغة ويختار "ذو مال" 
باعتبار أهمية المال بعد التأكيد على أهمية التراحم والترابط 
الاجتماعى فى "أبوك»: أخوك» حموك: وعلى الفصاحة 
والبيان فى "فوك". ثم يبين أن مطمح ننظذر مصر التمدن 
بالأعمال الرابحة. وعندما يشعر بأشعريته يصرح بأن تعاطى 
الأسباب لا ينافى التوكل ولا ينافى القضاء والقدر معتمدا 
على خضفة "تذ ايو فاخ الذ :تر ل الذاغ ادر لع الخو اع ويها هق 
داء إلا له دواء" و "الدواء من القدر". وينتهى الطهطاوى 
نهاية أسطورية وهو أنه كان عند الإسكندر صورة مثمنة 
الشكل مكتوب على أضلاعها المسائل السياسية الحكمية وهى 
الحكمة المنسوبة إلى أرسطو أو إلى كسرى أنو شروانء 'هذا 
العالم سياج بستانه الدولة» والدولة سلطان يحفظها السنة؛ 
والسنة شريعة يحوطها الملك» والملك راع يعضهه الجندء 
والجند أعوان يكفلهم المال» والمال رزق تجمعه الرعية: 
والرعية خدام يتعبدهم العدل» والعدل مألوف وبه صلاح 
العالم". ثم يعود الطهطاوى فى النهاية إلى رأس الموضوع 
"إسعاد الحاكم للبلاد والعباد". ويصرح بأن السعى فى أداء 
الحقوق الوطنية منحة إلهية يمنحها الله سبحانه. وقد كان 
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السلف الصالح يدعون لصلاح ول الام لان قو مضنت جه 
خلا المسلمين: 

والاها :8 قتي العدل بو الطمددق: .و الوا ف الوضيسة 
ومجاراة النفس على أفضل أحوالهاء "من عامل الناس فلم 
يظلمهم؛ وصدقهم فلم يكذبهم» ووعدهم فلم يخلفهم فهو ممن 
كملت مروءته» وظهرت عدالته» ووجبت إخوته» وحرمت 
غيبته". كما تقتضى التوجه إلى أعالى الأمور وليس إلى 
سفاسفها» "إضر اله تفسالن فكقة معمالن الأمحوق «وتكموة 
سناحنيا"! أونوقة قال ان مصوين نهدن ستحانها سهان 
المروءة. 


ه- الدولة التاريخية. 
ليست مصر فقط هى الوطن أو المنافع العمومية بل 
هى أيضا الموقع التاريخى وامتدادها واستمراريتها فى 


الزمان. فنشاأت شخصية مصر وعوائد المصريين من تراكم 


)١(‏ وهو مثل ما قاله ليبنتز "أن العظيم أقل تكلفة من التافه" عغتامه عدصنامناة ء.آ 


101 عا عدان عتغطن فصامل1. 
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لجان و الكيو اتور كنا ,فته التفقية و الحمن اه ورفنها نشات 
الأديان وعقيدة التوحيد وتهذيب الأخلاق» وفجر الضميرء 
نظرا لما يقوم به الدين من رقابة على النفوس وصلاح الدنيا 
واستقامتهاء وإقامة العدل والإحسان وعمارة البلاد وسلطان 
الأرض. وفيها تحققت المنافع العمومية التى تعود بالثروة 
والغنى وتحسن الحال. ونشأ العمران ابتداء من الفلاحة. ثم 
توسعت دائرة العمران بالأسفار والسياحة فنشأت التجارة. 
فالتفترة: مضا معنو .عدر الخو ب اكه انيف و للخات ويه وماد 
من المنافع العمومية والرقى والتمدن والعمران من زراعة 
وتجارة وصناعة على الرغم من اختلاف أغراض كل منها 
حتى لقد ظن الحكماء أن هذه الصنائع مضادة للأخلاق 
والآداب كما هو معروف من نقد ابن خلدون للتجارة وأخلاق 
القع 201 

ومصر هى أيضا الجغرافياء» الموقع المتوسط بين 
الشرق والغرب»ء وبين أآسيا وأفريقياء وبين الشمال والجنوب. 
منفتحة على سواحل الشام وعلى أحراش السودان. وهى 
فتوحات محمد على الحديثة توسيعا لرقعة مصر وأمنها 


(#41 لفاك صن ف 
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التو 1 
ويفصل الطهطاوى المنافع العمومية فى الأزمان 
القديمة وأنها كانت بسيطة سهلة لا تحتاج إلى كبير شىء7). 
فالاأرض الخصبة كانت رأس مال المزارع. وإذا كانت لمالك 
الأرض فإنه يستعبد المزارعين لفلاحتها. فهم جزء من ملكية 
الأرض مع الحيوانات والآلات. وإن كان حرا فله أجر 
عمله» ويظل يعيش فى إقطاع السيد. وكالنت الصناعات 
مقصورة على الضروريات» ويقوم بها الأرقاء أيضا. فكانوا 
يصنعون ما تدعوا إليه الحاجة. وكان يتم استيرادها أحيانا 
من الممالك الأجنبية إذ كانت أفضل تصنيعا. وكانت النظم 
الاقتصادية لا تحتاج إلى كثير من المصارف خاصة فى 
أوقات السلم. وفى أوقات الحرب» مثل الحرب بين روما 
وقرطاجنة» بدأ تنظيم العطايا للجنود من إعانات الأهالى بما 
فى ذلك بعض المصنوعات. 

وتتقدم المنافع العمومية بما يسميه الطهطاوى الأسفار 
والسياحات أى انتشار الأمم خارج أوطانهاء وتوسيع رقعتها 


.١6ص السابق‎ )١( 
.١545-١١هص الباب الثانى» الفصل الثانى» السابق‎ )١( 
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لزيادة مواردهاء وفتح أسواقها دون أن يكون لديه مفهوم 
هو السبب فى فتح دولة الإنكليز بلاد الهند كى تتسع تجارتها. 
تميل إلى الجد والكد والكدح فى تحصيل المعالى والأموال 
ركوب الأخطار لنيل الأمانى وبلوغ الأوطار(!). 

وهو ما فعله العرب أيضا لفضلهم على غيرهم بالتواتر 
فى أغلب الخصال الحميدة. فالعرب أكثشر الأمم شجاعة 
ومروءة وشهامة. ولسانهم أتم الألسنة وتمييزا بين المعانى. 
برعوا فى العلوم الرياضية. وفى الحديث "إذا زلت العرب 
زل الإسلام" . وفتحوا البلاد ونشروا الإسلام وأقاموا المدنية 
وأسسوا النظم. والشواهد على ذلك كثيرة فى مأرب وحضارة 
سبأ التى أشار إليها القرآن #لقد كان لسبأ فى مساكنهم آية 
جنتان عن يمين وشمال كلوا من رزق ربكم واشكروا له 
بلدة طيبة ورب غفور). ثم انهارت الحضارة بعد ذلك 


)١(‏ الباب الثانىء الفصل الثالث: فى أن الأسفار والسياحات مما يعين على 
تقدم المنافع العموميةء السابيق ص55 .١51-١‏ 
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د فأرسلنا عليهم سيل العرم4. فقصص القرآن 
يثبت قيام الحضارات وسقوطهاء قيامها فى #وجعلنا بينهم 
وبين القرى التى باركنا فيها قرى ظاهرة4» وسقوطها فى 
(ومزقناهم كل ممزق). ولقد تاجر الرسول لخديجة وعظم 
ربحها. وهذه هى الحكمة فى رعى الأنبياء الغنم تعويدا له 
على السياحة وإدارة شئون الأمم. وقد سافر موسى إلى مدين 
وعاون النساء وتزوج إحداهن بعد خطبتها من شعيب فى 
مقابل استئجاره ثمان سنين. ويفصل الطهطاوى ذلك إسلاميا 
عق طريق :اناق الوا ةنو الك تتسيف مون رساتن سنا 
والصيف والتعود عليهما وطبقا لدعوة إبراهيم #رب اجعل 
هذا البلد آمنا وارزق أهله من الثمرات4. 
ويفصل الطهطاوى هذه السياحة والأسفار عند 
الصوريين وسكان سواحل بر الشام وبراعتهم فى التجارة 
والعلوم البحرية('). فالضرورة هى الأصل. لجأتهم إلى 
ركوب البحار والتجارة بالأخشاب. وهم الفينيقيون 
(الفنيكيون). فالحركة بركة وكما أنشد الشافعى7). وقد سبقوا 
)١(‏ الباب الثانىء الفصل الرابع ص59 .١54-١‏ 
)١(‏ تغرب عن الأوطان فى طلب العلا .٠.‏ وسافر ففى الأسفار خمس فوائد 
تفرج هم» واكقتدعاب معيشة2 .. وعلم واداب». وصحبة ماجد 
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الغرب الحديث فى اكتشاف "عشم الخير”" أى رأس الرجاء 
الصالح. وهم أول من اكتشف الصباغة باللون الأحمر 
الأرجوانى. وهم أول من اخترعوا حروف الهجاء 
المستخرجة منها الحروف الإفرنجية خاصة اليونانية بالهام 
رباذى. فالكتابة من ضمن الفضائل الأولية. وقد ككقب ابن 
الرومى رسالة فى تقديم القلم على السيف('). 

وقد سبق العرب الإفرنج فى وضع أسس علم الفلك 
للمساعدة فى السير ليلا وكما وصف القرآن #وبالنجم هم 
يهتدون4. كما سخر الله الأرض والبحر للسياحة #وهو الذى 
سخر البحر4. واخترع العرب البوصلة (الإبرة) ضمن 
المنافع العمومية قبل الأمم الأخرى فى تجارتهم مع الهند. 
وفى عصر الخلافة عقدوا معاهدات مع الدول الأوروبية 
لتنظيم الملاحة فى البحار. كما سبق العرب غيرهم فى 
صناعة الساعات لحساب الوقت وتقدير عدد السنين. وقد 
اشتملت كتب الفقه القديمة بعض المنافع العمومية فى 


السابق ص١٠5١١.‏ 

)١(‏ وهو ما قاله نابليون بعد 'نداءات إلى الأمة الألمانية" لفشتهء 'لفد هزم القلم 
السيف" على عكس ما قيل فى الشعر العربى: 

السيف أصدق إتباء من الكتب .. فى حده الحد بين الجد واللعب. 
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المعاملات الشرعية مثل الأحكام التجارية كالشركة 
استفادت منها المعاملات الأوروبية غير .مخالطات تجار 
الغرب مع أهل الشرق مما استدعى إقامة المحاكم المختلطة. 
ثم يطبق الطهطاوى أقسام المنافع العمومية فى الأزمان 
الأولية على مصر المحمية» وأنها كانت من التمدن والتقدم 
نفكائة بغلية1١.‏ :فقة تقدنت مضيو وااعتة فن عيندة أرفناة 
سابقة وأدوار متناسقة» وحازت على المنافع العمومية بوجه 
إجمالى(). وقد تقدمت مصر فى المنافع العمومية أكثر مما 
تقدمتثت البلاد الأخرى المطلة على سواحل البحار. وجريان 
النيل من جنوبها إلى شمالها من أقوى الأسباب فى هذا التقدم 
وكما تدل على ذلك آثار مدينة طيبة (طيوه). بل لقد امتدت 
اثار مصر إلى سواحل نا ويدل ل ذلك اكتشضاف 
أعمدة مصرية بمعيد فديم في نايولى. فاكانت بابل تنافس 
مصر. فمصر والعراق أكبر دولتين تاريخيتين فى العصر 
القديم. وتأسست فى العراق مدينتا بابل ونينوى. ويس تطرد 


.7١5-117١ص الباب الثالثء, السابق‎ )١( 
.1241-1١1١ص الفصل الأول‎ )١( 
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الطهطاوى فى تاريخ العراق كمناسبة لجمع المعلومات 
التاريخية مثل تسلط الملك ننياس وأخذه زمام المملكة من 
أمه» وتسلط سردينال على العراق وإحراق نفسه ونسائه» ثم 
دخول أذربيجان والعراق تحت مملكة الفرس. ثم تولية 
كيروش ملك العجم مملكة العراق. ثم يصف الطهطاوى ما 
كانت عليه مدينة منف فى الزمن القديم. وفخليجها الامو 
والكلة ف عستها ات . 

فقن كاتمانك ادن وولانل: العظية اكنة: اماع بكسرة 
الإدارة الملكية» والسياسة العسكرية» ومعرفة الألوهية. وقد 
تملكت مصر هذه العوامل الثلاثة فنهضت وتقدمت منذ قديم 
الزهاة“فقة يكة الاذانة ف مكيبن الفذيطة هما ايسنتوحت 
طاعة الرعية للملوك. وتم توزيع أراضى مصر على طوائف 
ثلاث: الملك؛: والكهنةء والحند. وفى السياسة العسكرية كانت 
مصر كثيرة الجند. يكافأ الشجعان منهم. واخترعت مصر آلة 
الحراثة» ورتبت مجالس القضاء. وتم توقيع العقاب على 


)1( سألت أطلال مصر - عن عين شمس ومنئف 
فما أصارت جوابا : ولااأجابت بحرف 
وفى السكوت جواب 0 لذى الفطنة يكفى 

السابق ص76 .١‏ 
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المذنبين والفحص عن أوجه التعيش متل قانون "من أين لك 
| قن ينذا لصيو :و كا مههان النولةةفي .قاية الأيصيت 
والستقاعة تحاف 1 

يؤصل الطهطاوى تاريخ مصر اعتمادا على الايات 
القرآئية كمصدر للأخبار التاريخية مثل الاستشهاد على تقدم 
مصر وامتيازها فى المعارف فى الزمن القديم بأية #اجعلنى 
على خزائن الأرض إنى حفيظ عليم4 من قصة يوسف 
وفرعون7). ويبدأ بحسد إخوة يوسف لأخيهم حتى تدبير 
يوسف لغلال مصر وحفظ الحب فى سنبله. ويدخل فى 
تفاصيل القصة وليس فقط البداية والنهاية» تعرف يوسف 
على أخوته» وذهاب البشير بقميص يوسف إلى أبيه» والدرس 
المستفاد منها ليس فقط أسباب نزولها وهو إخبار اليهود بآل 
يعقوب وسبب أنتقالهم من الشام إلى مصر بل علو درجة 
مصر وعدل أحكامها وترتيب قوانينها”". 

ويشيد الطهطاوى بفتوحات الإسكندر الرومى للديار 
المصرية وما نتج عنها من اتساع دائرة المنافع العمومية 
)١(‏ السابق ص78١141-1.‏ 
1 الباب الثالث» الفصل الثانى ص ال تام 1 , 
(") الباب الثالثء الفصل الثانى ص .117-١,١‏ 
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الناتجة عن مقدمات الحزم والكياسة وشرطيات أشكال العدل 
في “الثذيق. واالسياسة!'١.‏ :وسلو كف الإستكندن ‏ فى البلاة: المفتوحة 
كانرة اسلو اك وان الل قصوي ذلك الع التسكيا و و ا 
القرنين المذكور فى القرآن. وجعلوا رسالته نشر التوحيد 
وإعلاء كلمة الله كما تبدو فى مراسلاته المنتحلة مع أستاذه 
أرسطو ومع أمها". وقد تحقق للإسكندر تمثل المال والعقل 
والسعد. ويذكر الطهطاوى تفاصيل عدة عن الإسكندر: 
تتويجه ملكا للأمم» وتأليف من تحت حكمه من الملل» ونسبه 
وولاية أبيه: ورتبته العسكرية» والقصد من حرب العجممء 
وتجميع اليونان للمساعدة» ثم قتل أبى الإسكندر فى عرس 
ابنته» وتربية أرسطو للإسكندر» وفائدة التاريخ للملوك. ثم 
توجه الإسكندر لحرب بلاد أسيا بجيش يسيرء وفتوحه لبلاد 
العجم ثم فتحه لمصر. ثم توفى الإسكندر وهو فى ريعان 
الشباب دون أن يعهد إلى أحد بالسلطة. وترتب على فتوحات 
الإسكندر مزايا جسيمة للتمدن والمفافع العمومية. وحكم 
مصر البطالمة. وظهرت مائر حكم الإسكندر فى عهدهم. 
)١(‏ الباب الثالث, الفصل الرابعء السابق ص5 9١05-1؟577/5.‏ 


)١(‏ وهو ما قاله بعض المحدثين عن أثر الحملة الفرنسية على مصر بقيادة 
نابليون وبداية مصر الحديثة بها. 
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ومنها منارة الإسكندرية التى كانت من عجائب الدنياء ومكتبة 
الإسكندرية» وتقدم الملاحة والأسفار البحرية فى عهد 
بطليموس الأول. وامتلأت خزائن مصر بالذخائر. وقد جلب 
بطليموس الأول اليهود إلى الإسكندرية» وشيد لهم حارة 
خاصة» حارة اليهود. ثم ضاقت دائرة المنافع العمومية فى 
الأدوار الأخيرة حتى استيلاء السلطان سليم على مصر دون 
ذكر حكم العرب لمصر وحكم الفاطميين والإخش يديين 
والطولونيين والأيوبيين والمماليك. ثم تغلبت الفرنساوية على 
مصر وانتزعتها من الخلافة قبل أن تعود إليها. ثم خلص 
معمة كان مين مو شيط ون [لنياات ف التخصو انق النرس اق 
العسودة بالثوة لوكي :و التكؤة الأحلرة. وكتوسيرك امعان 
الإسلام» وابتهج الناس بدين خير الأنام. فعلاقة أرسطو 
بالإسكندر مثل علاقة الطهطاوى بمحمد علىء» وهيجل 
بفردريك الثانى» المفكر والأمير» الفيلسوف والملك. 

ويصب التاريخ الماضى فى التاريخ الحاضر. وتعود 
المنافع العمومية إلى مصر حسب الإمكان فى عهد محيى 
مصر '"جنتمكان27. ويصعب التمييز بين التاريخ المعاصر 


)1( وهو الياب الرابع» السابق ص ١‏ . ,ا 
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لمصر وبين مدح محمد على بانى مصر الحديثة. إذ يتحدث 
الطهطاوى عن 'مناقب جنتمكان محمد الاسم على الشأن وأنه 
نادرة عصره ومحيى مأثر مصر والمقابلة بينه وبين عدة من 
مشاهير ملوك الأعصر القريبة!). إذ تعلم القراءة والكتابة 
فى سن الخامسة والأربعين. كان متدينا على حد الاعتدال. 
يؤثر الفعل على القول. ويتعلم بالتجربة. يقصد التغلب 
بطريقة العبد وليس عن طريق كسب الأجر. وكان من مأثره 
تخليص الحرمين الشريفين والأقطار الحجازية من عبد الله 
بن سعود شيخ الوهابية. فقد أتعب الحجاج بقطع الطرقات. 
انتصر عليه محمد على وأسره وأرسله إلى الأستائنة لضرب 
عنقه. وقاد إبراهيم حملة المورة ولكنها استقلت. ولم تعد 
الحملة بأى نفع على مصر إلا هجرة بعض الألبان إلى مصر 
واندماجهم مع أبناء الوطن» وتمرين العسكرية المصرية على 
الحرب والجهاد إلى يوم الدين. ومقدونيا مسقط رأس أميرين 
عظيمين هما الإسكندر ومحمد على. ثم يقارن الطهطاوى 
العظماء بعضهم ببعضء السلطان سليمان القانونى 
والإمبراطور شارلمان (شرلكان) ملك أسبانيا والنمسا. وقد 


.777-7 الفصل الأول ص/.‎ )١( 
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بعث السلطان سليمان "عمارة" بحرية أى أسطولا لنجدة ملك 
فرنسا. وسافر إلى أورويا بجيشه وعاد منصورا. كما حافظ 
على ولاية تونس. ثم يقارن الطهطاوى بين سلاطين آل 
عثمان وسلاطين أوروبا. فقد بلغ عصر لويس الرابع عشر 
فى أوروبا درجة الكمال. كما جدد كولبرت المنافع العمومية؛ 
محل ماين الحانة الععوكرة من الكارج لوقه رو 
رثا فولتير لويز الرابع عشر. ويرصد الطهطاوى سلاطين 
ال عثمان المعاصرين للويز الرابع عشر. شم ينتهى إلى 
ملاحظة نظرية عن مساعدة كبار الوزراء أرباب الفراغ 
لملوكهم على التمدن مثل إبراهيم وإسماعيل. 

بل يؤيد الطهطاوى قصد محمد على لنهضة مصر 
بالآيات مثل #يريدون وجه الله4 وبالأحاديث مثل '"إنما 
الأعمال بالنيات" و "من قاتل لتكون كلمة الله هى العليا فهو 
اسوك انمع مكل "تاليزم التسكو القووى تسر ل 
الشكلء "إن الله لا ينظر إلى صوركم وأموالكم وإنما يننظر 
إلى قلوبكم وأعمالكم". وأحاديث أخرى تؤكد على دور النية 
وأهمية العمل. 

وق لتمكنت ريا فخ تنصين "العمويية كل التنكن من اذا 
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المحمدية العلية وتسلطت على قلبه وأخذت بمجامع لب:١().‏ 
ويبرز الطهطاوى توحد المنافع العمومية بشخص محمد 
على. فالفلاحة منبع الثروة فى مصر كما وضح ذلك من 
قصة يوسف. وقد تمنى نابليون أن يحكم مصر حتى يحسن 
أراضيهاء ويكثر أهاليها. وقد خطر ببال محمد على نفس 
الشىء لإحياء ما فى مصر من الموات بزيادة فروع النيل 
واتساعها وتنظيفها » وتوسيع الرقعة الزراعية» واستصلاح 
أراضى الفيوم» وتنظيم توزيع مياه النيل» وإنشاء القفاطر 
الخيرية. ومع ذلك فقد أولى معظم همه لتنظيم العسكرية 
المصرية لما لها من منافع عمومية فى التسليح والخدمات. 
وقاس النيل بغيره من الأنهار. وشق ترعة المحمودية. 
ووضع خطة لزيادة ثروة مصر. فأرض مصر تراكم من 
الطمى أثناء الفيضان. وقد أدرك ثلاثة مخاطرء ارتفاع أرض 
مصر بسبب تراكم الطمى وبالتالى صعوبة الرى. والنحر 
النهرى يسبب انخفاض التربة فيتسع مجرى النهرء والنحر 
الأرضى للدلتا من ماء البحر عند المصب. وقد صاغ الدورة 
الزراعية لزيادة المحاصيل. وأزال الموانع الطبيعية التى 


)١(‏ الباب الرابع؛ الفصل الثانى ص791-77. 


12057 


تعطل مساحة الأراضى المزروعة. 

قف ادن فيد خلن نمق أصحير لا المنافع العمومية 
الحسيمة والوصول بها إلى الحضول على التقدمات العميمة 
فى زمن يسير مما لو أنجزه من الملوك جم غفير لعد من 
العملج. الكت ,امرك ليون "ابو نكا تذوون مح ملسي 
من الحكمة الإلهية كما قال الغزالى فى "إحياء علوم الدين" ! 
ويفصل الطهطاوى نظام الرى اعتمادا على ما قاله فرعون 
#أليس لى ملك مصر اليوم وهذه الأنهار تجرى من تحتى 
أفلا تبصرون». كان هناك نظام رى قاصر فى عهد 
المماليك. ثم سخر المولى تبارك وتعالى محمد على لإحياء 
غفارية.مصن..:وكاة: القدماء قد صنوزوا الأراتى للورشيذ 
ولم يستحسن منها إلا إقليم أسيوط! فأكمل محمد على نظام 
الرأى بإنشاء القناطر الخيرية وشق الرياحات. وأرسل بعشة 
الاستكساكه اهالى الش لون اشنا السذارفق ويمذريسة الالسيك 
لمعرفة اللغات؛ والاستفادة من الكتب الأجنبية. وأنشأ 
بالإسكندرية ترسانة شبيهة بترسانة طولون. ولم يعد يستورد 
السفن من الخارج. وعرب الجيش فى مصر السودان. 


)١(‏ الباب الرابعء الفصل الثالثء السابق ص744-75. 
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فسان الى سان فا بشاو ياه السيوةك اليتكتباك 
المعادن الذهبية وأعمال الطرق التجريبي(). ويبين 
الطهطاوى أمهات المعادن المستخرجة فى هذا العهد. ويعتمد 
على القران فى ضرورة استخراج الذهب دون اكتنازه 
(والذين يكنزون الذهب والفضة ولا ينفقونها فى سبيل الله 
فبشرهم بعذاب آليم4. ويقارن ذهب السودان بفضة أمريكا 
(أمريكه) وجمهورية المكسيك (مكسيكا). وتحولت الزراعة 
التقليدية إلى تعدين. وتحول النيل من مياه للرى لطرق 
مواصلات لاكتشاف المعادن. ويفصل منجما منجما ومدى 
تعاؤى: الاهالن أو معارضتهم. ودخل محمد على الخرطوم 
وأرسل خبراء المعادن إلى كافة أرجاء السودان. وقام بإرشاد 
الأهالى إلى وسائل الزراعة الحديثة. وشيد بعض المبانى. ثم 
يئس من استخراج الذهب وعاد إلى مصر بعد قراءته تقرير 
رئيس خبراء التعدين بعدم فائدة استخراج المعادن فى 
السودان لقلة الربح وعظم التكاليف. فالسودان ليس بلدا 
للمعادن بل للزراعة إن تم تحسينها وتجويدها. وثقافة الناس 
فى السودان شرعية يمكن استثمارها فى حثهم على الجد 


.714١-7 الباب الثالثء, الفصل الرابع» السابق ص44‎ )١( 
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والاجتهادء والعلم والتعلم. ولسانهم عربى فصيح. ويمكن أن 
لتصيح أكثر تمدنا من أمريكا. وقد سافر الطهيططاوى الى 
السودان ونظم قصيدة فى أحوال البلاد وعوائدها وهى من 
أطول القصائد. ولطول مدة الإقامة فى السودان وتحقيق النفع 
للوطن ترجم هناك 'وقائع تلماك"؛ وطبع فى بيروت وهو من 
أنفع الكنب فى الأذاهء ثم تو فى محمد علحى :وكان يجعحل 
كسب المعالى دائما نتصب فود 

وإذا كان الباب الثالث عن تأصيل المنافع العمومية فى 
محمد عن فإن الخامس فم مستقبل المنافع العمومية حون 
الاضحةلاتكات المعصدودة م كسسن: أبن لهات الال 
العصرية7). فيذكر أولا تقدم مصر فى الوقت الحالى؛: 
وتوسيع المشاريع والمسالك. ثم يفصل الطهطاوى 'ملحوظات 
عمومية تتعلق بالديار المصرية أبداها بعض من أرخ لمصر 
من أرباب السياحة وحرص فيها على ما يلزم من تقديم 


)١(‏ السابق ص71794-5756. 
)١(‏ الباب الخامسء السابق ص847؟5417-5. 
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التمدن بتحسين أحوال المنافع العمومية» تجارة كالت أو 
زراعة أو فلاحة» وهذا باعتبار ما كان كما لا يخفى على 
ذوى العرفان7). إذ لم يستطع حتى الآن أرباب السياحة 
الوقوف على حقيقة مصر. وقد رأى الفرنسيون بعد تغلبهم 
على عفان :عدن ١‏ أنه لق يخكمية) لضان اتككو يت لوا اه 
لحكومات اوها انلعف شانا كفين ١‏ فقو القن و التفحدرة: 
فالمحك هو النظام المشامي»» وتضفة يكال اطناع محقيياق 
البحيرة روضة البحرين والشرقية والجيزة والقليوبية والفيوم 
وبنى سويف والمنيا وأسيوط وجرجا. ويمكن الاستثناء من 
العوائد المالية ترغيبا لتكثير المعمارية. كما يذكر كيفهية 
تحسين الثروة الحيوانية. ثم يتناول القوى البشرية» ويبين 
استعداد أبناء مصر بقرائحهم الذكية لجميع المعارف والمنافع 
البشرية» وإمكانية تحويل مصر إلى حالة مستحسنة كل 
عشرين سنة مرة وحفظ قواهم العقلية إلى آخر أعمارهم. وما 
أكثز الاشهان فى ذلك . 

وقد بلغت المنافع العمومية بالديار المصرية درجة 


)١(‏ الفصل الأول السابق ص1/5-7,7. 
)١(‏ الفصل الثانىء السابق ص 14-١786‏ 15. 
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ارتقاء جلية فى عهد الحكومة الحالية طالما أن الطهطاوى هو 
مفكر الدولة وحارس النظاء7"). ومع ذلك فلا لزوم للمروج 
المدبرة فى مصر وهو البرسيم. وأفضل منها زرع القطن: 
وغرس شجر التوت» وتربية دودة القز. ويفصل كيفية تسبيخ 
الأرض المهيأة لزراعة القطن وزمن بذره؛ وكيفية الاعتناء 
بشجره ونموه. ثم يبين حسن مياه النيل واستعمالها فى 
الصباغة. ثم يتحول من زراعة القطن إلى زراعة الآرز 
وكيفية تحسينها بالأقاليم» وكذلك قصب السكر بالمنيا. ويقارن 
بين الفلاحة وصناعة الصوف أيهما أقدم. ويض رب المثشل 
بتشريف إمبراطور الصين للزراعة بأن حرث بنفسه الأرض 
فى يوم مشهود. ثم ينتقل إلى الشروة الحيوانية:؛ تربية 
المواشى والأغنام خاصة الغنم البيض وعدم ذبحها. وقد 
جلبها إدوارد ملك الإنجليز إلى مملكته. كما استوردت 
إنجلئرا غنم الهند خصيصا لصناعة الصوف. واشترت مملكة 
فرنسا الأصواف المغزولة بأثمان غالية قبل اختراع دواليب 
الحلج والغزل. وقد أفادت التجربة بإبقاء الصوف بلا جز 


غدة يبتو أت:ويتخذت) عرق الحوخ القر سي ::ويعتينة: فى كل 
)١(‏ الفصل الثالثء السابق ص65 577-75. 
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ذلك على حدس قرآنى #وجعل لكم من جلود الأنعام بيوتا 
تستخفونها يوم ظعنكم ووم إقامتكم). وعن استعمال 
امو فهرو انرما ها و التعانها متناعا: 


1- خاتمة: طبقات الوطن. 

وفى الخاتمة يصف الطهطاوى الوطن وطبقاته الأربع: 
ولاة الأموز: :و الغلماء والقضياء. و أمتاغ: الديقء و الغز آة» و اهل 
الزراعة والتجارة. وهى طبقات اجتماعية أكثر منها مكونات 
للوطن أو بنية للدولة وسلطاتها التشريعية والقضائية 
والتنفيذية'). وهو ترتيب هرمى يستدعى الفارابى» أعلاها 
الحكام ثم العلماء والقضاء وأمناء الدين ثم الغزاة؛ وأدناها 
أهل الزراعة والتجارة والصناعة أى العمال الحرفيون. 

وظيفة ولاة الأمور من أعظم واجبات الدين. فالسياسة 
سياسة شرعية. والدين يشمل الدنيا. والسياسة الشرعية 
سياسة مدنية. كما يحتاج الانتظام العمرانى إلى قوتين: قوة 
حاكيية وق فا تكو مدو تمل الكورة الشاكفة"السنلط اق الخاقت» 
التشريعية والقضائية والتنفيذية. وفن السياسة هو الذى يعطى 


.445-9 خاتمة» السابق ص48‎ )١( 
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الأصول والأحكام التى تدار بها المملكة. وأحيانا تسمى فن 
الإدارة أو علم تدبير المملكة» وباللغة الأجنبية "بوليتيقة". 
وهى العلم بالسياسة وأحوال الناس. لذلك يتم تعليم القرآن فى 
البلاد الإسلامية وتاريخ الأديان فى بلاد أخرى لسد هذا 
الصبية لتعلمه منذ الصغر بالإضافة إلى القصائد واللغة 
العربية والأمور السياسية والإدارية لفهم أسرار المنافع 
العمومية. فالمصالح الشخصية لا تتم إلا من خلال المصلحة 
الإنسان 5 الحكومة يسددعى سبق معرفة تاضبول وظيفته: 
ومنها كتمان الأمور السياسية عن العموم وجعلها من أسرار 
الذؤلة فين .الازفاة السايقة:ؤقة سارك الأو امدو ‏ الكذنوية 
بقيد أبناء وجوه الناس بوظيفة معاونين ليتمرنوا على الأحكام 
بالرغم من اختصاص الملك بمعالى الأحكام وكلياتها 
وتفويضه جزتياتها لوكلائه!'). 

كان النظام الملك بانتخاب السواد الأعظم وإجماع 


.553-1 الفصل الأولء السابق ص41‎ )١( 
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ورائى ضمانا لحسن انتظام الممالك. وإن على الملوك حقوق 
ولهم واجبات. فهو خليفة الله فى أرضه؛ وحسابه على ربه 
وليس على رعيته بالرغم من أن الشرع قال بأن "الدين 
النصيحة:» لله ولكتابه ولرسله ولأئمة المسلمين وعامتهم". 
والاقة مجكية تكن نو اقرني كد خدياة بوتعانية علي لخدو 
والشر. والذمة فى العقل والقلب وهى فطرية فى النفس 'جئت 
تسأل عن البر والبر ما اطمأنت إليه النفس» واطمأن إليه 
القلب. والإثم ما حاك فى النفس وتردد فى الصدر. فاس تفت 
نفسك وإن أفتوك الناس وأفتوك": "وكل مولود يولد على 
الفطرة". والرأى العمومى يحيل ولاة الأمور على العدل 
والإحسان. وفى الحديث "إن الله يحب العدل". وقدنص 
القرآن على ذلك أيضا #إن الله يأمر بالعدل والإحسان»): 
#(وأقسطوا إن الله يحب المقسطين»4. ونفوذ ولاة الأمور 
يعود على الرعية بالفوائد الجسيمة. ووظيفة المجالس 
العقاو كاري المرذاكن اام بوره اقفو اللي السسو ون كين 
الجارهة 

والحاكم رحيم بالرعية. إذا كان دأب المنصب الملوكى 
الصفح عن الجانى أو تخفيف العقوبة عنه. فالملوك يتصفون 
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بالحلم. وإن صفح الملك عن الجانى يمحو العقوبة ولا يمحو 
الذنب كما هو الحال فى الشريعة الإسلامية» والتفرقة بين 
الحق المدنى والواجب الأخلاقى. ولا يكون صفح الملك فى 
حقوق العباد. وأن عفو الملوك مطلوب لكونهم أولى بالتخلق 
بأخلاق الرحمن وطبقا للحديث "الراحمون يرحمهم الرحمن. 
أرحموا من فى الأرض يرحمكم من فى السماء وهو كما 
ما تؤكده التجربة الشعرية. 

ويفعل الملك ما فيه صلاح الرعية. ويختار للولايات 
المهمة من أرباب المعارف السياسية من فيهم الكفاءة اللازمة 
والمعلومات الكافية. وعلى الرعية طاعتهم #وأطيعوا الله 
وأطيعوا الرسول وأولى الأمر منكم». وحقوق الرعية» وهى 
الحقوق المدنية» حقوق أهالى المملكة بعضهم على بعضء» 
الحقوق الخصوصية الشخصية فى مقابل الحقوق العمومية 
هى أقرب إلى المعاملات الفقهية. أما حقوق الدوائر البلدية 
فهى فرع من المدنية. فالدائرة البلدية والناحية والمشيخة تفيد 
نفس المعنى. ويسبق تكوين الدوائر البلدية تكوين الحكومات 
والممالك. فالمجالس المحلية هى التى تحكم قبل المجالس 
النيابية. وقد سمى رئيس الناحية شيخ البلد أو شيخ الحارة 
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نظرا للاحترام الواجب للشيوخ. والبلد هى الحارة» كما أن 
الشام هى دمشق» ومصر هى القاهرة. ومن خصائص شيخ 
الداترة البلدية ترتيب الأشغال العمومية. ويرخص لشيخ 
الناحية بإجراء ما هو من خصائصه بدون استثئذان من هو 
فوقه من الحكام إلا فى الأمور الجسيمة» تجنبا للبيروقراطية. 
وعلى شيخ البلد أن يكون لديه القدر الكافى من المعلوأمات 
عن الناحية. 

وفى أوروبا كانت ملكية الأرض الزراعية حكرا على 
الأمراء الذين يدفعون الضرائب للحكومة فى مقابل ترك 
أياديهم مطلقة فى الأرض. لذلك قامت الحروب الصليبية 
مذعوق النترنة اه القشوى؟ الكدرفعتب رو كدو فق ار أكون السوسلهن 
حتى قامت الثورات الحديثة دفاعا عن الحرية والتمدن. وقد 
نتج عن ذلك تمتع الأهالى بثمرات الاكتساب وتحصيل 
المنافع» وقوة الحكومة» وتمكين الدولة دون توسط الأفراد 
والملتزمين. وتقوم الشريعة الإسلامية على تسوية الجميع فى 
العدل والإنصاف. فيتم ترتيب عمد الدوائر والمشورات 
البلدية. فالشريعة معيار المملكة» والسياسة ميزان السلطنة. 
فيزنون الرعليا بأنفسهم بميزان الشريعة. 
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أما وظيفة العلماء والقضاة وأمناء الدين فهم "علماء 
الحقيقة وعلماء الشريعة وعلماء الحكمة والأمور النافعة التتى 
عليها نظام الدنيا والدين'7!). علماء الحقيقة هم أهل الزه د 
والورع؛ وهم الصوفية. والعلماء هم ورثة الأنبياء وحملة 
الشريعة» 'لولا العلماء لهلكت أمتى. اللهم احفظ العلماء واعف 
عن الجهال وارحم الناس". ولهم احترامهم الكامل من الدولة. 
وهما جماعة علمء العالم والمعلم "العالم والمعلم شريكان فى 
الخير". ولهم منزلتهم العالية» "أنزلوا الناس منازلهم". وعلى 
العلماعء الشرعيين الجمع بين العلوم الشرعية والمععارف 
البشرية كالعلوم الحكمية العالية. وهى ليست علوما أجنبية 
كما تبدو الآن. بل هى علوم إسلامية نقلها الأجاذب إلى 
لغاتهم من اللغة العربية. 

أما القضاء فهو منصب له جلاله وقدره خاصة إذا 
اجتمع مع نقابة الأشراف. وقد جمع بعض أسلاف الطهطاوى 
بين هاتين المكانتين مع ذكر أسمائهم. وقد استقر الفقه على 
مذهب ألى حنيفة النعمان بعد أن كان متعدد الأركان على 
المذاهب الأربعة لأسباب سياسية خالصة فى الخلافة 


)1( الفصل الثانى» السابق ص 1-753 
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العثمانية. وتتطلب الأحوال والمعاملات العصرية تنقيح 
الأقضية والأحكام الشرعية بما يوافق مزاج العصر بدون 
شذوذء مع جواز تقليد غير المذاهب الأربعة طبقا للحلجة. 
والتشديد والتخفيف فى الأحكام يتغير بتغير الأزمان. ومن لم 
يحمل هم المسلمين فليس منهم. وليس من الضرورى أن 
يكون القاضى على مذهب ولى الأمر بل أن يكون كامل 
العقل والدين» و "من قلد إنسانا عملا وفى رعيته من هو 
أولى مفة ققة. كاف الله وروسو له وتحماغة: المستلميق ' . ذلك 
كوك هقة: التخماة' إذ الج االأاضيو و وضحط لواحي وتحةمنها 
العدل #إن الذين يأكلون أموال اليتامى ظلما إنما يأكلون فى 
بطونهم نارا وسيصلون سعيرا4» سواء كان القاضى المدنى 
أو أقاضدى العسكن: ويقوة :ولى الأمن بالتفتيثن على أححوال 
القضاة مثل باقى الولاة. 

ويتحدث الطهطاوى عن سائر الملل والطوائف كما فعل 
ابن خلدون فى "المقدمة" وطبقا للشريعة» أن تحكم كل ملة 
بكتابها وكما كان الحال فى دولة الخلافة. فروساء أحبار أهل 
الذمة هم العبرانيون واليعاقبة. وبطريق اليعاقبة أكبر أهل 
ملته. يحكم نما" ادر لاله فى المتووو لاقو ا ينسخ فى 
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الإنجيل. وتقوم شريعته على المسامحة والاحتمال والصبر 
على الأذى. وهو مثل باب روما ومساو له. يصالح بين 
المتخاصمين. أحدثوا الرهبانية للتخفيف من هموم الدنيا 
والتعفف عن الشهوات. ورئيس اليهود على قلتهم هو الحافظ 
لهم» يطبق شريعة موسى المتواترة. ويذكر الطهطاوى آراء 
المذاهب الأربعة فى الموضوع. ويجوز مخالطة أهل الكتاب 
ومعاملتهم ومعاشرتهم دون الموالاة فى الدين. وتحل الكتابية 
للمسلم وولاية العقد له من وليها. وبين المسلمين وأهل 
الكتاب عهود أمان. وإن محض التعصب فى الدين والإكراه 
عليه لا ينتج إلا النفاق» وأن الممدوح إنما هو التعصب 
لإعلاء كلمة اللها'). 

ووظيفة الغزاة والمجاهدين هم الجند الذين يدافعون عن 
التغور ويذبون عن البيضة ويحمون البلاد من غزو 
الأعداء(). وأهل الجهاد هم الأقرب إلى الأنبياءء "أقرب 
الناس درجة من درجة النبوة أهل الجهاد وأهل العلم. أما أهل 
العلم فقالوا ما قال الأنبياء. وأما أهل الجهاد فجاهدوا على ما 


.405-4٠0١ص السابيق‎ )١( 
.457-4 الفصل الثالثء السابق ص/7.‎ )١( 


12/0 


جاءت به الأنبياء". والجهاد ليس لمغنم أو شهرة أو منصب 
أو هاه يل ذفاها عة. النحق: و العذل "مض: قائلك: لتكوررة كلمة اناد 
هى العليا فهو فى سييل الله". ولا تكون المحاربية إلا 
للمشركين والملحدين والمرتدين والبغاة وقطاع الطرق 
والقاتليق للافتضياض!": 

ومن شهامة الملك تولى الحرب بنفسه لإخافة العدو 
وردعد»ء بعد مشورة العلماء أولى التجارب. و أهم صفة فى 
المحارب الشجاعة (إن الله يحب الذين يقاتلون فى صفه 
كأنهم بنيان مرصوص). ولهم الشهادة والحياة الأبدية #ولا 
تحسبن الذين قتلوا فى سبيل الله أمواتا بل أحياء عند ربهم 
يوذقون اموي :اهريدت ١‏ الحكة كيك تلان النسيوفة ولا 
قي النفكالعة مر بهذا ع اذو والحرنمه كلهي التسماقة 
حمية فى الصدر للإقدام» "إن الله يحب الشجاعة ولو فى قتل 
حية". وطالما مدحها الشعراء والحكماء. وهى فضيلة القوة 
الفقيية فو ادلتطون» زوفن كات الرتشيوك أشجع الناس قليا. 
ويقول لأصحابه والسيوف على أعناقهم "لا تراعواء لا 


)١(‏ ربما انقضت محاربة الثلاثة الأولى المشركين والملحدين والمرتدين 
وبيقيت محاربة البغاة وقطاع الطرق و الفتلة المعتدين. 
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تراعو”. وكان الصحابة فى الشجاعة مثله. ويمدحهم الرسول 
بقوله "إنكم لتكثرون عند الفزعء؛ وتقلون عند الطمع". 
والأفضل الجمع بين الشجاعة والرأى. لذلك أكثر الشعراء فى 
مدح السيف باعتباره آلة الحرب القديمة!!؟ إوأعدوا لهم ما 
استطعتم من قوة ومن رباط الخيل ترهبون به عدو الله 
وعدوكم4. ويذكر الطهطاوى بعض وصايا الملوك والأفراد 
لقواد الجيش كنماذج من آداب الحرب سواء من القدماء أو 
من المحدثين مع نصوص من "وقائع تلماك" التى ترجمها من 
الفرنسية. فأمراء الجيوش هم نواب ولى الأمر فى الجهاد 
وفى عقد العقود والوفاء بالعهود طبقا للشريعة (إلا الذين 
عاهدتم من المشركين ثم لم ينقصوكم شيئاء ولم يظاهروا 
عليكم أحدا فأتموا إليهم عهدهم إلى مدتهم»4. أما الذين 
ينقضون العهود والمواثيق فلهم المحاربة #وأما تخافن من 
قوم خيانة فانبذ إليهم على سواء»4. وقد سار الخلفاء 
والصحابة والتابعون على هذا النهج. وهو تمدن حقيقى 
مكتسب من أنوار النبوة. ومنها الشفقة والرحمة بعد القتال فى 


حق الأسرى. 


)١(‏ متل ابن الرومى وأبى العتاهية والسموأل والطغرائى. 
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أما طبقة أهل الزراعة والتجارة والحرف والصنائع 
فهم أهل المنافع العمومية7'). وعليهم تجرى الصدقات الجارية 
وتشيد لهم العمائر الخيرية مثل المدارس والتكايا 
والمستشفيات7'). ومنها أيضا تكوين شركات فرعية 
(مساهمة) لفعل الخير للناس» وتأسيس الدواتر البلدية لراحة 
الرعية المصرية. ولتحقيق المنافع العمومية التى تعنى فى 
الخاتمة الخدمات العامة التى تقدمها الدولة يعاد تقسيم مصر 
من جديد بدلا من التقسيمات القديمة أى المديريات 
والمحافظات. وليس كل مبتدع مذموم. والمبتدع النافع يقع 
موقع الاستحسان. لذلك كانت العلوم الحديثة المتجددة هى 
الحكمة العملية بمصطلح القدماءء» هى العلوم والففون 
الصناعية. ومن ثم فإن "التشبث بالعلوم الشرعية والأدبية 
ومعرفة اللغات الأجنبية والوقوف على معارف كل مملكة 
ومدينة مما يكسب الديار المصرية المفافع الضرورية 
ومحاسن الزينة. فهذا طراز جديد فى التعليم والتعلم» وبحث 
مفيد يضم حديث المعارف الحالية إلى القديم فهو من بدائع 
)١(‏ الفصل الرابعء السابق ص؟5 -55 5. 
)١(‏ وقد أتشئت جامعة القاهرة عام ١175‏ بالهدايا والهبات من أبناء 

إسماعيل. 
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التنظيم. وإذا أخذ حقه من حسن التدبير والاقتصاد فيه استحق 
مرتبة التعظيم7. 

ويختم الطهطاوى مناهجه بأتشودة للجديد لتجاوز 
القديم» وللخلف للاجتهاد على السلف. 'ولا ينبغى لأبناء هذا 
الزمان أن يعتقدوا أن زمن الخلف قد تجرد عن فضائل 
السلف» وأن لا ينصلح الزمان إذ صار عرضة للتلف. فهذا 
من قبيل البهتان. فالفساد لاعتقاد ذلك لإفساد الزمان". كما 
قال الشاعر: 
نعيب زماننا والعيب فينا ‏ .. ومالزماننا عيب سواتا 
ونهجو فى الزمان بغير عيب .'. ولو نطق الزمان بنا هجانا 

فالحضارات متتالية» وتتتراكم العلوم والصناعات. 
'فمخترعات هذه الأعصر المتلقاة عند الرعايا والملوك 
بالقبول كلها من أشرف ثمرات العقول يرثها على التعاقب 
الأكن .هق الأول ءوسو زها فى قات اكسنل مين السائق 
وأفضل. فهى نفع صرف لرفاهية العباد وعمارة البلاد". 

والقوالة العتفائية و الحولة النضوفة»الذؤلة 'العلئة) وسضحن 
المحمية» هى أولى الممالك الإسلامية بهذه النهضة الحديثة. ولهما 
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كتب 'مناهج الألباب المصرية فى مباهج الآداب العصرية". 
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دسم الخكسم 
فى ذكسراه الثائيسة 


هو من الرعيل الثانى لرواد الفكر العربى وأساتذة 
الفلسفة العربية الحديثة فى الأربعينات مع زكى نجيب 
محمود» وتوفيق الطويل» ومحمد عبد الهادى أبو ريدةة. 
ومحمود أمين العالم» وسامى الدروبى» وعبد الرحمن بدوى» 
ومحمود فاسمء وعادل عوا بعد الرعيل الأول مثل إبراهيم 
بدو هئ مدكورء وعثمان أمين» ومحمد مصطفى حلمى: وأبو 
العلة كفيفى: :و كلى سافن الشساقة وههمة علن ريات 
تلاميذ المؤسس الأول للفلسفة فى الجامعات العربية مصطفى 
عبد الرازق» تلميذ محمد عبده» تلميذ الأفغانى. فقد ارتبلت 
نشأة الفلسفة العربية الحديثة بالحركة الإصلاحية أحد مكونات 
عصر النهضة العربية. وهو الممهد لجيل الخمسينات» صادق 
جلال العظم» محمد عزيز لحبابى» شيخ بو عمران» محجوب 
بن ميلادء فواد زكرياء زكريا إبراهيم. وهو الجيل الذى 
يشرفنى الانتساب إليه» ممهدين لجيل رابع من أساتذة الفلسفة 
فى الوطن العربى كى يعيدوا إلى الفلسفة سيرتها الأولى» من 
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"- القوصية والاشتراكنة. 

ولما كانت الشام موطن العروبة. وفيها وفى العراق 
شا مويه اللرية امس" لحري اللحرين لبور 
الاجتماعى" لضم الشام والعراق فى "الهلال. الخضيب" ما 
ألهب خيال القوميين والاشتراكيين العرب بعد ارتباط القومية 
بالاشتراكية وبالعدالة الاجتماعية7'). سوريا هى المركزء 
ولبنان امتداد غربى لها. والعراق امتدادها الشرقى. وفلسطين 
امتدادها الجنوبى. مع أن فلسطين أيضا هى المدخل الشرقى 
لمصر. جاءت غزوات الشرق منها منذ الهكسوس حتى 
التتار والمغول. ووحدة مصر وسوريا ضمان لوحدة العرب 
كما ثبت أيام صلاح الدين. وماذا عن أفريقيا والمشرق 
العربى كله فيها ؟ لماذا تفضيل الجناح الأسيوى للوطن 
العربى على جناحه الأفريقى الذى قد يحدث رد فعل عند 


(1) انضم هشام شرابى إلى الحزب القومى السورى الاجتماعى عام 1545. 
وكان من أهم منظريه مع مؤسسه أنطون سعادةء ومن أهم الداعين إليه 
كما كان عبد الرحمن بدوى فى نفس الفترة منظرا لحزب مصر الفتاة فى 
مصر قبل أن يطلق السياسة بعد ثورة 157١.ء‏ ثم عدائه لها بعد تطبيق 
قوانين الإصلاح الزراعى عليه وبسبب أزمة الحريات العامة 


وديمغفراطية الحكم فى مصر. 
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الإصلاح وإليه تعود» من فجر النهضة العربية الأولى إلى 
نهضة عربية ثانية. 

وهو ينتمى إلى جيل الحرب العالمية الثانية والذى 
عاصر الأحداث فى الوطن العربى قبل الحرب وبعدها. ولد 
فى نفس العام الذى سقطت فيه الخلافة» عام .١5754‏ ورأى 
ضرب دمشق من الاستعمار الفرنسى عام .١51545‏ وعاصر 
كل النوز اكه العؤيية نامعن الاةاتاكة العسكرية ني 
سورنا فن. أوراكر الأ يتاك بحتدى. الخوو الث المضحوية 
والعراقية فى الخمسينات» واليمنية والليبية فى الستينات. 

وبعد أن حصل على البكالوريا الأولى والثانية من 
دمشق ١547-١94١‏ كانت دراسته الجامعية فى القاهرة 
أثناء الحرب وبعدها ١947-١557”‏ ولم يغادرها. وعاش مع 
إخوانه المصريين والعرب خاصة المغاربة والسودانيين الذين 
كانوا فيما بعد أساس. وحدة الأمة العربية») حخزب الاستقلال 
مع علال الفاسى» والحزب الوطنى الاتحادى مع إسماعيل 
الأزهرى. ارتبط بالقاهرة مثل ارتباطه بدمشق وجنيف» 
هذه العواصم وجامعاتها والتى أهدى إليها رائعته الفريدة 
'فكرة البرهان فى الميتافيزيقا" والتى نال بها درجة الدكتورآه 
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ى الفلسفة من جامعة جنيف. عمل فى وزارة التعليم 
م ى أول تجربة وحدوية عربية في ى التاريخ العربى 
المعاصر ١11١-١565.‏ بعد تجربة محمد على وإيراهيم 
باشا فى النصف الأول من القرن التاسع عشر. وساهم فى 
1 فى الح ار 155-65 و العو عن عند 
الاتكنياق فى ووقوت جويز م1555 و قيال التصببين تي 
أكتوبر - تشرين .١9177‏ 

كننووته: فى الوطق العويى: ددهو .هذا المنكن المتحمق 
المتأمل القليل الكتابة وعميقهاء الهادف إلى الكيف وليس الكم. 
توحد أاسمه مع 'فكرة البرهان فى الميتافيزيقا" فى نصه 
الفرنسى الأصلى قبل أن يترجم إلى العربية منذ اثنى عشر 
عاماء وقبل أن تصدر مقالاته الأخرى التى تم تجميع البعض 

منها. ويالرغم من مراجعها الغربية فى الغالب إلا أنها فكرة 
إسلامية أصيلة ومبحث إسلامى قديم. فقد بحث الغزالى عن 
اليقين قبل ديكارت. وعرف ابن رشد الفلسفة بأنها "النظر فى 
الوجودات بحسب ما تقتضيه طبيعة البرهان". وفرق بين 
أقاويل ثلاثة: الخطابى» والجدلى» والبرهانى. وفى المنطق 
الأصولى'ما لا دليل عليه يجب نفيه". وفى نظرية العلم فى 
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أضول: :الدية» وكما حرضن الانحى :فى المواقنقك "كن كل 
الحجج النقلية حتى لو تضافرت لإثبات شىء أنه صحيح ما 
أثبتته» ولظل ظنياء ولا يتحول إلى يقين إلا بحجة عقلية ولو 
واحدة". والبرهان لفظ قرآنى #قل هاتوا برهانكم إن كنتم 
صادقين4. والبرهان إما من الله وإما من الإنسان وإما فى 
الموضوع ذاته. فهو رؤية حدسية أو استدلال عقلى أو 
وضوح موضوعى. كان الفقيد يعبر عن جوهر حضارتتا 
القديمة وحاجتنا المعاصرة للبرهان بعد أن اتهمنا بأننا 
حضارة الإنشاء لا الخبرء الشعر لا العلمء الخطابة لا 
البرهان إلى حد قول بعض المستشرقين "إن العرب ظاهرة 
صوتية". وروج آخر للوضعية المنطقية حتى نحسن صناعة 
الكلام. وجعل أحد الشعراء العرب المعاصرين هذه الإنشائية 
أحد أسباب هزيمة يونيو- حزيران .١951‏ 
دخلنا الحرب بمنطق الناى والربابة 
والعنتريات التى ما قتلت ذبابة 

كان الفقيد يبحث عن الإنسان العربى العقلانى الجديد 
عن طريق عقلانية الغرب التى أصبحت مشاعا بين الجميع 
فى القرون الأخيرة» بالرغم من غرابة مادة المنطق 
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والميتافيزيقا على الوجدان العربى الحديث. والمنطق هو 
أعلى العلوم الفلسفية طلبا للبرهان. أحبه الفقيد بالرغم من أنه 
لم يؤلف فيه لأنه آلة. أما الميتافيزيقا فالموضوع. والدين 
ميتافيزيقا عودا إلى تراثنا القديم» وليس شعائر ولا طقفوس 
وال نو مساك و اللا عنائد. "الأذ موحمودا قضيدة منتافز يننبة 
وحكم منطقى. فلا توجد قضية إلا ولها برهان. ولا توجد 
نه ب طيا يف 5ع يي افير 
تؤمن بالعرفان والذوق» والحدس المباشرء والرؤية العينية بلا 
دون ع سكلية انر ريه جني كانه لبر نيا سرام 
التى تنكر وجود حقيقة أيا كانت أو التى تثبت وجودها وتنكر 
إمكانية البرهان عليها أو التى تثبت وجودها وإمكانية البرهنة 
عليها ولكن دون يقين. 

لذلك قسم 'فكرة البرهان فى الميتافيزيقا" سبعة فصول. 
الأول الإثبات والحقيقة من أجل بيان أنه لا توجد حقيقة إلا 
ولها برهان يثبتها. والثانى الحقيقة والبرهان. والثالث تعريف 
تفي رح سرون نين ا مام بتار ريع 
والخامس عرض نظرية البرهان وتحققاتها فى التاريخ. 
والسادس التمييز بين نظريتين فى البرهان» الاتساق سواء 
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كان اتساقا صورياء المقدمات مع النتائج» العقل مع نفسه أو 
التطابق المادى» العقل مع الواقع. والسابع نظرية الحدس أو 
الوضوح أو الكشف عندما تتضمن الحقيقة برهانها فى ذاتهاء 
لا فرق بين الذات والموضوع. وغالبا ما ينكشف ذلك فى 
الشعور القصدى كما هو الحال فى الظاهريات المعاصرة 
عند هوسرل وشيلر والحدس عند برجسون» وعند أبى حيان 
التوحيدى وفلاسفة الإشراق قديما. 

يكشف الكتاب عن قدرة عالية من التنظلير وإعمال 
اليك الخالص فى أكثر الموضوهات تحزيدا وهو التدهاة 
وأكثر العلوم صورية وهو المنطقء» وما تتطلبه الميتافيزيقا 
من إحساس مرهف. لا توجد أسماء أعلام كثيرة» فالأفكار 
لها استقلالها الذاتى غير الشخصى. وهذه ميزة الميتافيزيقا 
على تاريخ الفلسفة. ويتم التحليل اعتمادا على العقل الخالص 
بعيدا عن الانفعال والإرادة. به روح التأمل الشرقى القديم 
القائتم على الصدق مع النفس. لا يبنى مذهبا مغلقا أو نسقا 
تصوريا. ويضع الفلاسفة جميعا فى زمان وأحد وفى مكان 
واحد. يتحاور الجميع فوق جبال الأولمب. يفكر على تفكيرء 
ويتأمل على تأملات» فى قراءات وتأويلات جزئية دون 
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الرغبة فى الوصول إلى نسق كلى. وهو جزء من التراث 
الفرنسى التقليدى الحديث عند بسكال» ومين دى بيران 
والمعاصر عند لافل ولوسن وجابريل مارسل وليفيناس. يعبر 
عن غابات جنيف وجبال الألب وربوع الشام فى أن وأحد. 

يجمع بين توما الإكوينى وتجريده وأوغسطين وتجاربه 
الحية» بين إيمان بسكال وعقلانية ديكارت. وبلغة 
السهروردى هو الحكيم المتأله» المتوغل فى التأله والمتوغل 
فى البحث. 

ومن ثم يؤسس العقلانية العربية الحديثة دون الوقوع 
فى وجدانيات "الجوانية" لعثمان أمين» ولا فى الوجوديات 
التومادية ليوسف كرمء ولا فى التجارب الوجودية عند عبد 
الرحمن بدوى الأول عند نيتشه وهيدجر أو زكريا إبراهيم 
عند ياسبرز ومارسل. تجاوز الأخ الفقيد النزعة الإرادية فى 
تحليل الأفكار والنظريات إلى تحليل عقلى صاف مازال جيلنا 
يحاول العودة إليه بعد أن عصفت به الأحداث؛ واعترته 
الهزائم» وهزته النكسات» وأصبح محاصرا بين القدماء 
وانفعالاات المعاصرينء: بين العقل اليونانى القديم أو 
الديكارتى الحديث» وبين انتفاضة الأقفصى وصراخ الأطفال 
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وعويل النساء. 

يقرأ باتساع ويدل على ذلك الكم الهائل من المراجع 
فى آخر الكتاب. يقرأ ولا يرفضء ويحاور ولا يستبعدء يتمثل 
ولا ينقض» ولا يصدر أحكاما على الآخرين. يأخذ منهم من 
يشاء ويترك ما لا يريد. يجمع بين كل التيارات والمذاهب» 
عقلائية أرسطو وتوما الاكوينى وديكارت» وحيوية س قراط 
وأوغسطين. كان يحاول أن يؤسس شخصانية روحانية جديدة 
كما حاول رينيه حبشى فى لبنان ومحمد عزيز لحبابى فى 
المغرب أسوة بمونييه فى فرنسا. نهل من الوافد الغربى 
اسك ثقافته الأساسية ورافده الأول. نموذجه ديكارت ثم 
كانط ثم أفلاطون. فديكارت هو المتأمل الأول» وكانط هو 
المتأمل الثانى» وأفلاطون نموذج القديم للعقلانيين المحدثين. 
ويحيل إلى برجسون واسبينوزا حياة التوحدء توحد الشعورء 
وتوحد الفكر. ويعود إلى أرسطو وتوما الاكوينى وهيجل 
وهيدجرء فالحقيقة فى الوجود وليست فقط فى البرهان 
العقلى. تتجلى فى الشعورء فى الحوار السقراطى الوجودى 
القديم والحديث عند المسيح وأوغسطين وأنسيليم وبسكال 


وجان هيرش وياسبرز . ينتسب إلى مين دى بيران وبلوندل 
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وألكيه وبرييه وشيلر وريكبر وكما يكشف عن ذلك تحليل 
المضمون كما ورد من أعلام فى 'فكرة البرهان فى 
الميتافيزيقا". 

وفى هذا الأفق الواسع من الوافد الغربى القديم 
واللديك رودن الننية التوريوكه الددوتيى: انين عكسارن: 
عربية إسلامية. فذكر ابن رشد وهو الفيلسوف العقلانى 
البرهانى» والرسول باعتباره نموذج الحكيم الذى يقوم بتحليل 
تجارب البشرء وابن سينا واضع الميتافيزيقا فى صيتتها 
الشاملة» والغزالى فى النفس والمعرى وإقبال فى الله كنموذج 
للحقيقة الشاملة. ويذكر الفارابى الفيلسوف المنطقى القديمء 
وابن تيمية التحليلى للمنطق الصورى» ومحمد عبده العقلانى 
الإصلاحى» ومن بعاد نحي يبلن الحذئ حصيع بحين 
عقلانية ديكارت وحياة برجسونء وقنواتى نموذج التوماوى 
الكقيفة بوم :قياف دكن جود انو المع وفهية ين الحقاء 
وأصحاب الدين الطبيعى. 

والموضوع الرصيد الذى تناوله البحث من 
موضوعات الميتافيزيقا بالإضافة إلى البرهان والتحليل 
العقلى هو خلود النفس وليس وجود الله أو خلق العالم» وهى 
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النوظوويعا نك الموة افوزيونة ال كريوية لقاقنة :فى 15 ضيبا دق 
وال تعرهن انعية لذ قكه ركترين :لها والسدا يجا ققنسية 
ميتافيزيقية. إلى أى حد أستطيع ارخ يدو .يحكما: على اند؟ 
كيف يستطيع الكدكون ا نفدك د محهدوة ديو لشن ضصة 
الفلاسفة الطبيعيين متل أرسطو وتوما الاكوينى والمتكلمين 
المسلضي 'الذية ابنذ اوك مع الطسيعة الى :اله روهقم الحافك :إلى 
القديم» ومن الممكن إلى الواجبء ومن الأعراض إلى 
الجوهر» ولا من الفلاسفة العقليين الذين يبدأون بالله كتصور 
مثل أنسيليم وديكارتء بل هو من الميتافيزيقيين المناطقة 
الذين يبحثون فى التصورات وإمكانية حدوثها. فهو فيلسوف 
النفس مثل سقراط وأوغسطين والقديس بونافنتورا والغزالى 
وديكارت. #وفى الأرض أيات للموقنين»: وفى أنفسكم أفلا 
تبصرون). النظر فى العالم يحيل إلى النفس (سنريهم آياتنا 
فى الآفاق وفى أنفسهم»: النظر فى الطبيعة يحيل إلى النظر 
فى النفس. لذلك حد أفلاطون الفلسفة بأنها تعلم الفحواف أ 
كيت ومحطع الإلدان كاوق ادن الى لقال قبي اسفن 
ويسمو على الحياة الدنيوية كى يخلق فى سماء الميتافيزيقا 
الزعب إن ناك كايه القن ميرك نين انناف قيق ادن 


1266 


عن البدن. والأصعب إثبات حشر الأجساد. #قل من يحيى 
العظام وهى رميمء قل يحييها الذى أنشأها أول مرة وهو 
بكل خلق عليم4» وبالرغم من اتهام الغزالى الفلاسفة بإنكار 
حشر الأحياء» ودفاع ابن رشد عنهم وإثباته خلود النفس 
الكلية عن طريق الفكرء» وخلود المادة عن طريق التحول إلى 
طاقة. فالطاقة لا تفنى ولا تتبدد. 

وهو المنطقى الميتافيزيقى مثل الفاربى أو الحكيم 
المتأله عند السهروردىء نادر الظهور مثل الإمام الغائب 
الحاضر. أقرب إلى 'تدبير المتوحد" لابن باجه من الإنسان 
الاجتماعى بالطبع عند الفارابى وابن خلدون وهو إنسان 
وديع مسالم مثل توفيق الطويل. يعلو على الأحداث» ويتسامى 
عليها. يتحكم فى الانفعالات» ولا يطيع أهواء النفس. يوافق 
أكثر مما يرفض» ويتفق أكثر مما يختلدف. ويبدو سعدا 
بأنصاره مثل سعادة السيد المسيح بالحواريين» ومحمد 
بالصحابة. وكثيرا ما يشير إليهما كنموذجين للفكقر 
الميتافيزيقى. كل تعليقاته على كتابات الآخرين إيجابية فى 
يعظافها" كان ينها بسرلوةفالعهد اله على بسشا ع الشين روشا 
اهدو يكاء ا لق مانا السك موقل" المحيه السده 
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وأسلوبه متل شخصيته» الهدوء والوداعة. فالأسلوب هى 
الشخصية فى الكتابة كما أن الشخصية هى الأسلوب فى 
الحيأة. 

استطاع أن يتعامل مع العصر وأن يعلو على هموم 
الدنيا. فالحقيقة موجودة» والميتافيزيقا مدخل لهاء والعقل 
وسيلتها» والمنطق أداتها. الخطاب الفلسفى غاية فى ذاته دون 
أن يكون له غاية مباشرة أو قصوى إلا كرامة العقل. لم 
يقترب من الفلاسفة ذوى المزاج الحاد الذين مارسوا العفف 
اللغوى والانفعال الوجودى مثل كيركجارد أو نيتشه. بل إن 
ماركس مجرد ميتافيزيقى. عاش فى خضم أحداث العصرء 
نكسة 2١544‏ ونكسة .١4517‏ ولم يحزن إلا الحزن الطبيعى 
الدفين. وعاصر انتصارات التأميم فى 5055١»؛‏ والوحدة فى 
5ع فو انين توليو ‏ الاشتر أكنة فى 5551-155019: كمسا 
عاش ثورة ١557‏ فى مصرء وثورة ١9364‏ فى العراق» 
والثورة اليمنية فى :١55154‏ واللييية فى :١559‏ وحرب 
أكتويو- تشوين !فى 4551/1 و الانتفاضة الأولى فى 15317 
وانتقل إلى رحمة الله أسبوعا بعد انتفاضة الأقصى. استطاع 
هذا المتأمل المتوحد أن يعى واقعه وعالمه بنبله» وأن يعى 
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مجتمعه بقلبه دونما تعصب لشىء أو كراهية لأحد. بل إنه 
فى مقالاته أيضا لم يتنازل عن هدوءه وصفاته حتى فى أشد 
الموضوعات تأزما مثل الحرية وأزمة الإنسان الحديث 
والقومية. ظل الفيلسوف الهادئ الباحث عن الحقيقة الفلسفية 
واللغة الفلسفية بالرغم من علمه بعلم اجتماع المعرفة. 

إن الفقيد الراحل هو بالنسبة لنا رائد ومعلم ونموذج 
نقتدى به. نحاول أن نكون مثله. لولا أن يعصف بنا أحيانا 
عجزنا وصراخنا كما نفعل هذه الأيام وفى عصر يسوده 
العنف والتعصب والاستيعاد والإقصاء المتبادل وأحادية 
الطرف. وفى عصرنا عراف محمد عبده الفيلسوف بأنه 
'العاكف على شأنه» الخبير بأهل زمانه" وهو أفضل تعريف 
للفقيد الراحل. فعزاء جيلنا فيه» عزاء الصداقة للقرابة» عزاء 
القاهرة لدمشق. 
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الشنا سه وال و سن 
نسرادءة فى “الجمسر والر مسان” 
لهشسام شمر الى 


-١‏ الثقافة الوطنة. 

منذ فجر النهضة العربية حمل المثقف العربى هموم 
الفكر والوطن. فقد دفعت '"صدمة الحداثة" إلى التفكير فى 
نمو الع تنكيتة :الاقم الداف كينا ف مرق يعم المناذا تخلنفة 
المسلمون وتقدم غيرهم " سواء عندما كان العرب جزءا من 
الخلافة العثمانية وبداية حركة القوميين العرب أو عندما 
أصبحت العرب دولا تحت الاحتلال وبداية معركة الاستقلال 
وحركات التحرر الوطنى. وفى كلتا الحالتين كانت معركة 
التحديث هى الأهم. فعندما كان العرب ولايات عثمانية ثم 
أقطارا تحت الحماية أو الوصاية أو الاحتلال ثم أصبحوا 
دولا مستقلة كان التحديث هو المطلب الرئيسىيء فالقضاء 
على التخلف فى الداخل هو شرط الاستقلال عن الخارج. 


)*) مقدمة الجمر والرمادء ذكريات مدقف عربى»ء اتحاد الجمعيات الفلسفية 


العربية 0)ء الفاهرة هآ 
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الفكر بلا وطن تجريد وصورية» ونضال فى غير 
ميدان» وهروب من الموقع» ورصاصات طائشة فى الهواء 
لا تدافع عن أحدء ولا تصيب أحدا. والفكر الوطنى التزام 
ومقاومة» تحليل وتغيير » هم وتطوير. هو الفككر العملى» 
مضمو نه موضوعك» وحياة المفكر فدره. والعلم يلا وطن 
تكسب دون تضحية» د دون عطامي وهجرة بلا علم 
عاطفة هوجاعء ومغامرة غير محسوية العواقب» وشهادة دون 
سياسة» وحلم دون واقع» وخيال دون تاريخ. 

المثقف الوطنى هو الشاهد على عصره.» الشهفهيد فكي 
منك. لا يهاجر أثناء القتال باسم العلمء ولا يناضل 0 
مقاعد الدراسة وفى مدرجات الجامعة باسم القتال!'). كانت 
تلك أزمة الشبابء وثنائية جيل قديم من المناضلين لم يعرف 


)١(‏ 'كذلك لم يخطر على بالنا تأجيل دراستنا والبقاء فى وطننا لتقاتل. كان 
هناك من يقاتل عوضا عناء أولتك الذين قاتلوا فى ثورة ١37"‏ والذين 
سيفاتلون فى المستقبل. إنهم فلاحونء وليسوا فى حاجة إلى التخصص 
5 الضرب. موقعهم الطبيعى هناء فوق هذه الأرركن: أما نحن المتففين» 
فموقعنا فى مستوى آخر. نحن تصارع على جبهة الفكرء ونقائل قتال 
العفل المرير”".» هشام شرابى: الجمر والرمادء ذكريات متثفف عربىء 
طبعة جديدة ومنفحة ومزيدة مع مقدمة. دار تلسنء» بيروت ١9958‏ 


1 1-7 ٠ ص‎ 
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بعد "المثقف العضوى3). وقد تطوع بعض الطلاب العرب 
فى الجامعة الأمريكية فى ١1417‏ قبل النكبة ولم يذهب بالفعل 
الا د رت 1 المثقف هو الذى يعيش حيله: ويقوم نهدو وه 
التاريخى الذى بحدده العصر ل دور حيل مضصكى فيصبح 
سلفيا ولا دور جيل قادم فيصبح علمانيا. جيلنا هو هذا الجيل 
المخضرم الذى ينتقل من القديم إلى الجديد» ومن التراث إلى 
الإبداع7. 


)١(‏ قال طه باشا للطلاب 'يا أبنائى» القتال ليس لشبان مثلكمء نصيحتى إليكم 
العودة إلى مقاعد دراستكمء أنتم أبناء عائلات ومتقفون وخدمتكم لوطنكم 
تكون عن طريق العلم والمعرفة لا عن طريق الحرب والبندفية. البندقية 
يستطيع غيركم حملها". السابق ص١7.‏ 

)١(‏ 'فى محاولتى الآن تفسير هذا السلوك (لا تبريره) أجدنى عاجزا كل العجز. 
ربما كوننا مثقفين ساعد على ذر الرماد فى أعينناء فصرنا نرى أشياء 
من زاوية الفكر المجرد وحده. وهكذا بدت الدثيا أنا موضوعا لكلامنا 
وفكرنا. لا مجالا لتحقيق أفعالنا وأعمالنا. كأنما يكفى أن نمب وطنتا 
بقلوبنا كلهاء وأن نحلم بمستقبل عظيم لأمتنا دون أن يلزمنا ذلك بشىء 
سوى صدق العاطفة"» السابق ص7١7.‏ 

(؟) لذلك يصدر هشام شرابى "الجمر والرماد” بعبارة لتوماس مان فى "الجبل 
السحرى" وهى: "لا يعيش الفرد حياته الشخصية فحسب بل أيضا حياة 


عصر ه وحياة جيله"., السابق ص ١‏ . 
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كانت الجامعة الأمريكية فى بيروت ثورة للحياة 
الوطنية الفلسطينية وللتيارات الفكرية فى الوطن العربى كما 
كانت الجامعة المصرية فى ١175‏ نتيجة للحركة الوطنية 
المصرية التى تبلورت فى ذورة رن انك 

ارتبطت الثقافة بالمقاومة» المقاومة بالثقافة» والثقافة 
بالفقاؤمة! :تروهدت الثقافة بو المفاومنة فى المتقق»الحوطت.: 
يعيد يناع الثقافة 0 تلصبح أداة للمقاومة: ويكمل المقاومة 
بالسلاح بوضع ثقافة المقاومة. فهل يتم ذلك فى ثلج الهجرة أم 
فى دفء الوطن ؟ ومهما دام الثلج فإنه ينتهى إلى الذوبان7). 
مهما كانت آلام المخاض("). 


)١(‏ انظر دراستنا "ثقافة المقاومة", جملة الكتب وجهات نظرء دار الشروق 
القاهرةء أكتوبر »350١١١‏ تحية للانتفاضة الفلسطينية فى عامها الأول. 

)١(‏ 'ويغمرنى إحساس فى هذه اللحظة أن الفرصة قد فاتتنى بل سأمضى ما 
تبقى لى من العمر هنا فى هذه البلاد الغريبة وأنى سأموت فيهاء ولكن 
لا... هذا لن يحدث» شعبى هو جزء من حياتى لم أتركه يوما. وطنى 
أحمله فى قلبىء لا أقدر أن أتخلى عنه. سأعود يوما ما"» السابق ص .١‏ 

(؟) "اكتشفت كما يفعل كل مثقف عائدا لخدمة وطنه أن الشعب والوطن لا 


يأبهان به وبأحلامه» وأن الواقع يناقض الرؤيا" السابق ص؛ .١‏ 
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الجناح الأفريقى على الجناح الأسيوى7). وقد يصل الحزب 
السورى الاجتماعى فى تصوره للقومية إلى حد العرقية أسوة 
بما كان فى ألمانيا فى نفس الفترة. وربما كان لبعد مؤسسه 
عن الوطن والحنين إليه أثذر فى تكوين هذا الجانب 
الرووفاشسى اددوة متتعو ا الموحسر :وفك امحصرة: الضدراك 
بالانقلابات العسكرية ويتكوين المليشيات المسلحة لتحقيق 
أهدافه السياسية وربما ممارسة العنف كما كان الحال فى 
'مصر الفتاة" فى مصر فى هذه الفترة. 

وقد كانت الطائفية أحد أسباب اندلاع الحرب الأهلية 
فى لبنان ١91/6‏ وأحد أغطيتها ومبرراتها النظرية. لذلك 
استبعد الحزب القومى السورى الدين فى صياغة 
الأيديولوجيات السياسية وفى بناء الأوطان. فكان حزبا 
علمانيا خالصا يمثل التيار العلمى العلمانى عند شبلى ميل 
وفرح أنطون ويعقوب صروف. 

فى حين أن الحركة الإصلاحية التى أسسها الأفغانى 
وتلاميذه خاصة عبد الله النديم ترى أن الدين فى الأوطان 


)١(‏ وهذا ما حدث بالفعل فى ليبيا فى توجهها الأخير بعد عجز العرب عن 
مناصرتها الفعلية وكسر حصارها فى حين غامر الأفارقة لذلك. 
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المحتلة» المتخلفة يكون عاملا على الثورة ضد الاحتلال فى 
الخارج. فقد صاغ الأفغانى الإسلام بأنهء ثورة على 
الاستعمار في الخارج ونضال ضد الطغيان فكي الخار ج؛ 
دفاعا عن الحرية فى كلتا الحالتين. وقد أغتيل حسن البنا عام 
48 على يد القصر والإنجليز»ء وهو نفس العام الذى أعدم 
فيه أيضا أنطون سعادة بعد أن سلمته لبنان إلى سوريا 
بمحاكمة صورية بتهمة تدبير انقلاب عسكرى لتوحيد سوريا 
ولبنان بالقوة. وقد دفع ذلك إلى التفكير فى مصير النضال 
الوطنى» الشيوعى والقومى والإسلامى» واتهام الجميع 
بالقرانة مق الاتخليية البساهية ١!‏ . 

ويعد استشهاد أنطون سعادة تم التحول من القومية إلى 
الاشتراكية والالتحاق بجمعية سرية لتحرير الوطن العربى 
وتوحيده. وكانت هذه الجمعية نواة لحركة القوميين العرب» 


)١(‏ "جلست أعالج جرحى وحيدا فى مقهى الزرقاءء ناسيا إخوتى فى النضال 
الشيوعىء والفومى العربى والبعثى الاشتراكى والأخ المسلم الذين 
يسيرون على الطريق ذاتها. كل ما نملك قدمناهء كل بطريفتكه لهذا 
الشعب ولهذا الوطن. فأخذوا منا كل ما نملكء وزجونا بالسجونء. 
و امم لخن ناه القدا ه111 
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الإحساس الطبقى غامرا عند صفوة المثقفين فى ذلك الوقفت 
وإن كانوا ينتسبون إلى الطبقة العليا. كانت الطبقة شىء 
والويهين الكلقى شنا الخد 1 


"-الاستعما, والصهيونية. 

كان الاستعمار الفرنسى فى لبنان هو العامل الخارجى 
فى نثفافة 'المقاوة .كما كان الأخدال. اليريطاتن فى مصبرل: 
وكان المثقفون الوطنيون يشعرون بالامتهان كل يوم 


)١(‏ 'ما يهمنى اليوم هو حياة هذا الشعب المعذب» ومصير هذه الجماهير 
المستغلة المستعبدة. جميع الأفكار والفيم والأهداف التى لا تدور حول 
حياة الشعب ومصير الجماهير لم تعد تمسنى أو تعنى لى شيئا"» السابق 
مو قا 

)١(‏ "كان الفقر جزءا من حياتتاء لكنه كان خارجها بعيدا عنها كالأخواخ 
المتناثرة حول أحيائنا الفخمة. كان الفقراء بشرا مساكين نرأف بهم وتتألم 
لفقرهم لكنهم كانوا ينتمون إلى عالم آخر. وكان منظر المتسولين الذين 
كانوا يملثون شوارع مدننا منظرا طبيعيا باللسبة لنا. فلم يزعجنا 
أو يدفعنا إلى تأنيب الضمير. ولم يدر بخلدنا أن هناك علاقة بين ثرائنا 


ولؤسهم..."ء السابق ص 2 11-7 
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باحتكاكهم بسلطات الاحتلال فى الحياة اليومية/!). 

وكانت الصهيوئية مثل الاستعمار» ليرا استيطائياء 
لا فرق بين الاستعمار الفرنسى للبنان وسوريا والاستعمار 
الاستيطائنى الصهيونى فى فلسطين. كلاهما عنصريةء» 
عنصرية صهيو نيه تقوم على الاختيار للشعب المختار 
والوعد بأرض الميعاد والنصر والغنم والمدينة والمعبد 
والهيكل» وعنصرية غربية تقوم على القوة الرومائية 
والمركزية الأوروبية ونقاء البشرة البيضاء. 
الصهيونى الاستعمارى استثنافاً لعدوان ١5055‏ الذى لم يحقق 
أهدافه!"). وكانت فى نفس الوقت قمة الإحباط وإجهاض الحلم 


)١(‏ " كان الاستعمار بالنسبة إلىّ شيئا حقيقيا محسوسا. كنت أكره الاستعمار 
كما كان يكرهه جميع رفاقى إلا أن كراهيتى كان لها بالإضافة إلى ذلك, 
بعد مباشر ينبع من تجربتى الشخصية كفلسطينى". السابق ص7. 

)١(‏ 'فى منتصف السبعينات» أثناء كتابة هذا الكتاب كنت واثقا أن العرب 
على عتبة حقبة تاريخية جديدة. والآن» بعد مرور أكثر من عشر 
سنوات» أعرف أننى كنت على خطأ: عصر الاتحطاط لم ينتته بعدء 
ونحن فى مرحلة جديدة منه. أن هذه المرحلة بالنسبة للجيل الذى أنتمى 
إليه هى المستقبل الذى حلمناهء مستقبل الإنجازات والانتصارات التى كنا 
ستحنقيا فيد العاف كن ااا 
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القومى العربى الاشتراكى التقدمى. وأدرك العرب أن العيب 
فى الداخل قبل الخارج» وفى التخلف قبل الاستعمار. 


كانت بذرة التخلف وجذره الأول "المجتمع الأبوى". 
سلطة الإدارة الجامعية» وسلطة الأستاذ» وسلطة الأسرةةء 
وسلطة التقاليد» وسلطة الحاكه7'). كانت ثقافة المجتمع كله 
تقوم على القطعية» وامتلاك كل طرف فيه الحقيقة المطلقة. 
والفكر وعظ وإرشاد وتبليغ وليس تحليلا أو نقدا. وكانت 
المصطلحات الجديدة مثل النقد والنظرية والفرض والتصور. 
وألفاظ أخرى ترددت فى جامعة شيكاغو مثل "على الأرجح'". 
'نوعا ما" "إلى حد ما" مما يميز ثقافة أخرى تقوم على 
النسبية فى الحكم» وعلى البحث عن الحقيقة وليس 


)١(‏ "لا أذكر أن أستاذا من أساتثتى فى الجامعة اعترف مرة أنه كان على 
خطأ أو أقر بجهل أو عبّر عن شك فامتنعم عن اتخاذ موقف حاسم وآشر 
التروى ومراجعة الفكر. كان أساتذتى جميعا مصادر ثقة لا يعرف الشك 
مدخلا إلى قلوبهم... سلطتهم مطلقة وكلمتهم نهائية وكانوا يعتقدون أن 
حسن سلوكنا قبول سلطتهم واستسلام لها". السابق ص ه١-5؟.‏ 
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معرفتها!'). وكان هذا النظام الأبوى فى فلسطين وفى كل 
الوطن العربى بكل تياراته» الإسلامى والعلمانى. وكان النقد 
فى ذلك الوقت مجهولا. وابتداء من هذه التجربة الثقاففة 
الاجتماعية التاريخية بدأ تشكل مفهوم "المجتمع الأبوى" 
وجذوره القبلية والعائلية وأشكاله فى السلطة والخضوع.ء 
والتبعية والولاء» وامتداداته التاريخية فى الإقطاع وال رأسمالية: 
ونتائجه فى الإمبريالية» وطرق مواجهته الممثلة فى الخطاب 
الإصلاحى أو الخطاب العلمانى العقائدى» لا فرق بين الوعد 
الأصنولى الممثل :في العضسق السذفهيى أو الؤهمة العلناقي 
بالمدينة الفاضلة القادمة على نموذج الغرب الحديث؛ 
وضرورة النقد الجذرى للثقافة الأبوية المستحدثة والتخلص 
من هيمنة البرجوازية الصغيرة» وأهمية الفكر النقدى: 
وكتتوجواو 5 القهو زم الذيمقر ان » 

كان يمكن مد الجذور للمجتمع الأبوى فى الموروث 
القديم» فى التصور الهرمى للعالم ونظرية الفيض» وفى دور 


)١(‏ "عند التحاقى بجامعة شيكاغو اكتشفت أن هناك تعابير فى اللغة الإنكليزية 
كنت أعرف معناها لكنى لم أستعملها إلا نادرا مثل ,لإ[طوطمع[ 


ألاعاعت عحطهة 10 ,اأقطتعدره5"؛: السابق ص١٠ 2١-2‏ . 
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العتل :فقوو المبعط ارك !أ كارع يكن هما القت الم سحة 
المحرمات الثلاثة فى الثقافة الموروثة؛ الدين والسلطة 
والكقنقة- اللدح الذى ل" الهو أ بز هق ها تمك ذو انه أو ل .فى 
'مقدمات لدراسة المجتمع العربى"'» سواء بنية العائلة أو قيم 
الثقافة» الاتكالية والعجز والتهرب» وكيفية مواجهتها بالوعى 
والتغيير والتحدى الحضارىء والتوجه المستقبلى» والتربية 
والتثقيف الاجتماعى حتى ينتهى المجتمع البطريركى ويبدأً 
المجتمع الديموقراطى7). 


ه- الفلسفة المثاللة. 
كانت بداية التفلسف التمييز بين العلوم الطبيعية والعلوم 
الاجتماعية بفضل شارل عيساوىء أستاذ العلوم السياسية 


)١(‏ أنظر دراستنا الثلاث: "مخاطر فى فكرنا القومى””, "مخاطر فى سلوكنا 
الفقومى", "مخاطر فى وجدائنا الفومى”" فى "الدين والثورة فى مصر" 
١147-7‏ جل ١‏ "لدين والثقافة الوطنية" مدبولىء القاهرة 
41 ص 94ه- . 5 .١‏ 

(؟) صدرت الطبعة الأولى لكتاب 'مقدمات لدراسة المجتمع العربى" عام 
,دار المتحدة للنشر ببيروت» والطبعة السادسة:؛ دار نلسنء 


بيروت 1955. 
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بالجامعة الأمريكية. ثم كان الوقوع على هارتمان والمثالية 
الدينية غير السياسية. وربما كان ذلك تحت أثر شارل مالك 
مؤسس المثالية الدينية كأساس أيديولوجى لليمين الرجعى؛ 
مهاجمة الشيوعية ومدح المسيحية ودعم الحرب الباردة 
والذى عاد إلى لبنان ليصبح أيديولوجى اليمين المسيحى 
المتعصب. وقد ولّد رد فعل صاحب "الجمر والرماد" ليصبح 
أيديولوجى اليسار العلمانى المتسامح. وتم التعرف على نيتشه 
فى 'هكذا تكلم زرادشت" وفى "هذا هو الإنسان" سيرته 
الذاتية. كما تم التعرف على مؤلفين من نفس النوعء المثالية 
الدينية الوجودية مثل كيركجارد وبرديائيف أو العقلية عند 
جاك مارتيان أو العلمية المنطقية عند ديوى فى '"طلب 
اليقين”2'7. وربما أعجب لنفس الأسباب مفكر آخر بهوسرل 
وبرجسون» جمعا بين الحدس والبرهان» والدين والعقل» 
بالإضافة إلى النظرة الجمالية للعالم. وفى باريس تم التعرف 


)١(‏ 'كنا نرى هذا الواقم ونعبر عنه بتجريدات مثالية نستمدها من ديكارت 
وهيجل وكيركجارد وغيرهم من الفلاسفة. مكنتتا ثنائية ديكارت مثلا من 
وضع العقل فوق الجسدء ومثالية هيجل من إسباغ قيمة نهائية على 
العقل. وذاتية كيركجارد من إرساء الحفيفة فى داخلية الوجود الفردى". 
الدايق صن 2 
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على ميخائيل نعيمة» وجبران خليل جبران كأدباء 
رومانسيين» وعلى فرويد وماركس وريكير. ووجد فى هؤلاء 
صدى لاراء زكى الارسوزى "فى المدرحية". وكان بدوى قد 
نقل من قبل فلسفة هيدجر كما لاحظ جان فال. كماتم 
التعرف على محسن مهدى وماجد فخرى الذين أصبحا من 
أساتذة الفلسفة الإسلامية المرموقين. كانت رسالة الدكتوراة 
عن هارتمان فيلسوف القيم المثالى. وكان كارناب من لجنة 
الذفا عم بو لم وماقع :ف اأبروق«لوتيفنة نافع بيد | عستا 
المثالى الدينى أعلى الدرجات. 

وهنا سادق :]لون الاهق: نيوان تيوه لهال الحدفا 
للأيقة ا بويكوق الحكم التكلدى » ادن اذينا #ااتسفة' دوك 
تعريف ماذا يعنى الفيلسوف حتى لا ترد معانى الفيلسوف 
كلها إلى معنى واحد» صاحب النسق النظرى» ومتى يظهر 
حتى لا ترد الظروف إلى ظرف واحدهء القطيعة المعرفية مع 
الماضى» ورفع الغطاء النظرى عن الواقع» وسقوط الوثام 
النظرى بين الأنا والواقع والحاجة إلى وئام نظرى جدي:7). 


)١(‏ 'ليس مصادفة أن يكون مجتمعنا منذ النهضة قد عجز عن إنتاج مفكر أو عالم أو 
كاتب واحد على مستوى عالمى. فموهبة الإبداع لا تكتسب ولا تستورد ولا 
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وهو معنى الفيلسوف وظروف نشأته فى العصور الحديثة فى 
الغعرب. فمن الظلم قياس كل فلسفة فى كل مجتمع على 
الفلسفة الغربية الحديثة. فالمجتمع العربى مثلا يمر فكريا 
بعصر مشابه لعصر النهضة الأوروبية أو بالأحرى بين 
الإصلاح الدينى وعصر النهضة؛ بين مارتن لوثرء 
وجيوردانو برونو. فنحن مازلنا مع الأفغانى ومحمد عبده 
ورشيد رضا وحسن البنا وسيد قطبء» وتنازل كل جيل عن 
منطلقات الجيل الآخر حتى انقلبنا إلى النقفيض» وأص بحت 
النهايات غير البدايات. وقد حدثت الكبوة أيضا فى التيار 
العلمى العلمانى من شبلى شميل إلى فرح أنطون ويعقوب 
صروف وسلامة موسى وزكى نجيب محمود وفؤاد زكرياء 
بالحديث الآن عما بعد الحدائة والمرأة والانبهار التام 
بموضات الفكر الغربى. والمقارنة الدالة الأكثر عدلا تكون 
المقارنة بين النظام الأبوى عندنا والنظام الأبوى فى عصر 
النهضة الأوروبى» والفيلسوف عندنا بفيلسوف عصر النهضة 
الأوروبى قبل عصر الأنساق الفلسفية فى القرنين الثامن 
عشر والتاسع عشر. 


تخ مزه لت لفاس شق 5 الخارقة كوت فى كناف الفوق قن 1 العضيظط 
رس كى 2 لى 2 0 در اميم : 


الملائم نمت وترعرعت وازدهرت” السابق ص .١155‏ 
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والإنسان توتر بين قطبين المثال والواقع: الإقدام 
والإحجام» الخيال والعقلء» الأنا والآخر» الهوية والاختلاف: 
الفرح والحزن إلى آخر ما وصفه الصوفية من أحوال هو 
'تشاؤم العقل وتفاؤل الإرادة" كما يقول جرامشى. أحيانا 
يكون الرماد فى تشاؤم اليأس والهجرة بعد أن توحدت حياة 
وهو الأقل 27 وأحيانا يكون الجمر هو الغالب ينير فجرا 


)١(‏ 'لفد نبذتنى ياوطنىء لن أرجع إليك؛ لن أرجع أبدا". السابق صغ77. 
'المرارة التى نشعر بها اليوم تنبع من هذا المستقبل الذى أفلت من يدنا 
وتحول إلى هذا العصر. أصبحت الحقيقة التى جمعنا حياتنا حولها رمادا 
لا حجر فيه" السابق ص7١-14.‏ " غير أن الحقيقة تتغير وتولد من 
جديدء ومن هنا فساد العدمية السائدة اليومء الفائلة بفساد كل ماهو 
عربى. ليس فاسدا إلا ما نفسده نحن. نحن نفسد حياتئا وليس صالحا إلا 
ما تضنلحة نحن" :السايق كن 4؟: 'دنئة 195/4 قووزت أن أعؤد نهائينا 
إلى كلق درسي 1 اناق د 1107 "اين كنا بوطتى» امن مسا ول 
الزرقاءء وهواؤك الطيب» وشمسك الدافئة", السابق ص9؛7١.‏ "أين الغد 
الذى حلمنا به وأعطيناه حياتنا ؟ إنه اليومء حاضرنا... إنه أمسئا. لم يبق 
منه إلا ومضات خافتة» تأتينا حين لا نتوقعهاء وتعيد إلينا أصواتا حبيبة 
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جديداء» فجر العودة بعد الهجرة: والتقدم بعد الانهيارء 
والديموقراطية بعد الأبوية. وبعد حرب أكتوبر- تشرين 
7 قرر العودة نهائيا إلى أرض الوطن ليشارك فى بنائه 
فى مرحلة ما بعد النصر والثقة بالذات والأمل فى الاسترداد: 
استرذاد الكرامة أولا ثم استعادة الأرضن ثانيا('). 

ولغ ايلع هذا التوكز االخلاق عدن عسات اليندوة: 
والصوت المنخفض والصمت الذى يشوبه الحزن والتواضع 


غابت عناء ووجوها جميلة نسيناهاء وحبا قديما فقدناه. فى أعين أولادنا 
نرى أشباح أحلامنا عندما كنا صغاراء وفى ابتساماتهم صور المستقبل 
الذى تركناه وراثنا"» السابيق ص57 .١‏ 

)١(‏ 'والإحباط واليأس يخيمان على الوطن العربى كله» لكن الظلام لا تشتد 
حلكته إلا عندما يفارب الفجر على الانبثاق. هناك بوادر فجر جديد". 
'من مكان غربتى التى ظننت منذ سنوات أنها على وشك أن تتتهى. لفد 
حصل العكس. فالهجرة من الوطن تتزايد يوما بعد يومء والأمل بالعودة 
يضعف يوما بعد يومء لكن المجتمع البطريركى سيزول وسينتهى عصر 
الانحطاط وسنرجع يوما". السابق ص84 .١1‏ "النظام الأبوى محتم عليه 
الانهيار» والمرأة العربية تكسر قيودهاء والجيل الصاعد يدخل ساحة 
الصراع آخر مراحل الانحطاط تحمل فى أحشائها بذرة العصر الجديد'". 


الحا ا 
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والوة اعتيو التحطيق افين: القون ب النعفك 1 . 


-١/‏ جمر أم رماد؟ 

'"مذكرات متقف 006 فصول خمسة بلا عناوين. 
الثانى أطولها وأقلها دلالة على الموضوع؛ مجرد علاقات 
ام به هدل اكد إلى ب 055 1 و "5 3 8 5 ا 30 فأ 5 ها 
الكاو استتهاة: طون سفعاذة» اح مخطا هن الوا يمكن 
أن تتحول إلى شريط سينمائى عن عصر من خلال شخص» 
وشخص من خلال عصر. تتخللها سيره مكشوفه ل 'أزهار 
الشر" لبودلير7). كما تعرب بعض المصطلحات بالرغم من 


)١(‏ "إنى لست عبقريا ولا فلته بل إنسان كسائر الناسء» لا أختلف عن زملائى 
ذكاء أو فطنة. وإنى لقائع أن أكون هكذا قادرا فقط على تسيير حياتى 
بنفسى والتغلب على التعسر والتشويه الذين تعرضت لهما فى 
فموذن د 7" السدارقة تضق 2 2ه 5 

,)50( الثالث (35). الرابع‎ »)٠3١5( الفصل الثانى (عدد الصفحات)‎ )١( 
.)4( الأول (5)» الخامس‎ 

(؟) حديث عن الحشيش والفودكا وكؤوس الويسكى. 
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وجود ترجمات لها("). 

'الجمر أم الرماد" تمثل البعد الثالث فى الموقف 
الحضارى للمثقف العربى منذ فجر النهضة العربية حتى 
الآن. فالموقف الأول الموقف من التراث القديم وأثره فى 
الواقع المعاصر مثل "النظام الأبوى" و"إشكالية تخلف 
المجتمع العربى". والموقف الثانى الموقف من الغرب من 
خلال صلة المثقفين العرب به فى "المثقفون العرب والغرب". 
أها' البغة: الخالكة فهق 'الموقفة: الخاطعق. وا النتظين الساشى له هزة 
خاتل: السو :ة"الذائية تمل" الكفن و الومت اد أو "موق ةا 
الماضى" حيث يبرز الموقف الحضارى من خلال التجربة 
الحياتية لفرد العصر. ومنها لمةتحذيانت لدراسة المجتمع 
العربى" و "النقد الحضارى للمجتمع العربى فى القرن 
العشرين" و "السياسات والحكومات فوم الشفرق الأوسيظ و 
"الدبلوماسية والاستراتيجية فى الصراع العربى الإسرائيلى". 
الغربى يعدان فرعيان فيه. 


)١(‏ متل 2ع2ن0قطوع1 (السنة الأو )» 1201م 50220 (السنة الثانية)» السابق 


ص 75/57 
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فهل المثقف الوطنى الذى حاز ثقة شعبه واحترام 
الخصم هو القادر ربما على قيادة شعبه فى واقع العالم الجديد 
بدلا من الخطابة والإنشاء من جانب القادة والحماس المبدئى 
من جانب الشعوب ؟ 

تلك قراءة "الجمر والرماد" ضمن حوار الأجيال نقدم 
نصوصا مختارة منهاء وتجمع بين السيرة والعمل. كنت 
افق اخ تكو م :ده شاملة تعوركن مين :خلذلهحا الهو لفسات 
الكاملة. ومن يدرى»ء فربما تم ذلك فى العيد الثمانين. 
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من الانترويولوجيا الاجتماعيية 
إلى الانتروبولوحيا الثقافية 
نحية وتقدير للدكتور أحمد أبو زيد 


قلما تجتمع فى شخص واحد عدة صفات متجانسة 
تصب كلها فى تأسيس الأنثروبولوجيا الاجتماعية كما 
اجتمعت فى المحتفى به. إذ يجمع اتنى عشرة خصلة تجعله 
يجمع بين صفات الحواريين الاثنى عشر حول السيد المسيح 
فى رؤية أنثروبولوجية وتصور شعبى للمركز والمحيطء 
الحاوى والنظارة» الساحر والمشاهدون» قاقد الاوركسترا 
والعازفون. فهو بارز بين بارزين» وعالم بين علماء» ولكن 
مع الصدارة والريادة. 

هو عالم الاتصال واللغة والحضارة القادر على الجمع 
بو هي ون العا انيه ويسة تتهيا ىران 
العام. فاللغة مثل رسائل الاتصال الحديثة. وهو القادر على 
بث المعلومات ونشرها من جيل إلى جيل» ومن الخاصة إلى 
العامة» ومن الجامعة إلى مركز الأبحاث» ومن البحث إلى 
مكل "اككاف الذن رد مسمع وم المتكوين و العلماة و للا دوق 
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العلم هو الهدف وليس الأيدولوجيا. والعلم الاجتماعى هو 
الأساس الذى ترتكز عليه المواطنة ويقوم عليه الوطن7). 
ويقوم هذا التحول من الأنثروبولوجيا الاجتماعية إلى 
الأنثروبولوجيا الثقافية على نظرة تطورية للحياة وللمجتمع 
في الشات الاحتماعى كما هو الكال: كلذ تست كومست 
ودراسة الظواهر الاجتماعية باعتبارها أشياء كما هو الحال 
عند دوركايه7). كل شىء يتطورء الحياة والإنسان والكقون 
والعلم والثقافة. والحضارة لها أيضا عصورها القديمة 
والوسطى والحديثة. يحلل قضايا المجتمع»؛ وأزمة البيئة 
والمهم القت التفاياكة :و المشكلة: الستكانية وعصين الا شحاتة: 
وفى نفس الوقت يدرس رؤى العالم والتصورات الفلسفية 
للمصريين» والمفاهيم الفلسفية فى الثقافة الأفريقية؛ 


)١(‏ لذلك اهتم بموضوع اللغة والاتصال فى عديد من المقالات مثل اللغةء 
عالم الفكر ج"١/ع؛.‏ الفكر واللغة ج5/ع19177/7. الإعلام والرأى 
العام ج؛ ١/ع5485/5١.‏ الاتصال جلب١١/ع1580/7.‏ 

)١(‏ التطورية الاجتماعية» عالم الفكر ج"/ع1977/4. النشور والارتقاء 
جم/ع:. عالم الغد ج4/ع١/157.‏ عالمنا المنفرط جهل8/١1917.‏ 
العصور الكلاسيكية ج١7١/ع/1147.‏ قراءات جديدة فى كتابات 
قديمة ج: ١/ع1415/7١.‏ 
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والاغتراب7)» ومن ثم فهو اجتماعى الفلاسفة وفيلسوف 
الاجتماعيين. لم يقع فى الوضعية الاجتماعية الأثيرة فى 
دز .عد نننأة الجامعات المصرية. ولم يقع قيطا فين 
النظرات المثالية للفلاسفة فى المجتمع والحضارة والتاريخ. 
وحاول أن يشق طريقا ثالث بين المدرستين المتصارعتين. 
ادق الايتاذ. الحامعي مؤ فته الاتزوي لوححيا 
المعاصرة فى مصر والعالم العربىء» ورئيس أول قسم 
للأنثروبولوجيا فيها عام ١974‏ ورائد الجيل الحالى من 
الأنثروبولوجيين المعاصرين. وما 0 مهمة الرواد. 
يضعون الأسس» ويخططون للمستقبل» ويعطون القدوة. لا 
نكاد أحد يذكر هذا الفرع من لعلوم الاجتماعية فى مصر 
وخارجها إلا ويذكر اسم الرائد الأول وجامعة الإسكندرية 
التى تفزدت يهذا الفرع فئ: قسه مستقل: فتح تافذة لمضحر 
على العالم كما فقل: الحكماء الأوائل »و اصنص حسين | بنيز 


)١(‏ أزمة البيئة» عالم الفقفر جل (/ع:. نظرية المهملات والنفايات 
جل١١/ع1.‏ المشكلة السكانية ج7/ع:: جب م/ع:/194175. عصر 
الأزمات ج(/ع1. مفاهيم فلسفية فى الثقافة الأفريقية جل8١/ع١.‏ 


الاغتراب جل١١/ح١19175/1.‏ 
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ثقافتين» العلم الوافد والمادة الموروثة» المنهج من الآخر 
والموضوح فق النا: 

وَلما كانت الجامعة :فت الأسيتان: أو . الظالفي: + المكتية كقد 
كان رائدا عاما لطلاب المدينة الجامعية بجامعة الإسكندرية 
عدة سنوات فى السبعينات التى بدأت باعتصام ميدان التحرير 
قبل أكتوير »١917‏ وهى فترة المنظذاهرات الطلابية منذ 
١/١‏ 
سنة الحسمء ثم أثناء انقلاب الثورة المصرية على نفسها ومن 
داخلها حتى نهاية الجمهورية الثانية باغتيال رئيسها. فالأستاذ 
مثل كبار الأساتذة حياتهم طلابهم مثل ماركوز ورسل فى 
حوار الأجيال. العلم ضد الاتجاه الواحد من الأستاذ إلى 
الطالب وليس العلم ذو الاتجاهين» من الأستاذ إلى الطالب 
ومن الطالب إلى الأستاذ. فى تجربة مشتركة للعلم والوطن 
فى لحظة زمنية من تاريخ العصر الحاضر. 

استطاع الأستاذ الانتقال من الأنثروبولوجيا الاجتماعية إلى 
الأنثروبولوجيا الثقافية وأنثروبولوجيا القيم. فدرس اتجاهات 
المصريين نحو العمل اليدوى وتحليل المخزون الثقافى الذى 
وراء الإقلال من شأنه لصالح العمل العقلى. فالقيم النظرية 
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فى تراثنا الفلسفى القديم أعلى من القيم العملية ومن يعمل 
بعقله أفضل ممن يعمل بيديه. كذلك كان الحكماء أفضل 
البشر والعمال والفلاحون والصيادين أدناهه!!). والنوفه 
على بحث إعادة بناء الإنسان المصرىء الأبعاد الاجتماعية 
كيفية التنشئة الاجتماعية ومقومات الشخصية المصرية مع 
درااسة خاصية الضدز. كنية اجتباعية ونتانية!١,‏ وو البرف 
على بحث رؤى المصريين للعالم الذى بدأ عام ١91/41/‏ كجزء 
من بحث السياسة الثقافية فى مصر كجزء من مشروع أعم 
عن تقييم السياسات الاجتماعية فى مصسرء اعتمادا على 
البحويف اميا ع المقيات حدر و الحضبارية 
الريفية ومجتمعات الصعيدء والمجتمع الصحراوى/". 


)١(‏ بحث أجرى بالاشتراك بين قسم الأنثروبولوجيا بجامعة الإسكندرية 
ومؤسسة كونراد أدناورء ونشر باللغة العربية والإنجليزية بعد عقد ندوة 

)١(‏ وذلك ضمن مشروع دراسة بنفس العنوان قامت به جامعة الإسكندرية 
كا تحاربا 5 1 

(؟) وذلك بتكليف من المركز القومى للبحوث الاجتماعية والجنائية مع عديد 
الباحتثين بالمركز وجامعات الإسكندرية وطنطا والمنصورة وتطبيقه على 
حى الجمالية والحسين وطنطا وقرية فواح والمطرية والمنزلة» على مدى 
سبع ستوات. 
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وقام بعدة دراسات نظرية وميدانية مثل الشأر7'). ومن 
لحرت الليواية د امعية شي اخيرات 2 1 لامتة 
السكانية 58 مصر » وضرورهة أخراج المصريين من الوادى 
الضيق القديم الذى لا تزيد مساحته عن 7/1 من مساحة 
فح ___ع80808030اا ا ٠_٠‏ لصي ١‏ 
الإنسان مع الطبيعة وليس فقط تعامل الطبيعة» مع نفسها”). 
ويكون ذلك بداية لتطوير الواحات» حلقة الوصل بين الوادى 
والصحراءء لإنشاء خريطة عمرانية جديدة لممصرء أفقية 
وليست رأسية» عرضية وليست طولية كما عبرت من ذلك 
ورقة أكتوبر ١574‏ وقد أثرت على تنمية الساحل الشمالى 
الغربى الذى أصبح الآن الامتداد الطبيعى لمصر من ناحية 


)١(‏ الثأرء دراسة أنثروبولوجية فى إحدى قرى الصعيدء دار المتعارف» 
الفاهرة, .١1557‏ 
)١(‏ من البحوث الميدانية: 
-١‏ الواحات الخارجة (مصر) ثلاثة عشر شهرا .1555-١984‏ 
1 - جماعات البدو الرحل فى الصحراء الغربية (مصر) والصحراء 
السورية صيف عام ١1514‏ بتكليف من مكتب العمل الدولية بجنئيف. 
قصة الصحراءء عالم الفكر جب؟/ع"؟. 
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الغرب بقراه السياحية ومدنه الجديدة حتى السلوم وارتباطاً 
باللحيفات: السقاية عر الساكن يماي حت الفقرية 
العربى7). ويشرف حالياً على مشروع بحث المجتمعات 
در د عر لك سان ب اش شاحه ناما 
المحخل: التيزقى لمصير كما نية علماء الخثرانيا السادبية, 
وتستمر الدراسة على جنوب سيناء ثم البحر الأحمر 
والصحراء الشرقية ثم الصحراء الغربية والواحات7). 

وكما درس البدو درس الحضر والقرى والمدن من 
حيث السكان والعادات والتقاليد طبقا لمعايير الأنثروبولوجيا 
الثقافية مثل الثأر فى قرى الصعيد» دراسة المناطق المتخلفة 


)١(‏ وتم ذلك بالتعاون بين قسم الأنثروبولوجياء جامعة الإسكندرية» ومركز 
البحوث الاجتماعية الأمريكية» وجمع المادة الأتنوجرافية عدد من أعضاء 
هيئة التدريس والباحثين بالجامعة. 

(؟) وذلك بتكليف من المركز القومى للبحوث الاجتماعية والجنائية. انتهى 
الفسم الأول من شمال سيناء .13484-1١5417‏ ونوقشت النتائج فى 
العريش ١151-١4٠0‏ بعد إقامة عشرات الباحثين فى سيئاء. ويستمر 
اللبحث على مدى سبع سنوات أخرى. ومنه أيضا الإنسان والمجتمع 
والثفافة فى شمال سيناءء المركز الفومى للبحوث الاجتماعية والجنائية 
عام 1+ 


115 


بالالتككوىة!"١‏ كما اشرقته على .مدت الكقطدطا لكين 
لمخاففلة وو 1 

؟- وهو الأستاذ العميد لآداب الإسكندرية فى 
السبعينيات7"؛ وفى أخطر مرحلة فى تاريخ مصر عندما 
بداكة الذووة المصدويةءفى. 55:67 تقلفة على ها ومع 
داخلها وانعكاس ذلك على الجامعة فى منتصف السبعينيات. 
فقد كانت جامعة الإسكندرية أول من أيد الثورة فى يوليو 
5 وأول من اعترض على اثقلايها على نفسها يعد 
الانتفاضة الشعبية في يناير لاا ا وزيارة القفدس حنم 
نوفمبر من نفس العام» ومعاهدة كامب ديفيد فى ١93748‏ حتى 


)١(‏ الثأر فى قرى الصعيدء قرية بنى سميع أبو تيج بتكلفة من المركز القومى 
للبحوث الاجتماعية والجنائية عام ١57٠+‏ ونشر عام .١1957‏ وقد تم بحث 
المناطق المختلفة بالإسكندرية (منطقة كوم الناضور:) بالاشتراك بين قسم 
الأنثروبولوجيا بجامعة الإسكندرية ومؤسسة فورد. 

(1) وذلك بتكليف من هيئة التخطيط الإقليمى للمحافظة عام ١9175‏ بالاشتراك 
مع أساتذة وباحثين من قسم الأنثروبولوجيا بجامعة الإسكندرية والمعهد 
وني لشفي 

(؟) كان وكيلا لكلية الآداب» جامعة الإسكندرية فى 9177١-9175١م‏ ثم عميدا 
بها 1915 .١91/19‏ 
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الثانية .١944١‏ وكانت الضغوط هائلة على الجامعة لتصفية 
نوادى الفكر الناصرىء» وتخليص اتحاد الطلاب من الاتحاد 
الاشتراكى ومنظمة الشباب واستبعاد الأساتذة التقدميين 
لتقت افيين .من النششات العلعى ,و النقياتى وليل الحايتة. 
ويرفض العميد كل الضغوط من الحزب الحاكم وأجهزة 
الأعخ. ف أحل امسشبعاة عضن الخياتةة المنتدييق عت التاهوة 
للتدريس بآداب الإسكندرية. فالجامعات لها استقلالها العلمى. 
ولا يجوز للدولة أو أجهزة الأمن التدخل فى شتئونها 
الأكاديمية» بل ويرد عليها بأنه أدرى بمصلحة الطلاب 
والحامعة: 

ومن ثم تعود ذكرى طه حسين وأحمد لطفى السيد من 
جديد. فالعميد أستاذ جامعى حر يدافع عن استقلال الجامعة 
وحريتها الفكرية. أعطى العمادة أكثر مما أخذ منهاء كان 
يشغل المنصب ليس فقط بقامته الفارهة بل يملؤه باستقلال 
العمادة و عكار الع معان الحايية لكا ايك رئاج 
عند الجامعة وليس وليس ممثلا للجامعة عند الكلية طلابا 


وأسائذة. 
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- وهو المخطط لمراكز الأبحاث كوحدات مس تقلة 
ذاخل الخاضعة مدل مكار لاض تاسس مركز الذرأسافة 
الأمريكية فى السبعينيات فى جامعة الإسكندرية بعد أن 
ظهرت أمريكا وكأنها الممسك بمفاتيح الحرب والسلام فى 
الفتطفة العربية: تاسيف المكتية. فالعام 1 معبادره 
ير ل ع الايد وي لدي مسقا 
حتى الان. فكل مركز بحث هو جزء من المؤسسات العلمية 
المصرية ولا شأن له بالبلدان موضوع الدراسة أمريكا أو 
فرنسا أو إنجلترا أو روسيا. وكل دولة تود أن يكون لها يد 
فى تيسير شئون المركز الجديد علنا أم سرأء مباشرة أو 
بطريق غير مباشر. والاستقلال العلمى للجامعات يحمرص 
على أن تخضع مراكز الأبحاث فيها إلى الإشراف الكلى لها. 
نين دراك الكدمة الوكن .و سيق هن كز ..شعاية اتتاقياة 
الدول الأجنبية وسياساتها. 

وكات أول-هذيو .لموكز الخدية الأجتماعية وحدبيب- 
المجتمع بجامعة الإسكندرية بعد أن شارك فى إنشائه. ويبدو 
أن الحياة فى الثغر تخرج الجامعة من نطاق البحث النظرى 
إلى الممارسة العلمية تحيت: تخوام: الفكان. كدر برها و انساها 
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من فضاء القاهرة. فارتباط جامعة الإسكندرية بالثغر أكثشر 
من جامعة القاهرة بالعاصمة. فى الثغر الحضور البارز فيه 
لمجا رن ناميه اكور ار ييا وهر 
الأمرم.: 

5- وهو الباحث بالمركز القومى للبحوث الاجتماعية 
والجنائية» والمشرف على أحد مشاريعه "روّى العالم عند 
المصريين" التى تحدد معاييرهم فى السلوك» وكذلك مشروح 
بحت المجهوات: الحيد ابي فى يعر الل ريا ضيافة الى 
البحوث النظرية فى الأنثروبولوجيا الاجتماعية هناك عديد 
من البحوث الميدانية التى عليها يقوم التحليل النظرى جمعا 
بين الكم والكيف؛ التقرير والوصفء والتفسير والفهممء 
وبتعبير الظاهريات الواقع والماهية. والأنثروبولوجيا ليست 
فقط أنثربولوجيا اجتماعية أو ثقافية بل هى أيضاً حضارية 
وتاريخية من أجل بلورة الوعى التاريخى وإحكام الرؤية 
الحضارية. فالحضارة كما هو الحال عند ابن خلدون هو 


)1( الذات وما عداهاء ومدخل ودراسة رقف العالمء المجلة الاجتماعية 


الفومية 1١‏ ادا يناير .١595٠‏ رؤى العالم 6 المجتمم المصرى 
المعاصرء المركز الغومى للبحوث الاجتماعية والجئائية» ىق العالمء 


تمهيدات نظرية» المركز القومى للبحوث الاجتماعية والجنائية ؟9191١.‏ 
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التحول من البداوة. ويظهر الوعى التاريخى فى السير 
والملاحم باعتبارها تاريخاً وثقافة. وهى أنثروبولوجيا التاريخ 
أى فهم تاريخ الإنسان ليس كما يدرسه علماء الآثار» تاريخا 
ميتأء بل التاريخ الحى. الماضى وأصوات الماضى مازال 
صداها فى وجدان المعاف ين !ا 

ما ا ل 0 ا 
الإنسان طبقاً للمعنى الاشتقاقى للفظء أعماره؛ وعلاقته بالكون 
والالة والجريمة والحقوق والبيئة» بل دراسة الشخصية»ء 
والمرأة الإنسان الفرد والإنسان الجماعة مشل السكان 
والإنسان» الحضارة أو التاريخ فى الثقافة(). 


)١(‏ قابل وهابيل أو قصة الصراع بين اللداوة والحضارةء مجلة معهد 
الدراسات العربية العالية» القاهرة» حضارة اللغةء عالم الفكر جل١/ع١.‏ 
الطاقة والحضارة ج©/ع1. المرأة والحضارة ج(/ع. الحضارة بين 
علماء الأنثروبولوجيا والأركيولوجيا جب ه2/ع؛4. مشكلات الحضارة 
ج8(/ع؟. أصوات من الماضى جل(/ع١.‏ الملاحم كتاريخ وثقافة:ء 
ج؟7/ع. السير والملاحمء فاجنر وداروين جت/ع١.‏ 

(؟) الشيخوخة جب /ع". الطفولة والمراهقة جل //ع١.‏ الطفولة 
ج١٠/ع".‏ الإنسان والبيئة ج7/ع4. نظام طبقات العمرء مجلة كلية 
الآداب» جامعة الإسكندرية. الشيخوخة فى عالم متغير» عالم الفقفر 
جب//ع". الإنسان والكون ج٠(/ع:.‏ حقوق الإنسان جه (/ع:. 
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4- وهو رئيس لجنة الفلسفة والاجتماع بالمجلس 
الأعلى للثقافة. فهو فيلسوف الأنثروبولوجيين» وأنثروبولوجى 
الفلاسفة كما كان اجتماعى الأنثروبولوجيين» وأنثروب ولجى 
الاجتماعيين. فالعلم والغذه ,حتهجا در رعا. فقد تخرج من 
قسم الفلسقة و الالحتماغ..خلدما كان كسما و احذا. وماز ل حمل 
وحدة العلمين بعيدا عن تجريد الفلاسفة» ووضعية 
الاجتماعيين. وقبل انفصال الفلسفة والاجتماع فى لجنتين 
مستقليين كان قد عزم الأمر على عقد ندوة عن مدرسة 
فرانكفورت التى يتجلى فيها اللقاء بين الفلسفة والعلوم 
الاجتماعية. 

كان تادر | بسئله الموضوعىء وهدوئه وتواضع. 
واتزان رؤيته ضبط انفعالات المفكرين وأهواء الفلاسفة» وما 
أكثرها. لذلك كتب معظمهم مقالات فى الانفعالات. العفل 
أمره سهلء؛ أما الانفعال فهو العقبة أمام العقل. يعمل 
الاجتماعيون فى فريق أسهل مما يعمل الفلاسفة. بالرغم من 
المجتمع الذى يوحد الاجتماعيين» والحكمة التى توحد 


الإنسان والآلة جل (/ع؛. الإنسان والجريممة جلم/ع". المرأة 
ج(7/ع1975/1ء دراسات فى الشخصية ج5١/ع1347/7.‏ 
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الفلاسفة طبيعة البحوث الاجتماعية العمل الجماعى فى حين 
أن الفلسفة بحث فردى. لذلك قلت الذات عند الاجتماعيين؛: 
وتضخمت عند الفلاسفة. أشرف بالتعاون مع مركز البحوث 
الاجتماعية بالجامعة الأمريكية على عقد موتمر الحالة 
الراهنة للعلوم الاجتماعية فى الشرق الأوسط. وشارك فيه 
قسم الأنثروبولوجيا بجامعة الإسكندرية ومركز البحوث 
الأمريكية بالجامعة الأمريكية عام ١9154‏ وبالاشتراك مع 
ممثلين من الأفطار العربية وتركيا وإيران. وكانت أبحاثه 
الجماعية نموذجاً لبحث الفريق الذى يضم عدة أجيال. 

وهو فى نفس الوقت عضو بالمجمع العلمى المصرى 
بعد انتخابه منذ ١5944‏ وعضو بمجلس العلوم الاجتماعية 
بأكاديمية البحث العلمى» وعضو بمجلس إدارة المركز 
القومى للبحوث الاجتماعية والجنائية منذ »١5481/‏ وعضو فى 
المجلس القومى للخدمات والتنمية والمجالس القومية 
المتخصصة. وعمل اللجان والإشراف على الأبحاث 
الجماعية موهبة لا يقدر عليها إلا العلماء المتواضعون. وفى 
كلتا الحالتين» الاجتماع والفلسفة» الهدف واحد وهو العلمء 
وتأسيس المجتمع العلمى. الفلسفة للذهنء والاجتماع 
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للمؤسسات العلمية هو تطبيقاته فى التقنية. ولا فرق بين 
العلوم الطبيعية والعلوم الرياضية» ولا فرق بين لغة العلم 
ولغة الحياة. والعلم ليس ظاهرة غربية يحتكرها الغرب. هو 
ظاهرة فى كل الحضارات»ء الصينية و الهندية والبابلية ومصر 
القديمة. وقد ساهم العرب فى تطور العلوم وكما يبدو فى 
معاهد تاريخ العلم العربى أو تاريخ العلم بوجه عاء7"). 

1- وهو المترجم الرصين عرفت مصر بفض له 
'الغصن الذهبى" لفريزرء الكتاب العمدة فى الأنثرويولوجيا 
الثقافية عام »١97١‏ و"الأنثربولوجيا الاجتماعي"" لايفائز 
برتشارد عام :١4548‏ "وما وراء التاريخ" لوليامز هاولز7). 

وواضح من الاختيار الرغبة فى التحول من 
الأنثروبولوجيا الاجتماعية إلى الأنثربولوجيا الثقاففة مع 


)١(‏ الظاهرة التكنولوجية عالم الفكر ج7/ع1. التقدم فى العلوم. عالم الفكر 
جب”رع1977/7. الرياضيات لغة العلم ج4/ع19574/4 لغة العلم 
والحياة جب(#/ع". العلم عند العرب جل/ع١/191748.‏ العلم 
والتكنولوجيا ج4/ع؟15178/7. 

)١(‏ طبع كتاب "الأنثروبولوجيا الاجتماعية" ثمان مرات ونتشرت” ما وراء 
التاريخ", مكتبة نهضة مصر ومؤسسة فرائكين وأشرف على ترجمة 
"الغصن الذهبى" وترجمة بعض الفصول مع المفدمة والتعليفات. البيئنة 
العامة للكتاب ١517١م.‏ 
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رصيد من التاريخ وتحليل الوعى كما هو الحال عند دلتاى؛ 
وكلها نصوص تكوينية تأسيسية للعلوم الاجتماعية. تغرز فى 
النفس وتتفرع منها النصوص الشارحة ثم النصوص 
لالد اعينة الخالصية: 

ولم يتم الاكتفاء بالترجمة بل بالعرض والتأليف فى أهم 
النظريات الاجتماعية وعلماء الاجتماع مثل تايلور» وعديد 
من المقالات للتعريف بأعلام المجتمع والأنثروبولوجيا وذلك 
فى مجلتى "عالم الفكر" بالكويت» ومجلة "الهلال" بالقاهرة. 
فالعرض خطوة تالية على الترجمة وسابقة على التأليف 


الإبداعى7'). 


)١(‏ وذلك مثل "تايلور” فى سلسلة توابغ الفكر الغربىء دار المعارفء القاهرة: 
4 » سير هنرى مين والقانون الفديمء المجلة الجنائية الفومية بعالم 
الفكرء لويس مورجان والمجتمع القديم تراث إنسانية ج4:ء العدد الأول. 
الوسائل والرسائل مارشال ماكلوهان ووسائل الاتصال جل١(/ع1١.‏ 
ماكس فيير والظاهرة الدينية ج؟١/ع".‏ فرديئان تونيز: الجماعة 
المحلية والمجتمع ١/ج7/ع".‏ أندريه مالرو ١/ج8/ع7.‏ 1577. جان 
بول سارترء دراسة تمهيدية جل 8/ع1180/75ء وبمجلة الهلال: 
زيجموند فرويد اليمودىء أبريل 1147. مارجريت ميد.ء نهاية 
الأسطورة» مايو 3417١»ء‏ بنات كارل ماركسء يونيو .١9479‏ عتدما 
يعشق الفيلسوف»؛ برترائد رسلء يوليو 1947. الفتاة والفيلسوف 
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/ا- وهو المثقف المفكر صاحب المواقف والشهادات 
على أحوال الوطن فى رئاسته تحرير عالم الفكر بالكويت 
-1985هء وربما كان أطول رئيس تحرير لمجلة 
عرفه العالم العربى. يجمع بين العلم والثقافة "وتراث 
الإنسانية” فى مصر ١917/9-١917١‏ حتى إغلاق جميع 
مجلات وزارة الثقافة بعد اتفاقية يناير /ا/ل91١‏ مشل "الفكر 
المعاصر"؛ .و" الكانف":.و"الفحلة” والنى كانت متارات 
الستينيات بالإضافة إلى "الطليعة" بعد فالفكر ليس فقط عمل 
الباحثين والنخب الثقافية والعلمية ولكنه أيضا رسالة وقضية 
وبلورة لوعى الجمهور العريض. وفى نفس الوقت هو فكر 
بعيد عن الأقوال لخطابية والجدلية. يقوم على البرهان حتى 
يتأسس الوعى الثقافى العام على أسس علمية. ويمحى الفرق 
بين العلماء والخطباءء بين المفكرين والوعاظ. لذلك كان 
المقال هو الشكل الغالب على أعماله. فالمقالات مدافع سريعة 
الطلقات من أجل التغيير الاجتماعى فى حين أن الأعمال 


فريدريش تينشه. أكتوبر اث ١‏ حنتى العلماء يزورون النتائج» سيريل» 


بيروتء ديسمبر 35/41 .1١‏ 
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التكوينية القتورى. يو لدو رات تحررقه ها امامتها عر :مخلفات: 
وتهدم ما يصادفها من عقبات. 

ويستعمل الأنثروبولوجيا لتوضيح الأخطاء الشائعة فى 
المفاهيم السائدة مثل أن الصهيونية حركة إحيائية أو 
إصلاحية أسوة بحركات الإصلاح الحديثة. ويبين أنها حركة 
عنصرية توسعية» تستعمل الدين أداة للسيطرة.ويبحث مثل 
طه حسين عن مستقبل الثقافة فى مصر7"؟: ويحلل أسطورة 
الغزو الثقافى لمزيد من التفاعل بين الثقافات. فالثقافة 
بطبيعتها حركة تنويرية فى المجتمع ضد الأخطاء الشائعة 
والأحكام المسبقة التى تمنع من الرؤية الصائبة والسلوك 
السليم. 

وإذا كان جيلنا فى النصف الثانى من القرن العشفرين 
هو جيل الثورة» ومنذ كانت أهم ثورة حديثة فى الغرب هى 
الثورة الفرنسية التى أثارت خيال الفلاسفة والشعراء والأدباء 
لقان نه قر اليف اوطى اا ور : قور الى م 


)١(‏ الصهيونية كحركة إحيائية» عالم الفكقر ج؛ ١/ع١/1187١.‏ مستقبل 
الثفافة فى مصر »ء الهلال» فبراير خم ة 3ق أسطورة الغزو التفافى» مارس 
خخ ١‏ 
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وتقد. أهذاع التؤدة الفونسية فت المتحافظيق الدريط انيه 1 
فغاية الثقافة فى النهاية تنوير المجتمع وتغيير نظم الحكم. 
بحيث تكون مواأكبة لتطور المجتمع وحاجاته المتجددة. 

المواقف الوطنية التى تتجاوز الأيديولوجيات السياسية والفرق 


الحزبية. ولد بعد ثورة ١9115‏ بعامين7). وتخرج عام 


)١(‏ ثورة الثورة الفرنسية» الهلالء» يونيو .١944‏ أعداء الشورة الفرئسية؛ 
المحافظون البريطائيونء الثورة والتطورء أغسطس 594١م‏ 

)١(‏ وقد خرج من الإطار القطرى والعربى الأفريقى إلى المستوى الدولى 
كير ١‏ يمنطية العمل الذ نه كفت 4155551550 و أسكة دا و سما 
لقسم الاجتماح وعلم النفس والأنثروبولوجيا بالجامعة الأمريكية 1517- 
4 اتنتداباً دون أن يترك مكانه فى جامعة الإسكندرية» وأستاذا بجامعة 
اسكس ١957‏ ثم يوتا ١9475‏ لمدة شهر. وعقد اتفاقية التعاون بين كلية 
الآداب بجامعة الإسكندرية ومركز دراسات الشرق الأوسط بجامعة يوتا 
عام ١57‏ لتبادل الأساتذة والطلاب لقسمى الأنثروبولوجيا والحمضارة. 
كما قام بعقد دورة اتفاقيات ثقافية أخرى بين كلية الآداب وعدد من 
الجامعات الأمريكية لا يفاد الطلاب الأمريكيين الذين يدرسون الشرق 
الأوسط لاستيفاء معلوماتهم عن الحضارة المصرية القديمة والثقافة 
الإسلامية لمدة فصل أو فصلين وأداء الامتحان بجامعة الإسكتدرية. كما 
قام بعقد اتفاقهات مع معهد البوليتكنيك فى وسط ندن 
لنفس الغاية بالإضافة إلى تدريس اللغة العربية. وقد دفع ذلك إلى إنشاء 
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14 ؛:, والحرب العالمية الثانية توشك على الانتهاء. 
وحصل على الماجستير عام ١5657‏ بعد ثورة يوليو بعام من 
أكسفورد» وعلى الدكتوراه منها أيضاً عام التأميم .١565‏ 
فحياته مرتبطة بتاريخ الحركة الوطنية فى مصر. لذلك كانت 
الأنثروبولوجيا لديه من العلوم الاجتماعية الوطنية. 

وهو المثقف العربى الذى امتدت أعماله واتسع نشاطه 
إلى أرجاء الوطن العربى منذ تأسيس مجلة "عالم الفقر" 
بالكويت» ورتاسة تحريرها منذ وفاة عبد الناصر فى :1١507٠١‏ 
وأثناء تحول مصر من القومية إلى القطرية بعد حرب 
7 حتى نهاية الجمهورية الثائية باغتيال رئيسهاء وأول 
خمس سئوات من الجمهورية الثالثة. ونشر عدة بحوث له فى 
المجلات العربية مثل مجلة معهد الدراسات العربية العاليِة» 
القاهرة» وبغداد» مجلة المأثورات الشعبية» الدوحة؛ قطر. 


مركز لتدريس اللغة العربية للأجانب بكلية الآداب بجامعة الإسكندرية. 
وألقى المحاضرة السنوية من محاضرات كاريراس بجامعة أسكس عام 
بعنوان "الثورة الحضرية الجديدة فى العالم العربى”, عربيا بين 
ثقافتين» وسرا للربط بين الشعوب والحضارات. ونظرا لحضوره الدولى 
منذ كان رئيس الشعبة الفومية لليونسكو بالفاهرة. وهو زميل بالمعهد 
الملكى للأنثروبولوجياء وعضو بالمعهد الأفريقى الدولى ببريطانيا. 
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وكان مدرساً لعلم الاجتماع بالجامعة اللبيية بنغازى منذ 
10 وام لالدرويو اوها بجامعة الكوريت 5ك 
. ونشر دراسات عن المجتمع اللببى('). وله عديد من 
المقالاات حول أفريقيا(). وكما هو الحال فى الدوائتر الثلاث 
لتحرك مصر منذ فلسفة الثورة» الدائرة العربية والدائرة 
الأفريقية والدائرة الإسلامية فقد تم التحول من الدائرة العربية 
إلى الدائرة الأفريقية» بتمثيل جامعة الإسكندرية فى مجلس 
شن الح يات نر له بق ون كي اشن يمن 
المستوى القطرى إلى المستوى العربى ومن المستوى العربى 
ل ابي الى اشن اي الم ال 

وقد تم تخصيص جانب من البحوث الميدانية للوطن 
العربى وأفريقيا إما فى بحوث مستقلة مثل الدراسة 


الأنثروبولوجية الاستطلاعية للعلويين فى سوريا أو فى 


.١5515 دراسات فى المجتمع الليبىء دار الثقافة» الإسكندرية‎ )١( 

2١959 مثل: التصنيع والتغير الاجتماعى فى أفريقياء جامعة الإسكندرية‎ )١( 
التنمية الاجتماعية والتغير الاجتماعى فى أفريقياء مثال من السودانء‎ 
مشروع الأزاندىء المجلة الاجتماعية القومية» العدد الثالث» المجلد الأول.‎ 
أفريقيا ومشكلة البحث عن هوية»ء عالم الفكر ج8١/ع4. مصر والثقافة‎ 
.م١‎ 3.4١ الأفريقية» الهلال» فبراير‎ 
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مقارنة مثل المقارنة بين جماعات البدو الرحل وشبه الرحل 
فى الصحراء الغربية بمصر والصحراء السورية. كما قام 
بعديد من الدراسات الميدانية فى صحارى الشرق الأوس ط 
وشمال أفريقياء المغرب والجزائر وليبيا والأردن والعراق 
والمملكة العربية السعودية وإيران7!!). كما قام بالعديد من 
الدراسات الميدانية فى عدد من قبائل شرق أفريقيا وغربها 
(أوغنداء تنجانيقاء كينياء نيجيرياء سيراليون» جنوب 
السودان)0'). 

وله عشرات البحوث والمقالات باللغة الإنجليزية ألقاها 
فى المؤتمرات والمجلات العلمية الدولية حول اتساق الأعمار 
فى أفريقيا وسكان القبائل فى صحراء مصر الغربية» وهجرة 
العمالة فى الواحة الخارجة» والشرف والثأر عند بدو مصرء 


)١(‏ دراسة أنثروبولوجية استطلاعية للعلويين فى سوريا من المركز القومى 
البحوك الاجتماعنة والخنافة» .,صيته +155 جماعاف القر الرحل 
وشبه الرحل فى الصحراء الغربية (مصر) والصحراء السورية صيف 
48 » بتكليف من مكتب العمل الدولى بجنيف. 

)1١(‏ وتم ذلك أيضاً بتكليف من مكتب العمل الدولى عام 957١؛.‏ وصدرت 
النتائج فى عديد من المقالات بالعربية والإنكليزية فى المجلة الاجتماعية 
الغربية والأهرام الاقتصادى فى الستينيات. 
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ودراسات عديدة عن البدو والحضر. ومن ثم أصبح ذا ثقافة 
موسوعية» ولوعا بكتاب معاجم الأعلام فى الأنثروبولوجيا 
وعلم الاجتماع مع شرح نظرياتهم وتأثيرهم. 

4- وهو صاحب مدرسة البنيوية الوظيفية» يجمع بين 
البنية والوظيفة» بين الثبات والحركة» بين الوصف الكيفى 
والتحليل الكمى» بين العقل والمجتمع أسوة بمدرسة 
فرانكفورت. والوظيفة بديل عن الماركسية» أقرب إلى 
الوضعية الاجتماعية التى تحرسها البنيوية. ومن ثم أمكن 
الجمع بين ماكس فيبر وامحبيت كوهةكة 0 ل كفب 
الوصف الكيفى» والتحليل البنيوى. وأحياناً يتعلب التحليل 
الكمى خاصة فى الدراسات الميدانية حول الشعوب البدائية. 
وفى ذلك ألف كتابه العمدة "البناء الاجتماعى» مدخل لدراسة 
المجتمع" ل بحر ابرثة الأول عن المفهومات» والثانى حدر 
نجاف ولم تخل مقالاته العديدة من عرض نظرى لقضية 


)١(‏ البناء الاجتماعى» مدخل لدراسة المجتمعء الهيئة المصرية العامة للكتاب» 
وقد أعيد طباعة الجزء الأول تسع مرات» والثانى سبع مرات بالإضافة 
إلى عدة مقالات متل: البئاء والبئائية» دراسة فى المفهوماتء المجلةء 
الاجتماعية القومية ج77/ع1. مايو .١414٠‏ الرمز والرمزية» دراسة 
فى المفهومات ج١7‏ 7/ع7 مايو .114١‏ التفكيكء دراسة فى 
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المنهج فى "الأنثروبولوجيا النظرية". فالأنثربولوجيا نشسها 
منهج لدراسة المجتمع والفلكلور. بل هى شكل أدبى مثل أدب 
الرحلات(). كما تشمل تطبيق الأنثروبولوجيا فى باقى العلوم 
الإنسانية مثل القانون7'). ومع ذلك هناك إحساس بأزمة 
العلوم الإنسانية ومن ضمنها الأنثروبولوجياء أزمة المنهج, 
وأزمة الأيديولوجيا(". 

-٠٠‏ وهو الإنسان الاجتماعى الصديق الوفى» طويل 
القامة رفيع الهامة» المشارك فى المنتديات العامة فى رفقة 


المفهومات جل1347/788.ء المدخل إلى البتائية»؛ المركز القومى 
للبحوث الااجتماعية والجنائية ,.١115‏ بنائية الفنء عالم الفكقر 
جه ١/ع1.‏ الرمز والأسطورة والبناء الاجتماعى جل" ١/ع1.‏ 

)١(‏ الطريقة الأنثروبولوجية لدراسة المجتمع» مجلة كلية الآداب» جامعة 
الإسكندرية» المدخل الأتثربولوجى لدراسة الفلكلور. مجلة المأثورات 
الشعبية» العدد الثانى» السنة الأولى» الدوحة قطرء .١545‏ رسائل 
أنثروبولوجية المجلد 5 »١‏ العدد الثانى. 

)١(‏ الأنثروبولوجيا والفانون» مقدمة لدراسة القانون الجنائى فى المجتمععات 
البيئية» المجلة الاجتماعية القومية» القاهرة» القانون والمجتمعء عالم 
الفكرء العدد , 131717. 

(؟) أزمة العلوم الإنسانية» حالة الفكر ج١/ع١.‏ العلوم الإنسانية والصراع 
الأيدبيولوجى ج(/ع1. ماذا يحدث فى علوم الإنسان والمجتمع 
جامرخ7. 
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الأصدقاعء فى يوم معلوم من الأسبوع: حلو الحديث» سريع 
النكتة» ولماح الرؤية7!). يجعله ذلك الشاب الدائم والصبى 
العاقل. الذى الا عت ك.نقوة أى مور ل د م 
أى تامع ؛ معنا او ماني فيو كامدر كينا و انا عاضا 
ين القانات النشاية فى مض و الور تدر التشاية , 
تفارق الوجه» والتحية تسرع على اللسان. 

وهو الأديب الناقد الفنان المبدع الذى جعل الأدب 
جزءا من الأنثروبولوجيا فى أنثروبولوجيا النقد الأدبى الواقع 
والأسطورة فى القصص الشعبىء الهجرة وأسطورة العودة: 
ما قبل المسرح والموسيقىء والإبداع الموسيقى» 
والهوية الثقافية» والشعر» والدراماء والثقافة» والسينماء 
والأدب المقارن» وأدب الرحلات» والفكاهة والضحك فى 
النكات الشعبية7'). وهو الإنسان الذى يهتم بتراشه وفكره 


)1( ومن أشهر اللفاءات لقاء أثنسيوس بالإسكندرية الأسبوعى مع د. عبد 
اللطق» خلف: 

)١(‏ الظاهرة الإبداعية» عالم الفكر جه ١/ع:.‏ الواقع والأسطورة فى 
القصص الشعبى جل؛7١/ع١.‏ الهجرة وأسطورة العودة ج7/ع7. واقع 
المسرح جل١١/ع4.‏ الموسيقى جل /ع١/19175.‏ التقد الأدبى 
ج3/ع1978/7. الأدب المقارن ج١١/خع١/1547.‏ أدب الرحلات 
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وثقافته الموروثئة خاصة وأن شبهة الأنثروبولوجيا أنها تحول 
كل شىء إلى فلكلور وممارسات اجتماعية» وتضحى بما 
ينبغى أن يكون» العقيدة والشريعة لصالح ما هو كائن» السحر 
والخرافة والشعوذة والأولياء والقدسيين والمعجزات 
والظني انافك اانمةوونر انب النكن. الماتدى :و اعدو لذ 
أنثروبولوجيا. ويمكن وصفه كتجربة تاريخية» وأثره على 
العمران. يدافعه عن التراث ضمن رؤى المستشرقين 
ومناهجهم كما فعل ابن خلدون والحضارة والتاريخ بل 
والأصول نفسها مثل القرآن والسيرة» وتتناول الأنثروبولوجيا 
قضايا علم الاجتماع الدينى ولاهوت التحرير. بل أنه يستعمل 
مصطلحات الصوفية مثل "الإشارات" فى عناوين بعض 
مقالاته('). 


ج؟١/ع1145/4.‏ الفكاهة والضحك جل؟١/ع1947/5.‏ الشعر 
والدراما جه ١/ع54854/5١.‏ الإبداع الموسيقى والهوية الثقافية» الهلال. 
يوليو 348١ء‏ الثقافة السيئمائية. سبتمبر .١54/4‏ 

)١(‏ الاستشراق والمستشرقونء عالم الفكر ج١٠/ع1.‏ الإسلام المناضل 
جب١١8/ع1.‏ اللصوص والإشارات جل١(/ع؟‏ فى الفكر الإسلامىء 
جترع”, 15176. التراثك جلب8/ع١19177/1.‏ التجربة الإسلامية 
جء١‏ ١/ع19174/7.‏ المدينة الإسلامية» جلل١7/ع١/545١.‏ حضارة 
الأندلس ج-بلبل87/ع1347/7. القفرآن والسيرة النبويةء 


134 


-١١‏ حصل على جائزة الدولة التشجيعية للعلوم 
الاجتماعية ثم على جائزة الدولة التقديرية فى العلوم 
الاجتماعية. فحامل هموم الفكر الوطنى يكرمه الوطن 
المهموم الذى مازال يقدر العلم والعلماء وهو فى غمرة 
الأحزان. ليس له أعداء أو خصوم. وليس له شلة يصل من 
خلالها :ومع ذلك أنته الجوائز:طوها . 

ونال وسام العلوم والفنون من الطبقة الأولى. فلم 
كيه نط العو سات الع ل ا الم ات اه 
بعد أن أصبح العالم جزءا من تاريخ الوطن. واعتراف 
الوطن بعلمائه وتكريمه يجعلهم راضيين مستبشرين غير 
حانقين ولا غاضبين. لا يحتاج إلى الهجرة خارج الأوطان. 
والهجرة مؤقتة وليست دائمة لنبت زرع فى مكان آخر. وكل 
بلاد العرب أوطان. وقد كانت الهجرة من مكة إلى المديئنة 
مؤقتة قبل فتح مكة والعودة إليها. 

إن أبلغ آيات التكريم هو الاعتراف بالفضل حتى ينشأ 
التراكم المعرفى الضرورى لتطور المجتمعات ونهضة الأمم. 


جا ارح 1/4 ,. الاستشراق و استعادع الغرب» الهادلء يونيو 3586/6 ل 
موقفنا من التراثء الهلال» مايو .١914/4‏ 
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15- وإن من شيم الكبار قبول النقد والتطوير ولما 
كان يهوذا من ضمن الحواربين الاثنى عشرء فربما الإكثار 
من دراسة البدائيين يقوى الإحساس بالتمايز الحضارى بين 
الدارس والمدروس. فالغرب هو الدارسء والشعوب البدائية 
خاصة الإفريقية هى المدروسء» علاقة الذات بالموضصوح 
الرائى بالمرئىء؛ الأعلى بالأدنى» السيد بالعبد!!). فمتى تنقلب 
الآية وتتحول الأنثروبولوجيا من علم دراسة الإنسان "البدائى" 
إلى علم دراسة الإنسان "المتحضر" الذى يدرسه البدائى 
لتبادل الأدوار بين الذات والموضوع. فذات اليوم» البلأحث 
الغربى» يصبح موضوع الغد. وموضوع اليومء الإنسان 
البدائنى يصبح ذات الغد. وهو ما يحاوله علم الاستغراب الذى 
ااا ل 

وأحياناً يخلو العرض من الموقف مثل بحث 'رؤى العالم”؛ 
تمهيدات نظرية. وهو عرض لنظريات دلتاى ورد فيلد. وقد يكون 
عرضه للجديد فى حد ذاته إثارة للأذهان. وهو موقف غير 


21951 العقوبة فى المجتمع البدائى» المجلة الجنائية القومية.ء نوفمير‎ )١( 
نظرة البدائيين إلى الكون» ج ١.ء العدد الثالث.‎ 

(؟) وكان قد أشرف على ندوة مناقشة كتاب 'مقدمة فى علم الاستغراب" 
بالمجلس الأعلى للثقافة أثناء رئاسته لها. 
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مباشرء فلا يعنى الموقف بالضرورة النقد. وكثير من المقالات 
تدا ما ضاف الغرية هركا و تظوير ام الاعتيان على نفل أكار 
من الاعتماد على الإبداع البداية بالآخر ثم تقوم الأنا بإعادة 
الكاء ا 

ويبدو أن الاختيار المنهجى كان هو الاختيارء عرضا 
وتأليفا وممارسة وتطبيقا ربما لأنه أكثر تنظيراء وربما كرد فعل 
على الدراسات الاجتماعية التى تتعاطف مع الماركسية منهجا 
وموضوعا. فالبنيوية عند فيبر كانت رد فعل على الماركسية. وة 
قام جيل آخر من البنيويين يأخذون موقفا من البنيوية نقدا لها من 
الداخل أو من الخارجأ"). وبدلا من أن يشق طريقا ثاثأ بين 
الوظيفية والبنيوية» بين الوضعية والوصفية اقترب من البنيوية 
أكثر. وجاورها مع الوظيفية بدلا من وحدة عضوية بين 
المدرستين. وانتهى يهوذا بفعل الزمن شائقا نفسهه؛ وانتصر 
الحواريون مبشرين برسالة المسيح عبر الزمان. 


)١(‏ مثال الرياضياتء لغة العلم» تبدأ بأوجست كوتء وقصة الصحراء تبدأ 
بتيودور مونوء والظاهرة الإبداعية» تبدأ بتعليق أرثر كوسلرء حتى القرآن 
والسنة النبوية» تبدأ بالكاتب الروائى نيبيون. 'والصهيوينة هل هى حركة 
إحيائية" تبدأ بالمؤرخ اليهودى سيمون دوبوف. 

(؟) وقد وضح هذا فى النقاش الذى دار بين د. جابر عصفور ممثل البنيوية 
يوم ما ود. عبد العزيز حمودة حول الحداثة وما بعد الحداثة. 
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نقد العقل العربئ' 
فى مسراأة ”التراث والتجداسد” 


|4 القاعة. 

ازدهرت المشاريع العربية المعاصرة فى مصر والشام 
والمغرب ويحاول الخليج الان اللحاق. كانت مصر والشام 
منبع النهضة العربية الحديئة فى القرن التاسع: وازدهر 
المفكرون والكتاب والأدباء والمصلحون الشوام فى مصر. 
وعاش رواد النهضة العربية بتياراتها الثلائة فى مصرء 
الأفغانى رائد الإصلاح الدينى» والطهطاوى رائد الفكر 
اللي الئء تفلي تهرل: زر اتن الفكن ‏ العلمى. العلماتي» فكاق فر 
الطبيعى أن تتولد بعض المشاريع العربية المعاصرة فى 
مصر بعد العصر الليبوالى فى النضف: الأول عت القون 
العشرين» وبعد الفترة القومية فى النصف الثانى منه» وتتيلور 
بعد هزيمة يونيو-حزيران .١1157‏ كان نصارى الشام على 
دراية بالتيارات والمذاهب الفكرية والعلمية والسياسية فى 
الغرب كما كان القدماء على علم بثقافة اليونان. وكانت 
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على نهو نكا لقا انحوي 
وازدهرت المشاريع العربية المعاصرة فى المغرب 
لتأثرهم بالمشرق وبمشاريعهم الفكرية. فقد كانت مصر 
مصدرا للثقافة العربية المعاصرة. وكان كتابها وروادها 
يشعون خارج مصر » ومجلاتها الثقاففة منتشرة خارج 
الحدود. وكان المغرب ينهل من الثقافة الغربية خاصة 
الفواتسية فهر فنا وتتقاويى ١‏ اللقة الوا سوة فلن و انق متت اقسة 
هامش من الحرية الفكرية للنخبة طالما أنها لا تتحدث إلى 
الناس مباشرة ولا تتعامل مع ثقافتهم الوطنية لتثويرها 
التاريخ. لم يشأ المغاربة أن يفو لهم قطار المشارقة في مصر 
والشام لتجديد الفكر العربى. وتوالت الأجيال متلاحقة 
ومتسارعة؛ كل جيل لاحق يريد أن يزحزح الجيل السابق 
كى: تلقن فون الميدان وحده» مع أ السماء البهيم يتحمل أكثر 
من نجم ساطع(). فالعلاقة بين الأجيال فى المغرب على 
)١(‏ كان الرائد الأول محمد عزيز لحبابى» أول حاصل على الدكتوراه فى 
الفئقة فى المارية لتر وموسمان الكدينة الاناشاكة الستربية ,يتاه :عه 

الله العروى ليحل محله؛ ثم محمد عابد الجابرى ليحل محل العروى. 
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الفاة يو اسيك علوي لكام 

وكلالما قسادل: الداذى »لفان |(وقتعف اماما زفق اللعرة 
المفاضيزة الت كانشيوة فول يعي فى دوقن ليوو 
على هزيمة يونيو -حزيران 9537١؛‏ كل منها بمفرده كالنجوم 
الزاهرة» يسطع كلمتها :وحذدء دون أن تكلافى. أنوارها حدن 
نوق يها بالط :كدو معاون فا ينا من عه 
تتكامل» أو تتقاطع فى تعددية خلاقة؟ 

بل إن العادة قد جرت من البعض الذين يودون اللحاق 
بهذه المشاريع ويتعلقون عليها بحثا عن شهرة أو مزايدة فى 
علم أو زحزحة لموقع أن يقصوا كل غصن أينع بدعوى 
قصره؛ ويقطعوا كل شجرة نبتت بدعوى ميلهاء وينزعوا كل 
زهرة تفتحت بدعوى احتمال الذبول. يبدو أننا فى فكرنا 
الحدية: لد فدرقغ كلق تقكا مل بل كالمو إذا عالت تتحرة 
عند أحدنا فلا يقطعها آخر بل يقيمهاء وإذا نقصت ساق 
منضدة عند واحد فليكملها أخر حتى لا تقع. فالعمل 
الجماعى» عمل الفريق» أولى من البطولات الفردية بين 


والآن يريد طه عبد الرحمن متسارعا أن يحل محل الجابرى. أما عبد 
الكبير الخطيبى فآثر أن يخاطب الجمهور الفرنسى. 
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القضوع» كل يتضته يرزية تسكيل هدق فى موفى الاكسر (. 
وهناك فرق بين الحوار والهدم» بين التساؤل والتقويبضء» بين 
إكمال الناقفص والقضاء عليه بين التقدم خطوة والرجوع إلى 
الوراء خطوتين» بين التسامح والعدوان» بين المحبة والعقاب» 
بين المسيحى واليهودى. 
انما يتساعل :الدغضن الآخر : لماذا لا يذكن أصحات 
المشاريع العربية المعاصرة بعضهم بعضاء ولا يحيل بعضهم 
إلى بعض حتى ينشأ حوار» ويعرف الناس أوجه الاتفاق 
والاختلاف بينها؟ بل ولماذا لا يخاصم بعضهم بعضا 
ويتناطحون فيما بينهم كما تفعل إحدى القنوات الفض ائية 
الذائعة الصيت التى تصدر فى قطر صغير الحجمء وكأن 
الفكر لا يكون إلا إقصاء متبادلا كما يفعل الحكام حفاظا على 
كرسى الحكم؟ 
وقد يلاحظ البعض إخفاء بعض المصادر المعاصرة 
فى 'نقد العقل العربى" وليس فقط عدم الإحالة إلى الأقفران. 


)١(‏ وذلك متل محاولات جورج طرابيشى أولا وطه عيد الرحمن ثائيا لدراسة 
تقه لق لقو مش توريكه :وإ اكه اكه مق انر فهاافى انكر 
العربى المعاصر. 
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فالتفرقة بين الإنشاء والخبر معروفة منذ أوائل السبعينات(). 
قد يذكر 'نقد العقل العربى" ما لا يأخذ منه. وقد يصمت عما 
يأخذ عنه. بل إن بعض التعبيرات نالت من الشهرة بحيث 
أصبحت لاصقة بصاحبها مثل "المعقول واللامعقول”. حتى 
ولو بصياغات أخرى مثل "المعقول الدينى واللامعقول 
اليك 7 

وقد تكون الإجابة أن العادة لم تجر على دراسة 
الأقران وهم مازالوا فى قمة العطاء وهو تقليد جامعى 
أصيل. فالمفكر مازال يدرس ويعطى. وربما اختزن شيئا لم 
يصدر بعد. كما أن الاحترام الواجب للمفكرين يلزم عمليا 
مهذ أ العو قفتم لبد تسا ها وال تناينيا ,ل تستسدون :و احتر فسا 
يصل إلى حد الإجلال فى بيئة ثقاففة خلطت بين النقد 
والتشهيرء والحوار والإقصاءء والتكامل والأحادية. ومع ذلك 
لكل قاعدة استثناء. وما فائدة الحوار بين الأقران إذا كان 
حوارا لم يعد أحد الطرفين فيه حاضرا إلا من خلال أعماله؟ 


)1( كي ذجيب محمود: تجديد الفكر العربى» دار الشروق» الفاهرة 3 


صه . 55-17 7. 
)1( دكي تجيب محمودء المعقول والللامعقول 1 الفكقر العربى» دار الشروق» 
القاهرة (ددت):تكوايق الل العرد : صن 15-72 
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الحوار بين الأحياء وحضور الطرفين ربما يكون أنفع للاثنين 
وللناس من الحوار بين حاضر وغائب قد يشويه ظلم غير 
525007 57 '). فالتحية للأقران فى الدنيا واف 
لهم أفضل من نعيهم فى الدنياء تخليدا لذكراهم فى الآخرة. 
ليس الهدف من تحية الإكبار والإجلال للعقد السابع هو 
الفتريقة .و _الفبدس و الشقيم ب لقني الا ولدوية: اللقايطة :فصن 
أحسن الأحوال والنفاق فى أسوء الأحوال #قتل الخراصون4. 
بل المقصود هو إعادة بناء الموضوع فى إطار الذات من 
55 آخر» ومن موقع مخالف» وريبما فى زمن أآخر. 
والمتن والشرح واجهتان لعملة واحدة» والمقروء والقراءة 
فعلان متكاملان. فلولا نقد أرسطو لأفلاطون ما كان أرسطو 
ار فالظفلى ون زج ل نفك : الاق رون انط لباقم كاب اط امنا 
ظهر الكانطيون. ولولا نقد اليسار الهيجلى لهيجل لما كان 
الهيجليون الشبان ولمات هيجل. ولولا تطبيق فلاسفة الوجود 
المنهج الظاهرياتى لهوسرل ورفع القوسين وإصدار الأحكام 
)١(‏ حدث هذا الاستثناء من قبل فى دراستين سابقتين: 'التأويل بين الخاصة 
ووالغالئة يكن امة قح بعك أ هف ل تمدن كافة إل ونه من ارت ف 


قاسم أحمد بين نقد القدماء وإدعاء المحدثين". حوار الأجيال» دار قباءء 
الفاهرة .١53938‏ ص5١1ه-ا؟ه2.,‏ 
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فلي الوريعية لمات فويسو الها اهو ناتسة لمحو !: 
وهذا هو منهج القراءة الذى استعمله التوسير فى "قراءة رأس 
المال"» قراءة على قراءة ماركس للاقتصاد التقليدى عند 
ريكاردو وآدم سميث من أجل اكتشاف بنية حاول النصان 
الأول والثانى العثور عليها. 

'القراءة" هى رؤية مشروع فى مرأة مشروع آخر. لا 
خطأ فيها ولا صواب بل انعكاس صورتين فى مرأة 
مزدوجة» مرة يقوم مشروع "التراث والتجديد" فيها بدور 
المراة ومشروع 'نقد العقل العربى" بدور الموضوع الذى 
يعكس صورته فى المرآة» ومرة أخرى يقوم مشروع 'نقد 
العقل العربى" بدور المرأة»ء ومشروع "التراث والتجديد" بدور 
الموضوع الذى ينعكس فيها. والصورة تعككس الموضوع 
كنك اللمعة المو في :كلما الكاك مو نالقالى وشبعمه عون 
مدى مطابقة الصورة للموضوع. الغرض من الصورة ليس 
معرفة الحقيقة الخارجية:؛ الموضوع نفسههء 
بل مجرد تعدد الصور بتعدد المرايا من أجل إثارة الذهن 
والحث على التأمل والتفكير. 


)١(‏ انظر: السابق صه-4. 
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لا يوجد فى القراءة خطأ وصواب بل تتعدد الروى 
والمواقف التى من خلالها تتم القراءة. ولا توجد قراءة واحدة 
مطلقة تجب غيرها من القراءات بل هناك عدة قراءات 
متساوية فيما بينها بتعدد المرايا والزوايا. ولا يوجد فهم 
مطلق لنص ولا شرح واحد لمتن حتى عند صاحب النص أو 
المتن» عند المقروء أو القارئ بل تتعدد قراءات النص عند 
صاحب النص لنصه» وعند صاحب الشرح لشرحه. القراءة 
إكمال مشترك وعمل جماعى للطرفين المتحاورين أو أكثر 
حتى تتعدد الصور فى عدة مرايا متعددة الأشكال للتساؤل 
والمراجعة الجماعية» والعودة إلى البداية» المشاريع العربية 
المعاصرة باعتبارها مقاصد حضارية. وهذا ما يقره 'تنقد 
العقل العربى" فى إحدى أجزائه. إذ يصرح بأنه لا يوجد 
خطأ كبير أو صغيرء كبير فى العقل السياسى العربى:؛ 
وصغير عند من يراجعه ويقرؤه ويصححه. بل هناك 
عفارو القاد ع6 باقن انوت س1 


)١(‏ "هل نحتاج إلى القول أن هذا العمل مجرد بداية وتدشين يكتنفه حتما ما 
يكتتف كل عمل مماتل من قصور وتفصير وأخطاء. عغسى أن تكون 
أخطاؤنا الكبيرة سبيلا لغيرنا إلى تجاوزها إلى أخطاء أقل و أضك ١‏ 
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القراءة نوع من نقل الموضوع إلى الذات. فالموضوح 
لا يتحدث عن نفسه إلا من خلال الذات. وكل ذات إثنما 
تحول العالم إلى صورة فيها. فكل شعور هو شعور بشىء. 
لذلك يصعب فى علم القراءة الحديث عن الموضوع دون 
تحليل الذات أو الحديث عن الذات دون تحليل الموضوع. 

وما يهم فى القراءة هو البنية والقصد. البنية لمعرفة 
البناء والقصد لمعرفة الغاية منه. أما التفاصيل فهى مواد 
البناء. وهى أقل أهمية من الرسم الهندسى ومن القصد فى 
الاستخدام. 

ليست القراءة عرضا "موض وعيا" للرباعية. فكل 
عرض تشويه عن قصد أو عن غير قصد. والأفضل قراءة 
الأصل دون التلخيص. والعرض لا يفيد. يميت النص 
ويموت العرض بعد حين. لا غاية منه ولا هدف إلا مجرد 
استعراض قدرات العارض على الفهم والتعبير. 

ليست القراءة نقدا أى بيان المثالب والعيوب وأوجه 
النقضن» النقة نهذ | المع امسشعاد. للنصن »و ككانة تصن سل 


العفل السياسى العربى» مركز دراسات الوحدة العربية. بيروث 4ه 


. 5١ ص‎ 
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فى هذا النوع من النقد يضع الناقد نفسه بديلا عن المؤلف» 
ويكتب النص بدلا عنه. يزيح المؤلف ونصه ويكتب هو نصا 
جيه و اك ارين ناش إلاعاية شين لشن جب 
تنقلب الوسيلة غاية» والغاية وسيلة. 

ليست القراءة مقارنة على التجاور بين مشروعين 
فكرئين» أحدهها نخوار الأخر وكلههما كرتان وةاتصيتتان. 
مقارنة خارجية دون أن تدخل فى بنية كل مشروع وتكوينه؛ 
وأهدافه ومقاصده؛» وأسلوبه ومصطلحاته» كبضاعتين فى 
نورق العنافيية الأحنا انيه أكير بعدد..ممكن من الشار يرث 

القراءة هى رؤية كل مشروع من منظور المشروع 
الآاخر على التوالى» المرأة المزدوجة التى تكشف صورة كل 
مشروع فى ذهن المشروع الآخرء مجرد جدل للصور وتعدد 
للمرايا من أجل الإثراء المتبادل. 525 بعاد الموضوع.؛ 
وتعدد الرؤى. هى رسم صورة للاخ فى صدر أخيه» فنحن 
نعيش فى عالم من الصور الذهنية وليس الوقائع المرئية. 

وكل قراءة تأويل أى وضع للموضوع فى رؤية للذات 
فن: أحله اكنتنات» بعاد بحديةة من بخلتال. الحواز نين الدواف 
وتطوير المشروعين معاء المقروء والقارئ» دون إصدار 
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حكم إيجابى أو سلبىء للاتفاق أو للاختلافء للتصويب أو 
التفطنة لتب كسان وى ادس وهار 

وتتجاوز القراءة المماحكات اللفظية والمعلومات 
التاريخية وتفاصيل النصوص والتعالم المزدوج إلى المقاصد 
الكلية والأهداف العامة والمواقف الفكرية. هى قراءة الأستاذ 
وليس تصحيح التلميذء قراءة المفكر المسئول وليست قراءة 
المراهق المبتدئ. 


؟- المرأة المزدوجة. 

ولن يتم الحديث عن مشروع "التراث والتجديد" حديئا 
مباشرا. بل يظل كمرأة تعكس مشروع "نقد العقل العربى". 
البنية الثنائية فى مشروع "الترات والتجديد" تكشف البنية 
الفلافة فى مشتووت نقد التقسل: الى" و القية التابكسة 
الوصفية فى مشروع "نقد العقل العربى" سواء فى التكوين؛ 
أو فى البنية» البيان والعرفان والبرهان» إنما تنعكس فى 
اننا الكاريهن: المكهر قافن مشبووع "الو لقب اللدييدة 
"من العقيدة إلى الثورة"» "من النقل إلى الإبداع", "من النص 
إلى الواقع", "من الفناء إلى البقاء", "من النقل إلى العقل”. 
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اللفظ الأول يشير إلى القدماء واللحظة التاريخية الماأضية: 
واللفظ الثانى يشير إلى المحدثين» واللحظة التاريخية الثانية. 

ويبدأ مشروع 'نقد العقل العربى" من العقل» فى حين 
يبدأ مشروع "التراث والتجديد" من التراتث الذى عرضه 
صاحب مشروع 'نقد العقل العربى” من قبل فى "نحن 
والتراث" وفى نفس الفترة تقريبا التى ظهر فيها "التراث 
والتجديد” عام .١38٠‏ التراث هو مجموعة العلوم النقلية 
العقلية الأربعة» والعلوم النقلية» والعلوم العقلية الخالصة. 
والتجديد هو إعادة بناء هذه العلوم طبقا لتحديات العصر 
الحاضر. 

وإذا كان مشروع "نقد العقل العربى" يبدأ بالنقد أى 
بيان المعوقات فإن مشروع "التراث والتجديد" يهدف إلى 
إعادة بناء العلوم القديمة بعد أن تحولت إلى مخزون نفسى 
ثابت بناء على توهم أن الحضارة الإسلامية هى لحظة واحدة 
فى تاريخها هى اللحظة اليوتائية الروماتية:؛ والفارسية 
والهندية القديمة وليست لحظات متجددة فى كل مرحلة تجاور 
فيه الحضارة الإسلامية حضارات أخرى مثل الحضارة 
الغربية الآن منذ أكثر من مائتى عام. 
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وإذاتوضفك سشرووع الله لذ العويي "لقان وائحه 
عربى فإن مشروع "التراث والتجديد" لا يصف هوية بل 
يستعمل ضمير المتكلم الجمع "تراثنا القديم" فى "الموقف من 
التن اث الفدية" كعتوان: فوعى»:ويترك أكحل يتاحت تحديية 
مضمون هذه الهوية الجمعية. فالباحث منا يولد فى مصر من 
الأمصارء لغته العربية أو غير العربية» وثقافته إسلامية» من 
المحيط إلى الخليج إلى الصين. بل إن اللفظ الأثير فى 
'التراث والتجديد" هو الموروث وأحيانا الموروث القديم فى 
مقابل الوافد و أحيانا الوافد الجديد. 

الصفة الغالبة فى 'نقد العقل العربى" هى العربى أو 
الجمع بين الصفتين العربية والإسلامية» ففى خاتمة "تكوين 
العقل العربى" يستعمل لفظ "عربى" فى "العقل العربى. 
"الزمن الثقافى العربى'؛ "الفكر العربى”؛ "الثقافة العربية": 
'العالم العربى3). والثقافة العربية تظهر فى العنوان الفرعى 
فى "العقل الأخلاقى العربى" وهو "دراسة تحليلية نقدية لنظم 
القيم فى الثقافة العربية". ويعقد لها قسم خاص بعنوان "نظم 


1( تكون العفل العربىء ص ١‏ 1 سمه كاه - ع لاه لدت 117/4 
١5‏ 
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القيم فى الثقافة العربية". وأحيانا يظهر "الموروث العربى". 
وأحيانا يظهر لفظ "الموروث الإسلامى" دون العربى"". 
وكين مر ور اكدة: شيو "الموررورت النددا” ابو أعنانا اسه 
صفة 'إسلامى" مثل الثقافة العربية الإسلامية7). والموضوع 
مازال موضع شد وجذب بين الباحثين بناء على انتماءاتهم 
الأيديولوجية وولاءاتهم الوطنية وممارساتهم العملية. 

قام "التراث والتجديد" على قسمة التراث إلى 
مجموعات من العلوم طبقا للقسمة الثلاثية التقليدية: العلوم 
العقلية النقلية الأربعة: علم أصول الدين» علم أصول الفقهء 
علوم الحكمة» علوم النصفء والعلوم النقلية الخالصة 
الخمسة: القرآن» الحديث» التفسيرء السيرة» الفقه» والعلوم 
العفانة الها لضنة : الرناضبكة كالشوح نو اليتدسيحة بز الك 
والموسيقى» والطبيعية كالطبيعة والكيمياء والطب والصيدلة» 
والنبات والحيوان والمعادن. وقد دخلت الجغرافيا والتاريخ 
ضمن علوم الحكمة» وربما أيضا اللغة والأدب. 

فى حين قام 'نقد العقل العربى" على قسمة العقول إلى 
)١(‏ العقل الأخلافى العربى ص 1-441/564-1751كه/ره 9ه 57 


.15١/48ص تكوين العقل العربى‎ )١( 
.111-١85ص (؟) السابق‎ 
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سياسى وأخلاقى وهما أفضل فى الفلسفة العملية مع تغيير 
الثفيفنة الأكلذق: :و السياسة :وتذيين العف ل أن الاقتضب ا 
وتكون الفلسفة النظرية» المنطق والطبيعيات والإلهيات» قد 
حضرت فى "تكوين العقل العربى”"؛ و'بنية العقل العربى" ولو 
جزئيا. وتكون قسمة العلوم الثلاثية إلى عقلية نقلية ونقلية 
خالصة وعقلية خالصة قد تشعبت فى الرباعية النقدية» تنتقل 
من علم إلى آخرء فالمهم ليس العلم بل العقل اختراقا للعلوم 
عرضيا وليس إعادة بنائها طولياء» ومزجها فى مادة واحدة 
دون التمييز بينها فى عدة مقاصد. فقد قام كل علم لتحقيق 
مقصد خاص ووظيفة معينة» علم أصول الدين لتنظير 
العقيدة» وعلم أصول الفقه لتقعيد الشريعة بداية بالمصلحة 
وعلوم الحكمة لحوار الحضارات والتعبير عن ثقافة الأنا بلغة 
الاخرء وعلوم التصوف لتحويل الثقافة الى تجارب حية 
ومناهج شعورية ذوقية وجدانية. 

وإذا كان التراث والتجديد" قد وضع بيانه الأول الذى 
يحدد رؤية المشروع وجوانبه المتعددة أشبه بالمانهستو 
المعروف فى تاريخ الفلسفة كما وضع الطيب تيزينى بيالنه 
فزي "افروقن :ادو الت الى اللو دارع تققد العفل: العو باد هين 
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بيان تنظيرى أول» مانفستو المشروع. قد يعتبر 'نحن 
والتراث" هو البيان النظرى وهو فى الحقيقة دراسات تطبيقية 
عن الفارابى وابن سينا وابن رشد أكثر من بيان نفلرى 
لمشروح 'نقد العقل العربى" فى بنيته الرباعية ومراحله 
المنقتلفة!. 
'التراث والتجديد" واضح فى أهدافه ومقاصده» غير 
مباشر فى أساليبه وآلياته. ما فى القلب على اللسان بحيطة 
الحكم. فى حين أن 'نقد العقل العربى" قد يكشف غير ما 
يسترء ويعلن غير ما يبطن. يحتاج إلى تأويل وإلى قراءة ما 
بين السطور. ويشارك فى ذلك أيضا مشروع "تقد العقل 
نادم" لأركونن واتكتف: يفل :دلنك: تضبحر لع "الففجل 
السياسى العربى" الذى يحركه الدين أو القبيلة والعشيرة 
والأسرة أو الغنيمة والمال والسلطان وكان "العقل السياسى 
العربى" غير قادر ا الفكر السياسى المنزه. خعند العرب 
)١(‏ يحيل "العقل الأخلاقى العربى" إلى "نحن والتراث”, العقل الأخلاقى 
العربى ص55. ويحيل "تكوين العفل العربى" إلى 'نحن والتراث" تسع 


مراتء تكوين العقل العربى ص -761/815-7196/184/١5١‏ 
لي نينا 
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كفك الشعوبية فئ. السداضية». .و ا[الامعتول فى يتية الثقافة 
والوجدان» والردة والكبوة فى التاريخ. 

نقد العقل العربى" مشروع معرفى خالص أو بلغة 
الأخوة الأثيرة فى المغرب والألفاظ المعربة "ايستمولوجى". 
وحدة التحليل لديه هى "الابستيمة" بلغة فوكو. وهو الطابع 
العام للمفكر المغربى حتى وهو فى ذروة نضاله الوطنى. فى 
حين أن "التراث والتجديد" مشروع عملى "خالص" يهدف إلى 
التغيير وليس إلى التنظير» و إلى الحركة وليس إلى الفهم. هو 
مشروع "تحريضى" فى نظر "نقد العقل العربى". 

ويميز بين "المعرفى" و"الأيديولوجى" بعد أن خلط 
العقل العربى بينهما. المعرفى هو النظر الخالص دون أى 
توجه أيديولوجى وهو ما يصعب تحقيقه. فالمعرفة الأداة 
والأيديولوجيا الغاية والهدف. بل إن التمييز بين المعرفى 
والأيديولوجى هو نفسه موقف أيديولوجى» يخبّئ المعرفى فيه 
"القيولوخيا ضنمتية" مثل الذى»يمية :يخ الدية بو السياسة يمتفه 
نزع سلاح الدين كأيديولوجيا سياسية من أيدى الخصومء 
ويأخذ موقفا أيديولوجيا مضادا باسم لا سياسة فى الدين» ولا 
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دين فى الإفاينة1. 

ونظرا لأهمية الموضوع فإن القسم الثانى من "تكوين 
العقل العربى" كله وهو الأكبر والأضخم وضع تحت هذا 
العنوان 'تكوين العقل العربى: المعرفى والأيديولوجى فى 
الثقافة العربية7). والتفرقة بين الابستمولوجى والمعرفى من 
الادساة الما كيقة النوفينة 1 

ولا يوجد تفضيل لأحد الموقفين على الآخر. إنما هى 
اختيارات حياة وقدرات ذهنية. فالوعيى العملى ليس له قدرة 
على البحث النظرى المجرد. والوعى النظرى ريما يستنكف 
من الوعى العملى المباشر. وإذا عمل الكل بالبحث النفرى 
فمن الذى يطفئ النار والمنزل يحترق"؟ لقد خرج "التراث 
والتجديد" من المشرق»؛ من أتون النار وصرخات الشوارع: 


)١(‏ انظر حوار: "النظر والعمل"؛ حسن حنفى-أبو يعرب المرزوقىء دار 
فكرء دمشق .71٠٠7‏ وأيضا دراستنا: علوم الوسائل وعلوم الغايات. 
دراسة فى أوجه التشابه والاختلاف بين الثقافتين المصرية والمغربية: 
هموم الفكر والوطن» ج؟ الفكر العربى المعاصرء دار قباءء القاهرة 
4 صس 517 41-1 .١‏ 

.57/-1١هص تكوين العقل العربى‎ )١( 

(؟) السابق ص/. 
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فى فلسطين وكشميرء وبعد ذلك فى الشيشان وأفغادستان 
والعراق. وخرج 'نقد العقل العربى' فى ربوع المغرب 
الفتان» بجباله ووديانه وسواحله وصحرائه. وقد يحترق 
'التراث والتجديد" بنار احتلال سبته ومليلية قدر احتراقه 
تابح يعن ترس امن معدا باق در 5 
صععظ يز لذ لعن الكويني ‏ القسن دووف مسرم 
وتمغرب المشرق" فقد تصح مقولة "التراث والتجديد" "ليت 
المغرب يتمشرق قدر تمغرب المشرق". 

انقة. |العقل: :العوني" هد مك الماضبى تفلل الأعحال 
الثقافية» وهم الحاضر مسكون فيه. ومن ثم يبدأ بإعادة ترتيب 
الأحداث على نحو تراجعى على ما يبدو فى "الزمن الثقافى 
العربى ومشكلة التقده7١).‏ فى حين أن "التراث والتجديد" يبدأ 
من هم الحاضرء ويجد الماضى كمخزون نفسى حالا فيه. 

حر امن ابقاء فى كون لخر 
الزووى .فى تقاف" كلميو العاف فى النقاقة «التررييةة إجانة 
علو هر ال" المعووفن و اليو لوكي نى (النقائسة العويوتة. 


)١(‏ السابق ص54-517. 
)١(‏ السابق ص1-57ه5. 
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كما يبدو فى 'بنية العقل العربى" أيضا فى الخاتمة العامة "من 
أجل عصر تدوين جديد7). 

وكذلك يظهر الحاضر على استحياء فى "العقل 
السياسى العربى" القسم الثانى "تجليات”. العناوين معاصرة 
والغاذة فذيفة 'دولة الملك التساشى" تعتى الدؤانة الأموية 
الأشعرية» و"ميثولوجيا الإمامة" تعنى دولة الشيعة» و'حركة 
تنويرية" تشير إلى الاعتزال» و"الأيديولوجيا السلطانية وفقه 
السياسة " اتشين إلى الثر اك الفقي السناسى ,مدق الاو دمن 
والفز اك كتىن. أن الازوق :و الخافة "مق أحخل: :كناف 
النظرء خلاصات وآفاق" تشير إلى المؤرخين» وأيضا كيفية 
استعمال المروءة العربية كقيمة أرستقراطية فى مشروع 
التهضة7). 

ويتضح ذلك تماما فى "العقل الأخلاقى العربى". فبعد 
عوفن أمفاظ المتوة الأخلافيةه الوافلة ديرم فاتهب أن النوقاة 
أو الموروثة من التصوف أو الأصول أو الأخلاق العربية 
قبل الإسلام يبدأ السؤال فى الخاتمة خلاصات وآفاق: "لم 


)١(‏ بنية العقل العربىء ص 5-555 /اه. 
)١(‏ العقل الأخلاقى العربى» ص١595-571.‏ 
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يدفنوأ بعد أبأهم أردشير" لطرح الماضى فى الحاضرء 
وإجابة الماضى على سؤال الحاضر. ويظهر الحاضر 
صراحة فى المقدمة "الفكر الأخلاقى العربى: الوضع 
الراهك(1). 

كان يمكن تثوير الماضى من أجل فك الحصار عن 
الحاضر» وإعادة بناء الموروث الأخلافى القديم حتى يصب 
فى الوعى الأخلاقى المعاصر خاصة وأن المقدمة فى "العقل 
الأخلاقى العربى" حول "الفكر الأخلاقى العربى: الوضع 
الراهن"؛ والخاتمة خلاصات وآفاق: 'لم يدفنوا بعد أباهم 
أردشير" أى أخلاق الطاعة7). فالهم كيفية الانطلاق من أزمة 
الحاضر إلى حاضر المستقبل. وهو يقتضى فك إزار 
الماضى وعدم الاكتفاء بتحليله. 

فى خاتمة "العقل الأخلاقى العربى" هناك نعى العرب 
لأنفسهم» لغياب نظام واحد للقيم» بعد الانقلاب من الشورى 
إلى الملك العضود بسبب مبدأ 'طاعة السلطان من طاعة الله" 
و"الدين والملك توأمان". فقد حمل العرب ليس فقط وزر آدم 


.097-ه1١/74-١5ص السابق‎ )١( 
.59:-571/1,6-1١ص السابق‎ )١( 
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بل وزر الفتنة وعلى 'وحدانية التسلط" وهو تعبير ابن رشد 
وإلى 'مدينة الجبارين"» وتأتى العبارة الأخيرة "لم ينهض 
العرب والمسلمون بعد ولا إيران ولا غيرها من بلاد 
الإسلام» النهضة المطلوبة. والسبب عندى أنهم لم يدفنوا بعد 
فى أنفسهم أبأهم ال لاك 

يستعمل 'نقد العقل العربى" أحيانا أسلوب الم تكلمء 
الضمير الأول وفعل القول "أقول" وهو أسلوب شفاهى. فى 
حين يستعمل "التراث والتجديد" الأسلوب الموضوعى تاركا 
الموضوع يكشف عن نفسه دون أن يعلن عنه المؤلف بصيغة 
القول. والأول أكثر موضوعية وتنظيرا إلا فى الأسلوب 
الأدبى والصياغة القولية. والثانى أكثر أدبية فى الصياغة 
واستعمالا للمجاز والصور الأدبية» ولكقه حريص على 
موضوعية الخطاب فى الشخص _الثالث بداية بالأشياء ذاتها 
خارج نطاق القول7. بل وأحيانا يخاطب القارئ ويحول 


.”5؟٠١ السابق ص‎ )١( 

)١(‏ "عندما ما قدمت خطاطة مشروع هذا الكتاب فى محاضرة ألقيتها قبل 
نحو أربع سئوات (عام )١1517‏ لم أكن مستوفيا لجميع المراجم الممكن 
الحصول عليها...'» تقد العقل الأخلاقى» ص؟55. 
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الكاتب إلى محاضر يستمع إلى القارئ/!). 

وإذا لاحظ البعض أن المنهج المستعمل فى "التراث 
والتجديد" هو المنهج الظاهرياتى "الفينومينول وجى" 
ومصطلحاته مثل الشعور فقد يلاحظ البعض الآخر أن المنهج 
المستعمل فى 'نقد العقل العربى” هو المنهج البنيوى 
ومصطلحاته مثل البنية أو "الابستيمة" أو "نظام المعرفة". 
وفى "العقل الأخلاقى العربى" يصرح بأن المنهج المتبع هو 
"المعالجهة البنيوية والتحليل التاريخى واللطرح 
الأيديولوجى7). 

وتتعدد المناهج وتتكامل فيما بينها ولا تتضصارب» 
يقصى بعضها البعض. المنهج التاريخى يستقصى وينقب 
ويحفر حتى يستخرج البنية من أعماق التاريخ والمنهج 
البنيوى يسيطر على التاريخ ويتحكم فى فهمه حتى لا يتحول 
إلى شظايا متنائرة لا رابط بينها. وهى نفس الوظيفة التى 
يقوم بها "القانون التاريخى" أو 'روح التاريخ". 

ويستعمل مفهوم "اللاشعور السياسى" و"اللاشعور 
)١(‏ 'نحن ندرك جيدا أن القارئ سيتساءل وبإلحاح...". تكوين العقل العربىء 


51 
)١(‏ العقل الأخلاقى العربى»ء ص١7١.‏ 
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الحم "عن لأساف القويية عن دودر كران كما 
تستعمل مفاهيم أخرى مثل "المخيال الاجتماعى". فالغرب هو 
الذى يعطى المناهج والأدوات والمفاهيم اعتزازا بدوره 
المنهجى. والسؤال هو: ألا يمكن دراسة التراث القديم بمناهج 
ومفاهيم أكثر ملائمة مستمدة منه حتى يتطابق المنهج مع 
الموضوع؟ وهو سؤال مازالت الإجابة عنه بعيدة المفال 
تتراءى فى الأفق البعيد. 

وإذا كان "التراث والتجديد" قد ميّز تماما بين الجبهة 
الأولى 'موقفنا من التراث القديم" والجبهة الثانية "موقفنا من 
التراث الغربى'”» فإن 'نقد العقل العربى" قد جمع بين 
الميدانين. درس "العقل العربى" ربما باليات ومصطلحات 
ومناهج الثقافة الغربية من أجل التحديث. فتكشر أسماء 
المؤلفين الغربيين منذ القسم الأول فى 'تكوين العقل العربى" 
بعنوان "العقل العربى... بأى معنى” أسماء فوكو وباشلار 
ولالاند وبياجيه وكوندرسيه» مع تعبيرات مثل 'نظام معرفى". 
وتتضح فى فهرس الأعلام كثرة الأسماء الغربية مستشرقين 
وفلاسفة مدثين فى العقل الخلاقى العربى بصرف النظر عن 


.١17ص العقل السياسى العربى»‎ )١( 
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الوافد اليونانى الفارسى القديه!!). وبالرغم من أن "العقل 
الأخلاقى العربى" أراد التخلص من هاجس الرد على 
الغربيين» وهاجس اكتشاف قيم عصرنا فى إسلامنا إلا أن 
عدم التمايز بين الجبهتين جعل الإحالة إلى كليهما بغير ذى 
لل وونتفناي كمال التنافة القورشة رق لاصو ل لدي 
إلى الدراسات الثانوية فى الاستشراق أو تستعمل ألفاظه مثل 
"المحمدية" إشارة إلى الإسلام أسوة بالمسيحية المشتقة من 
اسم المسيح. والإسلام ليس مشتقا من اسم محمد7). 

كان يمكن استغلال الهامش لوضع المقارنات مع 
التراث الغربى مثل معانى لفظ +نا816؟ واشتقاقه ومصطلح 
'سلم القيم" والاستشهاد بنص من بورديو”). ومع ذلك 
تستعمل المصسطلحات الغربية بمعانى مستقلة عن استعمالها 
فى الغرب بل بمعانى متسعة دون تشويه لها حتى تسمح 


)١(‏ من الفلاسفة الغربيين: كانطء بورديوء روسوء ديكارت» سارتر. ومن 
المستشرقين جولدزيهرء للينو. 

)١(‏ العقل الأخلاقى العربي» صغ7,1. 

(*) العقل السياسى العربى» ص17ه-؟5. 

(4) تكوين العقل الأخلافى العربى» ص 5ه. 
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بإدخال معانى جديدقمن ثقافات أخرى(). ومن ذلك مفهوم 
'اللاشعور الجمعى" و"الشعور السياسى" المستعار من دوبرى 
13 أق المخزوق: الى .شين السوووت» السانني 
القديه('). وكذلك استعارة مفهوم المخيال الاجتماعى من علم 
الاجتماع المعاصر7). وأهميته فى الدراسات الاجتماعية 
والأدبية والسيميائية لوصف الإمامة عند الشيعة). وتستعمل 
بعض الألفاظ المعربة مثل 'ميثولوجي"" و"الانتلجدسيا" 
و"الأيديولوجيا". كما يعتمد على كتاب برتراند بادى أحد 
أساتذة علم الاجتماع الفرنسيين المعاصرين وهو "الدولتان: 
السلطة والمجتمع فى الغزب وفى بلاد الإسلاه9). 

وتوضع الحضارة الإسلامية فى طورها الأول فى 
حقبة العصور الوسطى الغربية مع أن لكل حضارة تحقيبها 
الخاص نظرا لتعدد مسارات التاريخ. فالوسيط فى الغرب هو 
العضرن الأهس ,عتذتانيوالهديف فى :الذومم هو :ارهد عتدناة 


)١(‏ السابق ص4. 

(؟) السابق ص١١.‏ 

(؟) السايق ص55؟571-974/7. 

(4) السابق ص 5. 

(©) العقل السياسىالعربىء» ص7١/57.‏ 
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فعا بغة الحدلثة: فى الفوري هو الحذانة عندة)! .١‏ 

ويبدو الغرب إطارا مرجعيا لدراسة بلاد الإسلام مثل 
تلازم الحداثة له للنظام الرأسمالى فى الغرب» وهى مماثئلة 
متك لع اكقا وك المو كاف لقا مقي 1 

والمنهج العلمى هو المنهج السائد فى الغرب فى 
الطبيعة (نيوتن لابلاس)» وفى الفيلولوجيا (فقه اللغة)» وفى 
الأثنولوجيا (مورغان وأصل العائلة)» وفى علم المس تحاثات 
(كوفييه)» وفى البيولوجيا (داروين ونظرية التطور)» وفى 
فلسفة التاريخ (هيغل...)؛ والتحليل المادى (ماركس) 
ولوكاتش والماركسية الجديدة وموريس غودلييه. كما يشير 
الى طن التق امحات الاستتورافرة ,على الشحصورق 
القديم مثل دراسات أيون باتو. والمنهج العلمى موجود فى 
كل حضارة» فى الصين والهند وفارس» وحضارات ما بين 
الذنعرين ومصر القديمة والحضارة الإسلامية 
دون تميز آخرها على أواثلهاء وإيثار الثمار على الجذور 
والجذوع؛ والفروع والأوراق. 


)١(‏ علقاء50 عتتلقضاع 1112 1آ. 


.55-١9ص العقل السياسى العربى»‎ )١( 
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وكلا المشروعين يساهمان فى حركة التقدم العربىء 
وصاحباهما ينتسبان إلى الحركة التقدمية العربية والنضال 
الحزبى التقدمى فى كل من مصر والمغرب. تولى الحزب 
العم متكي اده بج لعي انقة الذل: ادوس زوه تكد نيه 
يتول أى حزب أو تنظيم ينتمى إليه صاحب "التراث 
والتجديد" الحكم ولا مرة باستثناء إيران. وظل فى المعارضة 
وربما سيظل إلى أن يفارق. يحظى "نقد العقل العربى" 
بحظوة فائقة عند القوميين لأنه يستعمل "العربى" وليس 
اللباخس م بو سدكت معن :ءاد لويس رن لزنه التحدين 
يناضل فيه. صاحب المشروع ذو توجه قومى عربى. لذلك 
تقبله النظم التقدمية العربية خاصة القومية منها بصسدر رحب 
وعن طيب خاطر7). ومع ذلك تقبله النظم الإسلامية 
المحافظة مثل السعودية ونظم الخليج لأنه معرفى خالص لا 
يمل خطورة على النظام» ولا يؤثر فى الجماهير العريضة. 
وإن تحادث المثقفون فيما بينهم حوله سواء من النخبة 
الحاكمة أو من النخب المعارضة. فى حين يلقى "التراث 


)١(‏ لذلك يأخذ المشروع وصاحبه مكانة بارزة فى 'مركز دراسات الوحدة 
العربية" ذى التوجه الفومى. 
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والتجديد" عند المحافظين والتقدميين معا معارصة شديدة 
تصل إلى حد الرقابة والمنع. فهو تقدمى ماركسى عن 
المحافظين (السعودية) وأصولى سلفى عند التقدميين 
(سوريا). 

والمشروعان يتكاملان ولا يتضادان» يتفاعلان ولا 
يتجاوران» يتداخلان ولا يتوازيان» يتماهيان ولا يتطابقان. 

وإذا كان "التراث والتجديد” قد تأثر بأساتذة سابقين 
خاصة بعثمان أمين الذى كان يجمع فى "الجوانية" التى 
أصبحت الشعور بين الحركة الإصلاحية والمثالية 
الترتسندنتالية» لا فرق بين الأفغانى ومحمد عبده ومحمد 
إقبال من ناحية» وديكارت وكائط وفشته من ناحية أخرى: 
فإن 'نقد العقل العربى" ربما ليس له أساتذة داخل المغرب أو 
خاريخه بالزغع من تتلمذة على :يذ على تتامىئ: التشجار 
الأشعرى القح والذى لا يكاد يشار إليه('). 

و'نقد العقل العربى" أكثر الموضوعات ازدهارا فى 
)١(‏ انظر دراستنا: من الوعى الفردى إلى الوعى الاجتماعىء. قراءة فى 

الجوانية» دراسات إسلامية؛ الأتلجلو المصريةء القاهرة 547١غ‏ 


ص47 5347-7 حوار الأجيالء دار قباءء القفاهرة 3194988 
صل/الا-: .١١‏ 
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مصر . كد فى عدن ون الات و اعون الحيد", 
وصاحب المشروع نجم من نجوم الفكر فى مصر يدعى إلى 
نوات و حافير فى هر اق 1 اشر ادر سات الى يك 
ياتف حوله الجميع» اليمين واليسار» منظمات حقوق الإنسان 
والمرأة والأفليات. يكتب عنه الدارسون لبيان أهميته وكثرة 
الإشادة به(). ولا يكاد يصبح الشاب الجديد مفكرا إلا بعد أن 

نفد العتل. العرمى" ويحاوره. .و "الراك و التحدية كتير 
0 لور ا ال ا ا ا الى الال 
جديدة. كثرة من اليسار وقلة من الإسلاميين الذين يعتبرونه 
"ماركسية مقنعة" باركس فى شهرته سوى مشروع مشابه 
فى الدراييات المبودر ةا 

هذه بعض تساؤلات الناس عن 'نقد العقل العربى" أهه 
مشروع فى الفكر العربى المعاصر وأكثر المشاريع العربية 
المعاصرة شهرة وحضورا وجدلا. وربما لا توجد إجابات 


)١(‏ وذلك متل د. على مبروك مدرس الفلسفة باداب القاهرة. 

)1( ذلك متل السك نس 4 مهمو امد العالمء والسية تقتاةق و أحهند 
سالم. ..الخ. 

(؟) وهى دراسات عبد الوهاب المسيرى بين الترجمة والتجميع والعمسرض 
ووضع ذلك كله فى ألفاظ ومفاهيم حديثة. 
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عليها. فالسؤال له جواب. أما التساؤل فيبقى حيا بلا جواب: 
دافعا على التأمل والنظر. والعودة إلى هذه التساؤلات وإعادة 
طرحها وبيان إلى أى حد كان المشروعان إجابات عنها. 

وهذا البحث 'ثقد العقل العربى" قراءة فى مرأة "التراث 
والتجديد" استثناف لعمل مشترك قديم "حوار المشرق 
والمغرب" من خمسة عشر عاما الذى حاز إعجاب المفكرين 
والقراء العرب» وترجم إلى عدة لغات أجنبية» وأقيمت حوله 
عديد من الرسائل الجامعية» وكان نموذجا للحوار بين 
المفكرين العرب تحقيقا لوحدة فكرية فى الوطن العربى» ولم 
يستأنف حتى الآن بين المشارقة والمغاربة إلا فى صور 
جديدة كما هو الحال فى سلسلة الحواريات التى تقوم بها دار 
فكر فى دمشق بين المفكرين فى الوطن العربى داخل القطر 
الواحد أو بين الأقطار العربية سواء فى المشرق أو فى 
المقويت 1١"!‏ الحواد 'بهقا اهن كال الأعمال .و لسن مرن عاتل 
الأشخاصء بين المشاريع الفكرية وليس مع أصحابها. 

أرجو من الأخ الصديق الذى شاركنى نفس العمر 
)١(‏ وقد تجاوزت الآن الخمسين حوارء منها حوارى مع صادق جلال العظم 


من سوريا "ما العولمة", ومع ابى يعرب المرزوقى من تونس "لننفر 
والعمل". 
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ونفس الجيل أن يقبل هذه الدراسة بمسدر رحبء وقبول 
حسنء تقديرا له» وعرفانا بفضله»: واعترافا بأثره على الثقافة 
العربية» وبيدوره فى الفكر العربى المعاصر. "نقد العقل 
العربى", باعتراف جميع المنصفين هو أهم مشروع عربى 
سفاضيو 7 مرولا بات "التو اشرو التسديد" ال فى" الدويمة (الثانية 
بعده وربما الثالثة بعد "نقد العقل الإسلامى" لثالشا محمد 
أركون» وربما "من التراث إلى الشورة" لرابعنا الطيب 
تازفقى..و]ذا أنسا "أل فى العمو :قم و احيدى ألضتا حمق 
الأقران القيام بقراءات ممائلة لمشاريعهم فى حياتهم» تحية 
لهم فى العقد السابع. 

ورجاء أن يبادلوننى بالمثتل. بداية بقراءة "التراث 
والتجديد" فى مرأة 'نقد العقل العربى". صحيح أن أجزاء 
"التراث والتجديد" مسهبة» ولم تكتمل بعدء ومع ذلك فما صدر 
منها يكفى لتناول المشروع فى بيانه النظرى التأسيسى الأول 
'التراث والتجديد" أو فيما صدر من الجبهة الأولى "موقفنا من 
التراث القديم" مثل "من العقيدة إلى الثورة"» محاولة لإعادة 
بناء علم أصول الدين (خمسة أجزاء)» و'من النقل إلى 


)١(‏ العقل الأخلاقى العربى» ص. 
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الإبداع"» محاولة لإعادة بناء علوم الحكمة (تسعة أجزاء). 
و"من النص إلى الواقع"» محاولة لإعادة بناء علم أصول الفقه 
(جزءان)7). ومن الجبهة الثانية» موقفنا من التراث الغربى 
'مقدمة فى علم الاستغراب3). أما الجبهة الثالثة» موقفنا من 
الواقع أو نظرية التفسير فمازالت فى طور الكمون وفى حالة 
التكمو : 


-١‏ نقد العفل العربي. 

'نقد العقل العربى" ظهر فى أوائل الثمانييات بداية 
بالبيان النظرى 'نحن والتراث" الذى يعادل "التراث والتجديد" 
وقد ظهرا معا فى نفس العام .١59/٠6‏ ظهر بعد ما يزيد على 
عقد من الزمان بعد رسالة الدكتوراه "العصبية والدولة» معالم 


)١(‏ بقت أجزاء 'من الفناء إلى البقاء" لإعادة بناء علوم التصوف, "من التفل 
إلى العقل" لإعادة بناء العلوم النقلية الخمسة (الفرآن والحديث والتفسير 
والسيرة والفقه). 

)١(‏ بالإضافة إلى ترجماتتا الأربع ومقدماتها وشروحها من الفلسفة الغربية 
أوغسطينء أنسيلم» توما الإكوينىء اسبينوزاء لسنجء سارترء ودراساتنا 
عن كانط وفولتير وهيجل وياسبرز وأورتيجاء وفيكوء وفيورباخ...الخ. 
وأخيرا كتابنا عن "فشته فيلسوف المقاومة", المجلس الأعلى للثقافة: 
القاهرة .7٠١٠١7‏ 


12/0 


نظرية خلدونية فى التاريخ العربى الإسلامى" عام ١97١‏ 
والتى صدرت عام .١97١‏ وتوالت الدراسات بعد ذلك 
والمشروح غازال: ف هو آحلة. الكتينية الأولى فى مهؤرين: 
التربية وفلسفة العلوم» التربية فى "أضواء على مشكل التعليم 
فى المغرب" فى ١977‏ أثناء تولى الإشراف على التعليم 
الفلسفى الثانوى فى المغربء و"من أجل رؤية تقدمية لبعض 
مشكلاتنا الفكرية والتربوية" فى .١9717‏ وفلسفة العلوم فى 
'مدخل إلى فلسفة العلوه". جزعان» الأول الرياضيات 
والعقلانية المعاصرة» والثانى» المنهاج التجريبى وتطور 
الفكر العلمى فى .١515‏ ولم يظهر الجزء الأول من 
الرباعية مباشرة بل سبقه "الخطاب العربى المعاصر" فى 
75 تمهيدا للإطار الفلسفى العربى المعاصر وتجهيزا 
الميدان. وهو ميدان أثير فى المغرب يعمل فيه معظم 
المفكرين المغاربة» انطلاقا من الحاضر قبل تأصيله فى 
الماضى!'). ثم ظهر المانفستو 'نحن والتراث" عام 2١95/٠١‏ 
وَفيق الذافي" ننةة العلل العو 545و التالفيف:"العشدن 
)١(‏ وقد قام بذلك من قبل عبد الله العروى فى "الأيديولوجيا العربية المعاصرة"؛ 


دار الطليعة» بيروت .١957‏ وهى رسالته للماجستير التى كتبت أو لا 
بالفرنسية 2120720131526 00) عطهتث عاع 10مع10 [آ. 
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السياسى العربى" ١495٠‏ ظهر "السياسات التعليمية فى 
المغرب العربى" ١9/17‏ و"إشكاليات الفكر العربى المعاصر" 
3484 
و"المغرب المعاصرء الخصوصية والهوية» الحداثة والتنمية" 
4 وبين الثالث "العقل السياسى العربى" ١13٠‏ والرابع 
"العقل الأخلاقى العربى" ٠٠١١‏ ظهر "حوار المشرق 
و الفقين” 33 "الو انق بون انعد اكه حو ابحة ونان بنك" 
>0١‏ "المسألة الثقافية" :>١95:54‏ "المثقفون فى الحخضارة 
العربية الإسلامية» محنة أبن حنبل ونكبة أبن رشد" :»١196‏ 
'مسألة الهوية: العروبة والإسلام... والغرب" ©1956١؛,‏ "الدين 
والدولة وتطبيق الشريعة" ,.١955‏ "الديموقراطية وحقوق 
الإنسان" 2١4917‏ 'وجهة نظرء نحو إعادة بناء قضايا الفككقر 
العربى المعاضر" 4١451‏ "حفريات فى الذاكرة» من بعيد" 
7 االإشراف على نشر جديد لأعمال ابن رشد الأصلية 
مع مداخل ومقدمات تحليلية وشروح... الخ" 9917 ,١5948-١‏ 
االرواو ة مسو لكر ا 155 

'نقد العقل العربى" رباعية يتم تحليلها وحدها باعتبارها 
أعمالا متكاملة» سيمفونيات أو قصائد أو ملاحم أربع بصرف 
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النظر عن مساندتها بالأعمال الأخرى فى الثقافة العربية أو 
حتى بالسيرة الذاتية حتى يظل للعمل وحدته العضوية 
واستقلاله الذاتى دون رده إلى غيره فى تفصيلات خارجية 
حتى لا يتحلل العمل» أو سيرة ذاتية حتى لا يتبخر العمل 
فى التحليل النفسى7!). وبالرغم من أن الرباعية قد اكتملت إلا 
أن هاجس "العقل العلمى العربى” ربما مازال يتحصسس 
الخروج من الشرنقة7). 

وتتم الإحالة إلى الأجزاء فيما بينها. يحيل الرابع إلى 
الأول أى "العقل الأخلاقى العربى" إلى '"تكوين العقفل 
العوب "7 

ويقوم على مفاهيم ثلاثية كما تبدو من الألفاظ الثلائة 
التى تكون اسم المشروع 'نقد"”؛ "العقل"”. "العربى”". وقد توالت 
هذه البنية فى أجزاء المشروع مع تكرار مصسطلح "العقل 


)١(‏ لذلك اشترط برجسون فى وصيته عدم نشر أى من مقالاته أو تصريحاته 
خارج أعماله التكوينية الرئيسية الستة» ومع ذلك تم عصيان الوصية 
ونشرت هذه الأعمال الجزئية فى ثلاثة أجزاء بعنوان "كتابات وأقوال" 
بمناسبة المئوية الأولى لميلاده عام .١9519‏ 

)١(‏ العقل الأخلاقى العربىي» ص/7,. 

(؟) تكوين العقل الأخلافى العربى» ص8؟545/457/77. 
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العربى" فى جزأين؛ 'تكوين العقل العربى'" و'بنية العقل 
العربى" مع تغيير لفظ النقد إلى "تكوين" و"'بنية". فالنقد 
يتضمن وصف "لتكوين" أى النشأة والتطور والاكتمال» 
وتحليل "البنية" التى هى حصيلة التكوين وذروته. فالعقل 
'تكون" أولا حتى أصبح له 'بنية” ثانيا. ليس عقلا ماهويا 
جوهريا منذ البداية كما هو الحال عند ديكارت أو كانط أو 
الفارابى وابن رشد. ويختفى لفظ "تقد" فى الجزأين الثالث 
والرابع» "العقل السياسى العربى" و"العقل الأخلافى العربئى' 
ويظل تعبير " العقل العربى" وبينهما مرة "السياسى",» ومرة 
أخرى "الأخلافى". 

ونظرا لاختفاء لفظ "النقد" من الجزأين الثالث والرابع؛ 
فربما تكون البنية فى مشروع "نقد العقل العربى" قسمين: 
نظرية» وعملية» نظرية فى الجزأين الأولين 'تكوين العقل 
العربى" و'بنية العقل العربى" ثم تطبيق ذلك فى ميدان 
السياسة فى "العقل السياسى العربى" ثم فى ميدان الأخلاق 
'العقل الأخلاقى العربى" وربما تأتى ميادين أخرى للتطبيق 

مثل العلم فى "العقل العلم العربى" وفى التاريخ "العقل 
التاريخى العربى"... الخ. ويأتى التطبيق فى السياسة أى 
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الوعى الجماعى قبل التطبيق فى الأخلاق أى الوعى الفردى؛: 
وعادة:ما سيق الوه التردى الوعى الجماعي 1 

ماذا يعنى 'نقد"؟ هل هو بيان الإمكانيات كما هو الحال 
عند كانط؟ ربما المقصود هو بيان حدود العقل العربىء» 
ومعوقات أنطلاقه خارج هذه الحدود» والبحث عن مقومات 
جديدة للتحرر من العقال كما هو الحال فى المعنى الاشتقاقى 
فو م" يعنى 'نقد" هو إعادة وصف مكونات العقل 
العربى من خلال الأعمال التكوينية فيه فى شفتى جوانب 
المعرفة الثقافية. يعنى 'نقد"' عرض وتحليل وكما هو واضح 
فى العناوين الفرعية للجزء الثانى 'بنية العقل العربى" وهو 
'دراسة تحليلية نقدية لنظم المعرفة فى الثقافة العربية"» وفى 
الجزء الرابع "دراسة تحليلية نقدية لنظم القيم فى الثقافة 
العربية". النقد إذن هو التحليل النقدى التاريخى لنظم المعرفة 
فى الثقافة العربية7). 

وماذا يعنى "العقل"؟ هل هو ملكة للتفكير» قدرة فى 
اذاف العار فقو ذو نون قوس النقين كا عو لحان همد 
)١(‏ العقل الأخلاقى العربى» ص١ .75-١‏ 
)١(‏ وهو ما يستكمله الآن نصر حامد أبو زيد وسيد القمنى وما قام به باقتدار 

المرحوم الشيخ خليل عبد الكريم. 
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القدماء؟ هل هو نور فطرى وحس بديهى كما يراه المحدثون 
ابتداء من ديكارت فى "الكوجيتو" أو "الأنا أفكر" عند كانط؟ 

'العقل" فى مشروع 'نقد العقل العربى" هو المنتج 
الثقافى» ما أبدعه العقلاء» متكلمين وحكماء وأصوليين 
وإشراقيين بل وفقهاء ونحاة ومفسرين ومحدذثين ومؤرخين. 
العقل هو إنتاجه. العقل كملكة هو المعقول كإنتاج. العقل 
كذات هو العمل كموضوع. العقل ليس معطى سابقا على 
نتاج التفكير بل هو حصيلة هذا التفكير نفسه. 

لذلك يكون لفظ "الفكر”" أو "الثقافة” أفضل من العقل. 
لأن العقل أداة ومنهج فى حين أن الفكر أو الثقافة نتاج 
وأعمال. ولما كان هذا النتاج فى عديد من العلوم لزم 
تصنيف العلوم أولا كما صنفها القدماءء العلوم النقلية العقلية 
الأربعة» الكلام والحكمة والتصوف والأصولء والعلوم النقلية 
الخالصة الخمسة» القرآن» والحديث» والتفسيرء والسيرةة: 
والفقه» والعلوم العقلية الخالصة: الرياضية كالحساب 
والهندسة والفلك والموسيقى أو الطبيعية كالطب والكيمياء 
والصيدلة والنبات والحيوان والجغرافيا. وقد فصل كل 
فيلسوف بالإضافة إلى المؤرخين تصنيفا خاصا للعلوم مثل 
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الكندى والفارابى وابن سينا'). وهو نفس التساؤل فى 'تكوين 
العقل العربى" فى المقاربات الأولية» عقل أم ثقافة؟ والألفاظ 
كتوى 3 الترواقي ووو الفكرع ‏ القافينة "لصي از الخج 
شارك فيها العرب وغير العرب والتى كتبت بالعربية. وبغير 
العربية لدرجة قول البعض "حمل العرب الإسلام وبغيرهم 
تقصير بعد الفقافيتة زوين الاتفياقة "الترميئى ابت 
'الأفريقى» والإسلام "الأسيوى, والإسلام "الأوروبى". 
والإسلام "الأمريكى". كما يظهر لفظ "الموزوث" الثقافى/"). 

وماذا يعنى "العربى؟ هل هو وصف لغوى يشير إلى 
كل الناطقين بالعربية» فليست العروبة بأب أو أم إنما العروبة 
هى اللسان؟ ومن هنا يكون مسكويه وسيبويه والفارابى وابن 
سينا والخوارزمى وأبو على الفارسى عرب. 

هل العرب جنس أو عرق مثل الفرس والصينيون 
والهنود والبربر والأكراد والترك ومن ثم يخرج معظم 
العلماء المسلمين من دائرة العرب كجنس ولا يبقى للعرب إلا 
عضن للعو عرو النقلم ا عن روط لومس ان التق المي 


."5-١١ص تكوين العقل العربى»‎ )١( 
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قائما: وماذا عن غير العرب جنسا الذين ساهموا فى 
الحضارة الإسلامية علما وثقافة؟ ألا يتفق ذلك مع النظرة 
الشعوبية للحضارة الإسلامية التى طالما دافع عنها بعض 
مسري نار وعد لسري لسري اين 
والفرس بالعربء؛ والعرب بالترك» والترك بالعرب» والعرب 
بالبربرء والبربر بالعربء والعرب بالكردء والكقرد 

وهل يوصف العقل بالجنس والعرق أم انه مجرد ملكة 
ذهنية» وقوة فى النفس» وقدرة على التفكير تعبر عن نفسها 
فى أعمال أدبية وثقافية وعلمية بلغة محددة وفى بيئة معينة. 
العربى وصف للمنتج الثقافى وليس للعقل البشرى. وقد 
اليد بى الغرب فى القرن التاسع 
عشر لهذا المفهوم العرقى للعقل. وتحدثوا عن العقل العربى: 
و لجنل البوو دن و العذك. القريي» و نفيك ١‏ اتعريكى: و العفك 
اليابانى» والعقل الصينى. ومايز بين هذه العقول فى تراتبية 

عل الي عن ال ا ب اا ارون لمر 
بين مجموعة من العقول مثل العقل السامى» ويضم العرب 
واليهود والأحباش وكل الشعوب السامية فى مقابل العقل 
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الارق الى :مضيد: العف لع القرويوةروكليقا قارف فلن تا رمه 
اللغات» بين مجموعة اللغات السامية ومجموعة اللغات الارية 
أو الهندية الأوروبية. وأحيانا يتم تجاوز ذلك إلم 0 آخر 
بالديست بصع : اللمقضيي نع القودو لالسعوربية ليقع كل متها 
بخصائص قومية تتجاوز الفروقات الفردية. د التعميم 
إلى أقصى مدى بالتمييز بين الشرق والغرب»؛ فى العقل 
والتسحية والفر أنهي القاقة .و الحضارة: 

ونواكى :ورصفة "العوبى" بالتغايق ,نين الأنا والأخجن: 
دور :لا اس و روه ايشا لوقك معز سين فالتطاالف ا 
تجعل نفسها موضوعا. الأنا العربى يحلل ذاته ويصف 
متنا كوه بوريةكل: فئى. أضفاق ذاكزتة: الحماعحة :ولا يكسسيون 
وضفا لآخز .متمايز عنه: أما غير العربى :فهو الذئ 'يشسيء' 
العربى» ويعتبره موضوعا. يستطيع المفكر العربى ان 
يتحدث عن العقل "الأوروبى" أو "الأمريكى" أو "الهندى' أو 
"اليابانى" أو "الصينى" ولكنه لا يستطيع الحديثت عن العقل 
'العربى" لآن الذات لا تنقسم فى نفس اللحظة إلى ذات 
وموضوع. وبالاستبطان تستطيع أن تكتشف عروبتها إذا 
كانت عربية. ويستطيع المفكر غير العربى أن يشىء العقل 
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'العربى" لأنه يصف موضوعا مغايرا له لا يعيشه» وليس 
جزءا منه. وببعض التهكم يوصفء الأعرابى بأنه صانع 
العالم العربى. فرؤية العربى الثقافية هى روية الأعرابى 
البدوى» وجمعها الأعراب الذين يصفهم القرآن بأنهم أشد 
كفرا ونفاقا('). 

ولما كان العقل هو المنتج الثقافى يبدو 'نقد العقل 
العربى" أحياناء وبغير قصد من المؤلف أنه تجميع لعدة 
مؤلفات» وعدا تلق الأخو وتصنيقها فى نبو انناو تحبول: 
فيبدو التفكير غير مترابط بين مجموعات من القراءات» أو 
'ساعات بين الكتب" بتعبير العقاد. وبهذه الطريقة يمكن وضع 
كل شىء مع كل شىء» وفى كل شىء»؛ وحول كل شىء. 
وتكون النتيجة أن يأخذ بعض القراء الانطباع بأنه يقرأ أشياء 
معروفة بالرغم من الهالة الجديدة من التنظير حولها. 

وأحيانا يعبر 'نقد العقل العربى" عن أشياء سهلة 
وبسيطة وواضحة بطريقة المغاربة:؛ التنظير الشديد 
والمصطلحات المغلقة ويأساليب "الحى اللاتينى” وآلياته 


!إلى عد 


والأمواج الفلسفية السائدة فيه» وإن كان ذلك فى مشروع 'نقد 


)1( تكوين العقل العربى» ص 5-1 1, 
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العقل الإسلامى" لمحمد أركون أظهر. وقد يجمعهم ذلك مع 
الشوام مما يجعل المصرى يتساءل عن هذه الخاصية 
المشتركة فى الشام والمغرب بالرغم من التباعد فى 
الفكاك 111 المورظيو ضاقع سيد تون الفيافة العامعةة فوا 
وميسورة ولكن الغطاء النظرى براقء والأسلوب أخاذء 
والنور ساطع بل ويبهر الأنظار. وهى قدرة مغربية على 
التتنظير» ووضع أقل القليل فى أكثر الكثير» وقليل من السكر 
فى كثير من الماء مما يستحيل بعدها إيجاد سكر "بلور”" إذا ما 
تم تعليق قطعة من السكر فى كوب الماء. 

ويتم الانتقال بين الأعمال كما ينتقل المنقزه بين 
الأزهار دون حاجة إلى التعرف على منبتها. فيخرج النص 
عن وظيفته فى بيئته التى نشأ فيها. وتؤول النصوص أكثر 
مما تتحمل حتى تتفق مع البنية العامة. وقد لا يرى البعض 
الخيط الرفيع الرابط لهذه الأعمال المعروضة» ويرى فيها 
محاضرات فى الفلسفة والكلام والتصوف والأصول تحت 
عناوين براقة. 

ومن ثم تبدو الرباعية وكأنها تاريخ أكثر منها فلسفةء 


)١(‏ وذلك فى المثل الشعبى المصرى "يه اللى لم الشامى على المغربى" 
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تنقل علما أكثر منها تطوير علمء؛ تصنف معلومات ولا 
تخترقها نوعيا كى ينتقل الفكر من النقل إلى الإبداع. وعيب 
هذا العرض المتتالى من الأعمال إعطاء البعض منها أكثر 
مما يستحق مثل أعمال السكاكى» وإعطاء البعض الآخر أقل 
منا ؟ دست ف حل “لني تس ا در الى: 

لقد اتبع "التراث والتجديد" هذه الطريقة فى "من النقل 
إلى الإبداع" لأنه دراسة نصية للكشف عن الأنواع الأدبية فى 
علوم الحكمة وتطورها من الترجمة والتعليق إلى الشفرح 
والتلخيص والجوامع إلى العرض والتأليف. فهى دراسة فى 
التتكل :و لب أ العضموت: الأ نحى :الحفادة: الذالتت بعص 
'الإبداع» نشأته وأنواعه فى الحكمة النظرية والحكمة 
العو 


:7١.7-7٠.٠.٠ من التقل إلى الإبداح (تسعة أجزاء)ء دار قباءء القاهرة‎ )١( 
المجلد الأول : النقل‎ - 
الجزء الأول: التدوين.‎ 
الجزء الثانى: النص.‎ 
الجزء الثالث: الشرح.‎ 
المجلد الثانى: التحول‎ - 
الجزء الأول: العرض.‎ 
الجزء الثانى: التأليف.‎ 
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ررس السرم اا ون لمان ف منت 
التحليلات كاقتباسات تدعمها وكما يفعل كتاب الرسائل 
العلمية دون وضع النصوص فى الهوامش حتى يستقل 
الفمئل شه ول يحتاج الى اكار ”كاري :وق غاية 
وإلى برهان خارجى يدعمه. فالتحليل له برهانه فى داخله. 
وصدقه فى مراجعته. وعيب النصوص الانتقاء» ونزعها من 
سياقاتهاء» وتأويلها. ويستطيع المعارض أن ينتقى نصوصا 
أخرى من سياقات أخرى ويؤولها تأويلات مغايرة'. ويتزايد 
هذا المنهج فى الرباعية من "التكوين" حتى "العقل الأخلاقى" 
الذى هو فى مجموعه مجموعة من النصوص منتقاة من 
مجموعة من الأعمال. ويتضح ذلك بصورة خاصة أيضا فى 
'بنية العقل العربى". 

فى حين يحافظ "التراث والتجديد" على الوحدة 


الجزء الثالث: التراكم. 
- المجلد الثالث: الإبداع 
الجزء الأول: تكوين الحكمة. 
الجزء الثانى: الحكمة النظرية. 
الجزء الثالث: الحكمة العملية. 
)١(‏ وهو المنهج الذى يسمى فى الرسائل الجامعية "القفص واللزق". 
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العضوية للنص الأصلى الجديد فى صلب الصفحة ولا يقطعه 
بتوسط أسماء أعلام أو أعمال أو مناطق جغرافية أو حوادث 
تاريخية» وترك كل ذلك فى الهوامش المسهبة أحيانا. 
فالمطلوب هو الزهرة التى يراها الجميع وليس الجذور 
المتشعبة فى التربة» البيئة والتاريخ. 

ويبرر "العقل السياسى العربى" منهج استعمال 
النصوص ووضعها فى صلب الصفحة حتى لا يلقى الكلام 
على عواهنه دون شواهد» ولا تنصدر أحكام عامة دون 
توثيق7!). وفى نهاية القسم الأول "المحددات" فى "العقل 


)١(‏ "أما الملاحظة الثانية فتتعلق بطريقة العرض والتحليل التى اعتمدناها. لقد 
فضلنا توظيف النصوص إلى أبعد مدى: أولا لآن النص التاريخى نص 
سياسىء سواء كان وثيقة (خطبة» رسالة) أو كان خطابا أنتجه المؤرخ أو 
رواية رواها المعاصر للحدث أو القريب منه. وليس هناك فى نظرنا ما 
هو أفضل من استثمار النص السياسى عند دراسة العقل السياسى. ثانيا 
لأننا نؤمن بأهمية اعتماد النصوص فى المرحلة الراهنة من تطورنا 
الفكرى. فهى وحدها التى تكبح جماح الرغبة وتضع حدا للاستهتار فى 
الكتابة. إن الكتابة "على بياض" بدون استشهادات ولا إحالات - لا تكون 
كافية ولا فى مأمن من "إطلاق الكلام على عواهنه إلا إذا كانت 
النصوص معروفة ومتداولة. وهذا ليس متوافرا لديئا بعد. لنضف أخيرا 
الهاجس التربوى الحاضر فى مختلف كتاباتنا. عن هذا الكتاب يتجه 


104 


السياسى العربى" يُعترف بالانفصال وعدم الترابط بين 
الفقرات ويبذل جهدا لإيجاد الخيط بينها("). 

لذلك يبدو التحليل أحيانا كأنه غاية فى ذاته. غير 
موجه توجيها مباشرا خاصة إذا كان "ميكروسكوبى" الطابع 
العون على المتناهى فى الصيفر النائ فين لا يون له 


بالخطاب مثله مثل كتبنا الأخرى إلى قطاع واسع من القراء معظمهم 
طلاب أو فى حكم الطلاب. ونحن نعتقد أن حاجة طلابنا إلى كيفية 
استثمار النصوص استثمارا منهجيا لا تقل عن حاجتهم إلى التحليل الذى 
يفتح أمامهم آفاقا جديدة. ولذلك حاولنا الجمع بينهما"”» العقل السياسى 
العربى ص 57. 

)١(‏ 'وبعدء لعل القارئ يلاحظ نوعا من الانفصال أو عدم الترابط بين فقرات 
هذا الفصلء وأن المعطيات التى قدمناها سواء منها تلك التى ربطناها 
بظاهرة إدعاء النبوة زمن الردة أو تلك التى أدرجناها فى إطار الفتنة لا 
تكشف عن دور واضح ومحدد للعفيدة فى هنين الحدثين التاريخيين 
الهامين. وهذا صحيح إلى حد ما. ذلك لأن العصر الذى نتحدث عنه 
عصر الخلفاء الراشدين كان عصر “تتقال: الانتقال من الوثنية إلى 
التوحيدء من التنزيل إلى التأويل» من دولة الدعوة إلى دولة الفتح... فكل 
شىء كان مفتوحا. لم تكن هناك مذهبية ولا أرثوذكسية. إذ كان أكثر 
تصرفات الصحابة مبنية على مضمون الحديث النبوى "أنتم أدرى بشئثون 
دنياكم" مع استلهام المصلحة العامة وروح الدعوة المحمدية. وفى هذا 
وذاك كان الاجتهاد وكان التأويل”» السايق صغ776. 
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وحووا"ا. ومن ثم تغيب الرسالة» ويهرب الهدف»؛» ويصعب 
التصويب. هو عرض لتاريخ الفلسفة من خلال تحليل 
النصوص والقضية غامضة والمسار غير موجه نحو هدف 
صحدك . 

ومع ذلك يكشف "نقد العقل العربى” عن عدة مميزات 
أهمها القدرة على التجميع والتصنيف والتبويب للأعمال 
التكوينية الرئيسية» وهضم المادة العلمية وتحليلها ثم إنارتها 
بالهم المعاصر. وهى مادة سهلة وميسورة يعرفها أهل 
التتخصص وأساتذة الفلسفة فى الجامعات العربية على درجات 
متفاوتة. وبالرغم من أهمية ذلك» فالتصنيف أحد مراحل العلم 
وبدايات التأليف» وكما قام العرب بذلك فى محاولات تصنيف 
العلوم أو "إحصاء العلوم” كما يقول الفارابى. والقسمة أيضا 
غند النذما عديه اياك البحة. و الويف 


؟- تكوب العقا  ١‏ 
ويعنى "التكوين" التشكل التاريخى» النشأة والتطور 
والاكتمال وربما الانهيار. فالعقل يتكون فى التاريخ وليس له 


)١(‏ وهو نفس الطابع الذى يبدو أيضا فى كثير من تحليلات بول ريكير. 
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بنية فى ذأته. البنية نفسها حصيلة التكوين وهو ما يسمى فى 
المنطق بالمغالطة التكوينية 1211260 7626116 الذى يفهم 
ماهية الشىء بوصف مراحل تكوينه. وهو الجزء الوحيد من 
الرباعية الذى لا يتضمن عنوانا فرعيا بالإضافة إلى العنوان 
الرئيسى 'تكوين العقل العربى". 

والحقيقة أن ما تم هو "التقعيد" للعقل العربى وليس 
التكوين» تقعيد الشافعى لعلم الأصول فى "الرسالة"» وتقنين 
الخليل لعلم العروضء وتنظير سيبويه لعلم النحوء وتقعيد 
الأشعرى لعلم العقائد» ووضع المعتزلة الأصول الخمسة. 
التكوين وصف للمسار والتشكل. وما تم هو إيقاف المسار 
ووضع بنية. التكوين هنا هو تثبيت البنية أكثر من تكونها. 

ويكتشف التكوين التاريخى للعقل العربى أنماط التفكير 
فيه» البيان فى القرنين الأول والثانى» والعرفان فى القرنين 
الثالث والرابع» والبرهان فى القرنين الخامس والسادس. 
البيان هو الموروث العربى الإسلامى الخالص (اللغة 
والدين)» والعرفان هو اللامعقول أو العقل المستقيل 
(الهرمسية)» والبرهان (الأرسطية) فى مجموع العلوم 
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العقلية(!). 

كان يجب أن يظهر المشروع منذ أكثر من قرن. فنقد 
العقل شرط أولى لكل مشروع نهضة. وكان السبب القراءات 
الاستشراقية والسلفية والقومية (القوموية) واليسارية 
(اليسراوية). والمشروع يتكون من جزأين منفصلين ولكن 
متكاملين» تكوين العقل العربى» عن طريق التحليل التكوينى» 
والثانى 'بنية العقل العربى" عن طريق التحليل البنتيوى/"). 
واستبعدت الثقافة الشعبية والأمثال العامة والسير والملاحم 
إبقاء على الثقافة العالمة(). وهو مشروع هادف بالرغم مما 
فد يبدو فيه من مدرسية وأستاذية عن طريق تحليل الأعمال 


)١(‏ "إن الثقافة العربية الإسلامية قد تأسست منذ عصر التدوين» عصر البناء 
الثفافى العام على ثلاث نظم معرفية تواجدت وترس خت فيها على 
الترتيب التالى: النظام المعرفى البيانى الذى يؤسس الموروث العربى 
الإسلامى "الخالص" (اللغة والدين كنصوص)» والنظام المعرفى العرفانى 
الذى يؤسس قطاع اللامعقول أو "العقل المستقيل" فى الموروث القديم 
(الهرمسية أصلا)» وأخيرا النظام المعرفى البرهانئى الذى يؤسس الفلسفة 
والعلوم العقلية (الأرسطية خاصة)...", تكوين العقل العربى ص 754. 

)١(‏ السابق» صه. 

(؟) السابق ص7. 
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الفلسفية(!). 
وينقسم 'تكوين العقل العربى" إلى قسمين غير 
متساؤفيرقة ف الأول "العقل العريى بساى سعفي 5خ الاقية 
'تكوين العقل العربى» المعرفى والأيديولوجى فى الثقافة 
العربية7). والثانى أربعة أضعاف الأول. ومن ثم كان القسم 
الأول أشبه بالمقدمة التى تحدد العشوان خاصة "العقل 
العربى". وبالرغم من أن القسمين متمايزان» الأول من ثلاثة 
فصول والثانى من تسعة إلا أن الفصول تذكر على التوالى 
فخ الأو له بعتي الذاتي كسس كيين هذا القسم الثانى بترقيم 
جديد ابتداء من الفصل الأول حتى التاسع. والفصلان 
الخامس والسادس لهما عنوان واحد "التشريع للمشرع". وفى 
كل منهما نقطة واحدة» فى الخامس تقنين الرأى والتشريع 
ضى. وفى السادس نقطة واحدة القياس على مثل سابق. 


)١(‏ 'مشروعنا هادف إذن. فذحن لا نمارس النقد من أجل النقد بل من أجل 
التحرر مما هو ميت أو متخشب فى كياننا العقلى وإرثتا التفافى. والهدف 
فسح المجال كى تستأنف فينا دورتها وتعيد فينا زرعها ولعلها تفعل ذلك 
قريبا"؛ السابق ص .8-١‏ 

)١(‏ تكوين العقل العربىء القسم الأول (4 ”“ص).ء والثانى (1717؟). الأول ثلاثة 
فصولء والثانى تسعة فصول. 
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وتأخذ رقم )١(‏ مما يدل على أن الفصلين فصل واحد!). 
والفصلان الثامن والتاسع عنوان واحد "العقل المستقيل"» وفى 
كل منهما نقطة واحدة أيضا. فى الثامن فى الموروث القديم: 
وفى التاسع فى الثقافة العربية الإسلامية. وتأخذ رقم (؟) 
خافن ان على رده لعي فى نكن وك , 

وفى بعض العناوين إغراء فكرى وإثارة ذهنية مثل 
عنوان الفصل الحادى عشر "أزمة الأسس وتأسيس 
الأرية7: .وفى. عناويق. أخوى. اتمتتر اكات شعت علي 
التساؤل عن المستقبل مغلق أم مفتوح مثل "بداية جديدة... 
ولكن7). والخاتمة "العلم والسياسة فى الثقافة العربية"” عود 
إلى المعرفى والأيديولوجى للإجابة على سؤال القسم الثانى 
كله( ). فبنية الكتاب على هذا النحو تغيب عنه البنية المتسقة 
المتوازنة مما تم استدراكه بعد ذلك فى 'بنية العقل العربى". 

ويطرح منذ البداية "عقل أم ثقافة"؟ فضّل "نقد العقل 


)١(‏ السابق ص945-؟1. 
)١(‏ السابق ص57١-94١17.‏ 
(؟) السابق ص 5-5769 75. 
(4) السابق ص96؟5917-5. 
(©) السابق ص١1-55ه6".‏ 
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العربى” عقل. وفضئل "التراث والتجديد ما يعادل الثقافة أو 
الفكر وهو الموروث القديم. قد يوقع العقل فى النظريات 
العنصرية القديمة فى القرن التاسع عشر فى الغرب لدى 
أصحاب التمييز بين العقلية السامية والعقلية الآرية. واستبعد 
لفظ فكر لأنه يدل على المضمون أكثر مما يكشف عن البنية 
التى تنتج الأفكار. العقل ابستمولوجياء والفكقر أيديولوجياء 
وكأنته يمكن الفصل بين الاثنين. بل إن هذا الموقف نفسه 
أيديولوجيا مستترة» والبحث عن وهم هى المعرفة الخالصة 
التى لا وجود لها حتى عند أكثر الفلاسفة تجريدا. كل فلسفة 
هى بطريقة ما أيديولوجيا. وهو ما يتفق مع تمييز لالاند بين 
العقل المكوّن 201251112116© 1315032 1,2 والعقل المكون 
0251116 121501 2[ . 

وهذا كله تفكير على تفكير» ومراجعات على قراءات 
وليس تفكيرا مبدئيا يبحث عن نقطة يقيئنية أولى كما فعل 
سقراط فى "اعرف نفسك بنفسك" أو ديكارت "أنا أفكر فأنا 
إذزن موجود" أو هوسرل فى بحثه عن بداية جذرية "أنا أفكقر 
وأنا ركد التفكير". والعرب واليونان وأوروبا ثلاثة 
أطراف فى منظومة واحدة؛ العرب واليونان قديماء» والعرب 
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وأوروبا حديئا. فهل يتكرر النموذج بالرغم من تغير 
الظروف؟ وهو التساؤل الشائع لدى أساتذة الفلسفة والباحثين 
الس 1 

ويتم الانتقال بين الثقافتين العربية والغربية بسهولة 
الفياض بالثقافتين لدرجة الإبهار الذى قد يرى البعض فيه 
بعض التعالم والحديثن عن النفس عن طريق الآأخر 
واليسيول ل البدفه من اعد طون #الووي ساسين. في 
اسبينوزا وهيجل أكثر من حضور العقل العربىء وألفاظ 
إطار مرجعى للآنا ذكان الأنا 5 تستطيع أن تعبر عن نفسها 
الا من خلال الآخر. والملاذ للأنا هو البداية باللغة والمعانى 
الاشتقاة تو القو سين و العام 
والكلمم والبلاغة والتصوف والفلسفة دون تصنثيف دفيق 


.؟4-١١ص السابق‎ )١( 
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للعلوم إلى علوم نقلية عقلية؛ وعلوم نقلية خالصة؛ وعلوم 


عتلية خالضة!١).‏ 
ويجيب ْ لزمن التقافى العربى و اننكل التقده" فين 


سؤال التجديد» ويعبر عن الهم المعاصرء ويدرأً شبهة 
المدرسية والتعالم. ويبدأ بمقولة فوكو النظام المعرفى ترجمة 
للمصطلح اليونانى لطت 610 وهى بئية لاشعورية. وهو 8 
يعادل "اللاشعور المعرفى" عند بياجيه. المدخل النظرى كله 
محاولات التاريخ للثقافة العربية بالقرون أو الأسرة الحاكمة 
أ انول 17 

ويفرض هذا التحليل قضية التحقيب فى التاريخ 
والوعى التاريخى للشعوب» وتعدد مسارات التاريخ أو 
وحدته. فيكتب تاريخ الثقافة العربية في عصرهاأ الذهبى 
الأول بالهجرى وفجأة يتحول فى آخر عصر الشروح 
وأ المالكهاق ,رو انها دنهو النهضية العويية الحيتة والسد م 
ويدل ذلك على أن التاريخ العربى لم يكتب بعد. يختلط فيه 


)١(‏ السابق ص5. 
(1) السابق ص54-517. 
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المعرفى بالأيديولوجى» "السانكروتى بالدياكرونى". تتداخل 
الأزمنة فى وعينا الثقافى تجعل كتابة التاريخ العربى أمر ا 
صعبا خاصة وأن التاريخ الثقافى العربى الراهن زمن راكد. 
ويتداخل الزمان والمكان فيه» بين التواصل والانقطاع» بين 
التفسير والتغيير. والحل هو دراسة ما هو حى فينا('). 
ونظرا لأن العقل هو المنتج الثقافى والعمل الفكرى فقد 
اعتنى بظاهرة التدوين» خاصة فى مجتمع 5 كان تعلم 
القراءة والكتابة فيه يهب الحرية. ويبدو ذلك فى '"عصر 
التدوين» الإطار المرجعى للفكر العربى7). ولا يعنى التدوين 
مجرد الكتابة بل التأصيل الأولى مثل "الرسالة” للشافعى التى 
وضع فيها علم الأصولء و"الإبانة" و"اللمع" اللذان وضع 
فيهما الأشعرى علم أصول الدين ونسئّق العقائد فيما سمى بعد 
ذلك "علم الكلام". الخليل وخ أكفد علم العروض» 
وسيبويه علم النحو. ودون الكندى رسالته إلى المعتصم بالله 


)١(‏ 'لفد فضلنا أن تحدد وتعرف العقل العربى من خلال ما هو حى فيه" 
السابق ص ؛ ه. 

)١(‏ تكوين الفكر العربى» ص55-١1.‏ ويعادل هذا الفصلء فصل "التاريخ" 
فى 'من النقل إلى الإبداع", المجلد الأول النقل» الجزء الأول "التدوين"”. 
الفصل الأول "التاريخ". 
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'فى الفلسفة الأولى"... الخ. 

وقد تم التدوين بناء على عدة معايير: علوم الأوائل 
وعلوم الأواخرء علوم المتقدمين وعلوم المتأخرين» علوم 
العرب وعلوم العجم. 

وتستعمل بعض الألفاظ الحديثة فى وصف التدوين مثل 
'العلماتى" و" العلمانين" لوضنفت» اتكاهات: المؤوكين: وكدان 
من وجهة نظر السلطة. يبدأ المدون الخبر بلفظ "قال" إذا كان 
صاحب القول من كتاب السلطة وفقهاء السلطان» الفرقة 
الناجية. وبلفظ 'زعم” إذا كان من المعارضة» الفرق الهالكة. 
ولم تشارك الشيعة فى التدوين إلا بعد تدوين أهل السنة. 
ويبدو هذا التحليل خارج الموضوع. تم التطرق إليه من قبل 
فى الدراسات العربية المعاصرة بالرغم من أهمية بعض 
التحليلات الخاصة بالزمن العربى واستعادة العصر الجاهلى 
وتدوينه من منظور الحقبة الإسلامية. 

والخلاصة أن العقل العربى ليس مفهوما أيديولوجياء 
موضوعا للمدح أو الذم بل هو جملة المفاهيم والفعاليات 
الذهنية التى تتحكم فى رؤية الإنسان العربى. والثقافة العربية 
هى الإطار المرجعى له والتى تفتحت على الثقافات المغايرة 
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حولها عن طريق الترجمة. 

والأعرابى صانع العالم العربى. واللفظ "الأعرابى" 
يتضمن تهكما وسخرية من البدوى الصحراوى المتنقل 
الرحل الأمى الذى لم يتمدن والذى مازال يتصور العالم كما 
عرفه قبل الإسلام وبعده أو ما يسمى بلغة العصر "العربى 
القبيح فى لندن". وجمعه "الأعراب لفظ قرآنى" يستعمل س لبا 
#قالت الأعراب أمنا قل لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا ولما 
يدخل الإيمان فى قلوبكم4. فالأعرابى هنا منافق أو على 
الأقل يفصل بين القول والعمل أو بين اللسان والقلب. العربى 
'حيوان فصيح”: والعربية جزء من ماهيته. فالعروبة ليست 
بأب أو أم إنما هى اللسان. وكل من تحدث العربية فهو 
عربى. فاللغة هى المكون الرئيسى للفكر كما لاحظ هردر 
الدفئ:وظ يوون كيدا نض :اللقة وخكه سن امن قالقة 
التى تحدد القدرة على الكلام هى نفسها التى تحدد القدرة على 
التفكير. ومن ثم فإن مأساة العرب المحدثين» الحديث بالعامية 
ومحاولة التفكير بالفصحى أو الحديث بلغة أجنبية ومحاولة 
التنقين واللقة العز ديق ”اللقة معكز 5 العزهي للها ع الك اه 


)١(‏ السابق صه!49-1. 
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معجزة بلغتهم وعلى طريقتهم. وتحلل أعمال الخليل لإثات 
هوية اللغة العربية شفاهة أولا ثم كتابة. ثم صب النحاة 
واللغويين كلام العرب فى قوالب منطقية تعكس صورا حية 
صوتية. فالأذن تستسيغ وليس العقل مما جعل بعض 
المستشرقين الحكم بأن "العرب ظاهرة صوتية". وهذا ما 
جعل العربى يميل إلى اللغة وليس إلى الفكرء إلى القديم 
وليس إلى الجديد("). 

والتشريع للمشرع أى سن القانون للتحكم فى عمل 
العقل. العقل حاكم ومحكوم. لقد تم تقنين الرأى فلم يعد حرا. 
والتشريع للماضى وترك الحاضر مما جعل الحضارة 
الإسلامية كلها حضارة فقه. فالفقه هو "أعدل الأشياء قسمة 
بين الناس. وهو الذى يعبر عن أصالة المسلمين”7). ويعنى 
أصول الفقه للتمييز بين الفقه العملى (الفقه) والفقه النقغغفرى 


(1) "توه الحدية موه «زوررسى نفى. الدزنلةيءو قسن مال لتك و العندى كاين 
حركته ازداد طيبا. ذلك هو القانون الذى حكم ويحكم تطور الأدب 
العربى بل والفكر العربى كله منذ عصر التدوين حتى اليوم'. السابق 
ص55-47.» "الحكم على الجديد بما يراه القديم”» السابق ص47. 

)١(‏ وهذه هى الدعوى الرئيسية لمصطفى عبد الرازق فى "التمهيد لتاريخ 
الفلسفة فى الإسلام" وليس بالضرورة هملتونء السابق ص57. 
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(أصول الفقه) حتى يترك لليونان ميزة الفكر وحرية الرأى. 
الفقه الافتراضى فقط هو الذى أصبح رياضة ذهنية وليس فقه 
'النوازل" بتعبير المغاربة. وكان الدافع عمليا وذلك من أجل 
مغورفة كذو 'الموااريتة وأو قاب الصدلاة بو أضيؤال ١‏ المحاماتة: 
وعظمة "الرسالة " للشافعى وضع قواعد علم الأصول التى 
تعادل قواعد المنهج عند ديكارت. ومع ذلك تصارع تياران 
الفكر الإسلامى كله» تيار يتمسك بالأصول أى النقل وتيار 
آخر يتمسك بالرأى أى العقل. وهو الصراع الشهير بين أهل 
الأثر وأهل الرأى» بين أهل الحجاز وأهل العراق. وهذا ما 
يسمى أزمة الأسس. لقد عاصر الشافعى الخليل وسيبويه. 
والثلاثة وضعوا القواعدء قواعد الفقهء وقواعد الشضعرء 
وقواعد التحوء وهؤ ما يعادل أرسطو فى المنطق: كما لاحظط 
الزار ون الملطة نقى الاضيل. ناظة" الشنياقع. :انط 17 
ويعنى به البيان. ومن هنا نشأت مسألة علاقة اللفظ بالمعنى. 
وجه الشافعى العقل العربى إلى ربط الجزء بالجزءء والفرع 
بالأصل فى القياس أفقياء وعموديا أى رأسيا بربط اللففظ 


)١(‏ وهو ما عرضه حامد نصر أبو زيد بعد ذلك فى "الشافعى وتأسيس 
الأيديولوجية الوسطية"» دار سيئاءء القاهرة .١457‏ 
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الواحد بأنواع من المعانى» والمعنى الواحد بأنواع من الألفاظ 
كما هو الحال فى علوم اللغة والكلام. والحقيقة أن الشافعى 
ربط الجزء بالكل ورد الفرع إلى الأصل وليس الجزء 
بالجزء فهذا هو التمثيل. وليس الاتجاه أفقيا لأن الأصل ليس 
فى الماضى بل هو فى الذهن» القاعدة الأصولية المستقراة 
جزئيا أو المنصوص عليها كليا. كما أن ربط اللفظ بالمعنى 
يدخل ضمن قواعد اللغة التى استعارها الكلام فى أشكال 
المجاز: الحقيقة والمجازء الظاهر والمؤولء المحكم 
والمتشابه» المطلق والمقيد» المجمل والمبين... الخ. وهو 
منطق الاشتباه فى كل لغة بناء على طبيعة اللغة وتفاوت 
الإفهام: لا رأسيا ولا أفقيا. صحيح أن الشافعى كان هو 
المشرع الأكبر للعقل العربى. وكان العقل هو المشرّع له. 
فى حين أن عند أبى حنيفة وأهل الرأى عامة كان المشفرح 
هو العقل. أبو حنيفة فى الشريعة كالمعتزلة فى العقيدة. 
وصحيح أيضا أن الواقع الاجتماعى والسياسى دفع إلى ذلك 
لاتساع رقعة البلاد المفتوحة وظهور مسائل جديدة تبدو لا 
أصول لها بالإضافة إلى الصراعات السياسية بين السلطة 
ومعارضيهاء كل يريد التشريع لصالحه. وشرّع ابن قديبة فى 
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"الإمامة والسياسة" نفس الشيئ عندما جعل الإمامة الكبرى 
سابقة يجب اتخاذها كنص. وعلى هذا الأساس قام الأشعرى 
أيضا بتقنين العقيدة معطيا الأولوية للنص. وكان النص 
مدعوما بقوة السلطان. 

ويتجلى التشريع للمشرع أيضا فى القياس على مثال 
سبق. وهو ليس القياس بل التمثيل. فالقياس رد الفرع إلى 
الأصل فى حين أن التمئثيل رد الجزء إلى الجزء. صحيح أنه 
يمكن المقارنة بين علمى الأصولء» أصول الفقه وأصول 
الدين» و"الرسالة” للشافعى و"الإبالنة” للأضشعرىء ولكنهما 
علماة متها 01 اول الفقه لوضع أصعواك: العملن و اده 
الدين لوضع أضيو ل التكلن روشق هنا أكفلة المهة نمه انظهمما 
بوضعهم "الأصول الخمسة” فى مقابل نظرية "الذات 
والصفات والأفعال" عند الأشاعرة. وقد قام بذلك باسم 
الاعتزال الإمام الرسى فى رسائله فى التوحيد والعدل» ورد 
الفرع إلى الأصلء والاستدلال بالشاهد على الغائب فى 'جليل 
المكلام" عند الأشاعرة» و"دقيق الكلام" عند المعتزل7"). 


واستمر فى نفس الطريق الحضرمى (ت ا١1ه)‏ 


.1717-١١هص تكوين العقل العربى‎ )١( 


2000 


الذى كان أول من بعْج النحوء ومد القياس» وشرح العلل. 
وكان شديد التجريد كما فعل الخليل (1175اه) وسييبويه 
(١ه)‏ قبل الشافعى. واستمر ذلك عند بقطغرب (ت 
5ه ) تلميذ سيبويه فى "العلل فى النحو". وبلغ الذروة 
عند ابن الانبارى (//51ه) فى "أصول النحو" و"الاغراب 
فى جدل الاعراب" و"الإنصاف فى مسائل الخلاف". وكما 
قال الكسائى 'إنما النحو قياس يتبع". فالتعليل هو الجامع بين 
كل هذه المحاولات للتقنين والتقعيد والتنظير. كان النحو هو 
الأساس طبقا لقاعدة 'تنزيل الفروع الفقهية على القواعد 
النحوية", أو الأصول "تنزيل القواعد النحوية على الأصول 
الفقهية"» أو الكلام 'تنزيل المفاهيم النحوية على المبادئ 
الكلامية" ثم تدور الدائترة 'تنزيل المبادئ الكلامية على 
القواعد النحوية" مما يدل على عقلية واحدة ورؤية واحدة. 
ومن أتقن علما أتقن باقى العلوم كما صرح السكاكى. 

قام النحو منذ البداية على القياس. وكان ذلك كله قبل 
معرفة المسلمين بالقياس الأرسطى وسابقا لعصر الترجمة. 
فالقياس كان من الموروث وليس من الوافد ” قس الأشباه 
بالأشباه والنظائر بالنظائر". 


2001 


إن القياس على مثال سبق طبقا لتعريف القياس» تعدية 
الحكم من الأصل إلى الفرع لتشابه بينهما فى العلة سواء لا 
يعنى ذلك استقالة العقل أو تقليد الماضى بل رد الفرع إلى 
الأصلء» والجزء إلى الكل» والقضية الصغرى إلى القضية 
الكبرى كما هو الحال فى القياس التقليدى7). إنما الفرق أن 
الأصل فى القياس الشرع كل من كليات الشريعة» مستقرى 
من الجزئيات كنوع من الاستقراء المعشوى كما يقول 
الشاطبى أو الاستقراء الناقص فى المنطق الاستقرائى 
الحديث. فى حين أن الكبرى فى القياس التقليدى مجرد 
افتراض عقلى لم يتحقق من صحته فى الواقع المادى. 
والفرع فى القياس الشرع واقعة جديدة ليس لها أصل فى 
حين أن الصغرى فى القياس التقليدى جزء من كل» تندرج 
تحت الكبرى. والعلة فى القياس الشرعى لا تعرف من 
الأصل إلا بقواعد اللغة وفى الفرع إلا بالتجريب. أما الحد 
الأوسط فى القياس الصورى فمشترك بين الكبرى والصغرى 
فى الصياغة اللغوية وفى الذهن. لذلك فإن الحكم فى القياس 
الشرعى جديد فى حين ان القياس الأرسطى عقيم لتضمن 


.179-١١هص السابق‎ )١( 


2002 


الحكم فى الكبرى. 

ويشير "المعقول الدينى واللامعقول العقلى" إلى 
اللعوائية اللإشو اقنة و الفيدو قنة فى ,القن لق التذدى ومصسا دز فى 
فارس وعند اليونان2'7. ويشمل جانبين. المعقول الدينى 
العربى والموروث القديم. ففى الخطاب القرانى هناك 
اتوك و للشسون م رونك لمعت ا فى تضيضن لياه 
وبداية الزمان والتاريخ مع كل دورة. وكانت الديانات قبل 
الوا التهوكية و السبو نوه والسمويسضنة والفبابلة يهنا 
عاصمن اابسفولة وار ساشةاء كافك البو كويسة دن خنيوار 
الإسلام مع الديانات الأخرى الكون ونظامه» والقرآن وبيانه. 

ويتضمن المعقول الدينى العربى» معرفة الله ووحدانيته 
والنبوة. يتحد بها اللامعقول الفعلى بالرغم من غموض 
التعبير وفقدان البساطة فيه. فهمها الأعرابى بجاهلية. 
والمفاهيم اخشية: فمرتة قد وان" النانا و الا معو 0" اسذوتنن 
والمادة التاريخية من الشهرستائى وتسرب الإسرائثيليات 
والمانوية وتاريخها والصابئة التى تقول بنفس المكونات 
اللاعقلية فى المعقول الدينى» وجود إله صائع حكيم» يتقرب 


.١155-١74ص السابق‎ )١( 


2003 


إليه بالمتوسطاتء والقول بالتطهيرء وإتكار النبوات. ويضم 
النها المضيذن الو تاق الكةاجاكة المتبيسونة اللن سو شن 
بالإضافة إلى حكماء اليونان السبعة والشعراء ومتأخريهم 
مثل الشيخ اليونانى (أفلوطين) خاصة انباذوقليس بالتركيز 
على الألوهية ذاتا وصفاتا. 

ويتم وصف العقل المستقيل فى الموروث العربى القديم 
إشارة إلى الهرمسية بعيدا عن وضعها فى المركزية 
الأوروبية. فلم تمت الثقافات العربية قبل الإسلام بل أصبحت 
إحدى مكوناتها مثل الهرمسية والبربرية والفارسية والهندية 
والنبطية بالإضافة إلى اليونانية. وقد انتشرت الهرمسية فى 
مدارس حران لدى الدوائر السريانية ولم تكن بعيدة عن 
أفلوطين قبل أن تتصوره المركزية الأوروبية مجرد شارح 
لأفلاطون فى الأفلاطونية المحدثة. والعودة إلى نصوص 
الهرمسية ودراستها والنقل منها كما فعل فيستوجيير أفضل 
0 

ويستمر "العقل المستقيل فى الثقافة العربية الإسلامية" 
إشارة إلى الأفلاطونية المحدثة وجمعها بين تيارات شرقية 


.1865-١57ص السابق‎ )١( 


2004 


متعددة بالإضافة إلى الإسرائيليات وعودا إلى الهرمسية من 
جديد. وقد انتهى ذلك كله إلى نسق فلسفى واحدء القول بإله 
واحد وترابط العالم العلوى بالعالم السفلى» ووجود سلاسمل 
أسباب غير منتظمة. وقد دخلت الهرمسية إلى الثقافة 
الإسلامية من باب العلم قبل دخولها من باب الفلسفة والدين. 
فى العلم بداية بخالد بن يزيد (ت 45/ه) أول من اشتغل 
بالعلوم خاصة الكيمياء والتنجيم والطبء؛ ثم جابر بن حيان 
ونظريته فى النفس وتصنيفه العلوم إلى علم الدين وعلم 
الدنياء وعلم الدين ظاهر وباطن وعلم عقلى هو علم الحروف 
وتحته العلم الطبيعى والعلم الروحانى وعلم المعانى» الفلسفى 
والإلهى» وبالتالى السماح لعلم النجوم وكل علوم السحر 
والكواافة تن الكلسماك بالنهون اك الستطوية السغوفية: كسا 
حضرت الهرمسية فى بعض مقالات الإسلاميين خاصة عند 
الغلاة من الخوارج والشيعة. وظهرت بشكل واضح عند 
بعض الصوفية الأوائلك مشل هاشم الكوفى (ت 
اه )ء ثم ذى النون المصرى (ت 55 ١ه‏ ).؛ واكتملت 
فى ادسائن خرن الضكا ودر حة ,عه بحاي 


2005 


45 ١ه‏ )ء والجنيد (91١ه).‏ والحلاج (09٠9ه)(!).‏ 

والسؤال: كيف يستقيل العقل فى الموروث القديم وفى 
الثقافة العربية الإسلامية وهو أساس الاجتهاد فى أصول 
الفقه» والاستدلال فى علم الكلام. والدليل النقلى بمفرده لا 
يعطى إلا الظن ولا يتحول إلى يقين إلا بحجة عقلية ولو 
واحدة كما قال الايجى فى "المواقف"؟ وهو أول ما خلق الله 
فى الحديث: القدسى الشهير""! .ناذا" كانت العقلانية من أرسطى: 
واللاعقلانية من الهرمسية» فماذا يبقى للعرب؟ 

ويرجع 'تنصيب العقل فى الإسلام" إلى دخول أرسطو 
منظومة العلوم الإسلامية» وكما يبدو ذلك حتى فى "الملل 
والنحل" للشهرستانى» و"الفهرست" لابن النديم» ورواية حلم 
المأمون الشهير ونقاش مع أرسطو حول معثى الحسن 
والقبح. وهو حلم سياسى لإدخال علوم العجم على علوم 
العرب لتقوية الدولة ضد خصومها من الزنادقة والشيعة. 
اتجه المأمون إلى أرسطو كسلاح للمقاومة» وتم نقل العلوم 


.7١5-١85ص السابق‎ )١( 
'أول ما خلق الله العقل فقال له أقبل فأقبل» أدبر فأدبر» وعزتى وجلالى‎ )١( 
ما خلقت إلىّ أعز منك".‎ 


2006 


اليونائية من خلال المترجمين. فنشأ فلاسفة مثل الكندى للرد 
على المانوية والمثنوية ونصرة المعقول الدينى العربى 
الموروث على الغنوص المانوى والعرفان الشيعى والتأويل 
الباطنى اعتمادا على المعقولء العقلى الوافد. واستمر 
الفارابى فى ذلك التيار تأييدا لدولة المعتصم. شرح المنطق 
البيانى والأيديولوجى السنى من ناحية والنظام العرفانى 
الأيديولوجى الشيعى من ناحية أخرى!"). 

وماذا عن الدعوى الأخرى التى يقال فيها أن أرسطو 
حجّم وقنن وقيّد الدافع الحيوى العربى الذى تمثله الثقافة 
الإسلامية؟0). 


وتشير "أزمة الأسس ... وتاسيس الأزمة" إلى أزمة 


.١54-77٠١ص السابق‎ )١( 

)١(‏ هى دعوى شيدر فى كتابه 'روح الحضارة العربية" والتى عرضها عبد 
الرحمن بدوى فى كتاب بنفس العنوان يحمل اسمه. فلا هو ترجمة ولا 
تأليف بل عرض. انظر دراستنا: مسيرة حياة وبنية عمل؛ عبد الرحمن 
بدوى فى عيد ميلاده الثمانين» قصور التقافة» الفاهرة .١3491‏ وأيضا 
مطبوعات الجمعية الفلسفية المصرية» القاهرة .7٠١٠١‏ 


2007 


الفكر الإسلامى فى القرن الخامس الهجرى فى محاولات ابن 
سينا والغزالى والشيعة. والصدام بين البيان والبرهان ابتداء 
فخ "الرهان فى وجوه البيات" لأيدن.وههييه الكاتي قبل 
الساقرة الس ددر التكر , السظى السدرافى وى دن 
يونس. كما وضع ابن سينا تعارضاً بين منطق الشرقبين 
وفنكق البونانيين: ونتضن الدرائسى اللليينة فى "لاقت 
الفلاسفة" لصالح العرفان. وانتشرت الإسماعيلية والاتجاهات 
الباطنية» وظهر أبو حاتم الرازى (ت 7ه ). وانضمت 
مع الهرمسية لاختراق العقل العربى. فالتصوف والتشريع 
يشركان فى كدو اكد كانت السيعة اول من رمن فى 
د ووقع التصادم بين البيان والبرهانء والعرفان 
والبرهان» والبياقمع العرفان..ومتسل ذلك ابو حامية 
الغزالى (ت 05٠5ه)‏ بعد أن أوغل فى أعماق الهرمسية 
بالرغم من "فضائح الباطنية" باعتبارها حركة سياسية وليس 
امو نا 
وتشير 'بداية جديدة... ولكن" إلى المحاولات الفلسفية 
فى المغرب للخروج من نفق الهرمسية والتصوف والعرفان 


.75.-1 السابق ص27‎ )١( 


2008 


فى المشرق إلى رحابة البرهان» مع عرض اجتهادات ابن 
حزم وابن باجه وابن واي على مقولة "الزمن 
المنياشى. الأيديو لوس 27 فالظاهرية عند ابن حزم كانت 
حمق التو حم شيرف ل وسدة و قوفن ومتانهيا 
المطلق على العقل العربى. والعقل عند ابن رشدء المغربى 
الأرسطى ؛ كان سدا آخر حافظ على التمسك بالموروث الدينى 
العتلى تفل ؟المقافة لو سك و لمتكي :رن جتلموون خصو هنا 
وصلت إليه العقلانية العربية من تماسك وصمود. 

أمأ الخاتمة "العلم والسياسة فى الثقافة العربية" فهى 
أقرب إلى المقال السيال المتدفق الخال من مراجعة الأدبيات: 
وافشائن التصوورصن: 0 لق المصبادو :و لمن كديع فسن 
الهو اندع فين الخو سنال 01و تسن هزه ل اعادة كاد 
تاريخنا الثقافى من جديد دون ا إدعاء الجدة والأصالة 
والحفق الكا زفقي قاذ ا كافك النقافةة مذ اتضياةت: ان 
الأيديولوجى فإن العلم ند عن هذا الانحياز. العقل العربى 
يظهر فى تاريخ العلم العربى. وهى نفس النتيجة التى توصل 


)١(‏ السابق ص57-5756. 
)١(‏ السابق ص1-57ه5. 


2009 


إليها "من النقل إلى الإبداع" فى تحليل النصوص التكوينية فى 
علوم الحكمة(!). ومع ذلك ظل العلم العربى عند الخوارزمى 
والبيرونى وابن الهيثم وابن النفيس خارج الثقافة العربية دون 
أن يؤثر فيها. يتقدم العرب بالعقل. ويتأخر العرب عن دما 
يستقيل العقل. والبطروجى عالم الفلك الشهير فى الأندلس 
رت ١0٠6ه)‏ عرفته أوروباء وكان وراء نهضتها الحديئنة 
فى علم الفلك. وهو ما يتفق مع التجربة الأوروبية فى بداية 
العصور الحديثة بالعلماء جاليليو وكبلر ونيوتن حاملين لواء 
عقلانية جديدة كانت أساس الرأسمالية فيما بعد.وهو 
موضوع آخر حتم فى التراث والتجديد صياغة الجبهة 
الثانية "موقفنا من التراث الغربى”» لا يكون فيه الغرب 
مصدرا للعلم أو نموذجا له بل موضوعا للعلم ونموذجا 
وها" 

وتظهر عناصر الربط فى آخر الفصول للتأكيد على 
الوحدة العضوية للكتاب حتى لا يبدو مفككا متناثرا متجزاءا. 


)١(‏ من التقل إلى الإبداع» المجلد الثانى: التحولء الجزء الثالث التراكم 
الفصل الثالث: الإبداع الخالص. 

)١(‏ 'وبعد فقد كدنا أن نخرج عن موضوعنا إن لم نكن قد خرجنا بالفمل". 
تكوين الماك العريى :ص 8ك 


2010 


)١(‏ فى البداية: "إنه نفس السؤال الذى اعترضنا فى مستهل هذا الفصل والذى 
نجد أنفسنا من جديد مضطرين رغم التوضيحات السابقة بل بسبب منها 
إلى تأجيل الجواب عنه إلى أن نستكمل العناصر الضرورية لذلك. ولعل 
الفصل التالى ما سيمكننا من إعادة طرح نفس السؤال بصيغة أخرىء 
أشمل وأعمق”"”. السابق ص4". 'لفد قررئا فى عدة قضايا منهجية. 
وعلينا فى ختام هذا الفصل أن تمهد لاتخاذ قرار آخرء منهجى كذلك"”. 
السابق ص*2. "للك ما سنفرر فيه فى الفصل التالى"؛ السابق ص ه. 
"اللحظة الأولى خصصنا لها هذا الكتاب الأول» واللحظة الثانية ستكون 
موضوع الكتاب الثانى"» السابق ص١".‏ 'لفد تحدثنا عن البيان والعرفان 
وبقى دور البرهان» دور المنطق الأرسطى و"العقل الكونى” اليونانى فى 
الثفافة العربية الإسلامية وأشكال حضورهما فيها والمواقع التى احتلها 
داخلها. إنه موضوع الفصل التالى"» السابق ص؛ .7١‏ "أشرنا فى المقدمة 
إلى صدرنا بها الفصل الثالثك من هذا الكتاب". السابق ص157. "تقد 
سيق أن لذينا .هذم الماتحظة:." اسايق .عن 88 "ركم أكدنا ذلك فسن 
الفضيل السايق "4 السائق كين 54 7 "إن خاقية الفضل: السايق +" السنايق 
ص 4 75. 

فى الوسط: "فإلى هذا الإطار المرجعى يجب أن نتجه الآن"» السابق 
حن!51, اللفحصى اذن ماكتساك هذا الغصين و متف ته" السنايق كين 37 
'لنجمل فى خاتمة هذا الفصل خلاصات- -الفصول الثلاثة الماضية"”. 
السابق ص١٠.‏ "سؤال تتطلب الإجابة عنه تحقيق مزيد من التقدم على 
دروب بحثنا ولذلك نؤجله إلى مرحلة لاحقة. أما الآن فلنتجه باهتمامنا 


2011 


بطبيعتها. وإيراد معظمها يدل على أهميتها فى مكانها 


إلى ميدان آخر من ميادين الثقافة العربية الإسلامية التى اعتمدت نفس 
الطريق (الفياس) وسيلة ع الإنتاج النفظرى والبناء المعرفى”. السابق 
ص7١-75١.‏ 'وإذن فقد سكتنا فى الفصول الثلاثشة الماضية عن 
000 من محددات العقل العربىء المعفول الدينى العربى من 
جهة» والموروث القديم من جهة أخرى. والواقم أن سكوتنا عن الجانب 
الأول كان بسبب اضطرارنا إلى السكوت مؤقتا عن الجانب الثانى لأنه 
لم يكن من الحكمة دمجهما فى خطاب واحد يشمل فى ذات الوقت منهج 
البحث فى العلوم العربية الإسلامية. صحيح أن هذه الجوانب الثلاثة 
متداخلة» يحدد بعضها بعضا مما يجعل منها كلا واحداء ولكن الكل 
موضوح الخطاب يتجزأ صرورة حين الخطاب. لنواصل إذن خطابنا 
عن هذا الكل على مراحل حتى إذا انتهيئا من إبراز لحمة وحدته عدنا 
إلى الكلام عنه ككل. فحينئذ وحينئذ ففط يكون ذلك ممكنا,ء السابق 
ص ه17١.‏ 'ونحن ثعتقد أنه لابد من إضافة غاديكة اتوي د 0 1 
أبرزناهما فى الفصل السابق...”» السابق ص57١.‏ 'ومع ذلك فنحن 
مضطرون أمام الحقائق التاريخية إلى التعرض للعاصفة آملين أن نتمكن 
من جعلها تخمد من تلفاء نفسها شيئا فشيئا مع الخطوات التى نقطعها فى 
هذا الفضل + القضل: للذى جلها" النائق تحن 1175 "أو طتكةا فى ففسل فار ”/ 
السايق ص4 17. 'كان الحديث فى الفقرات الماضية يدور حول..."”. 
السابق ص170. 'لفد أشرئا فى الفصل الثانى.."» السابق ص77". 'لقد 
سبق أن تعرضنا إلى هذه المسألة", السابق ص5"". 'لقد سبق أن صنفنا". 
السابق ص6١‏ 5؟. 


2012 


ووظيفتها 2 إيبراز الخيط القائد بعك أن تأه وسط الركام 
الضخم من تحليلات الأعمال الثقافية('). ويستمر نفس الخبط 


فى 


أول الفصل التالى» الفصل السابع "المعقول الدينى 


واللامعقول العقلى" بإعادة بيان ما تم فى الفصول الثلاشة 
لايق اواك تعبا »قر اننع« اويل الى: تلخيضق كام الهميان 


0 


لل 


فى النهاية: "عندما تعرضنا فى الفصل السابق..."» السابق ص7". "ولك 
الغزالى لم يكن البداية ولا النهاية. إن زمن العقل العربى زمن متموج. 
فلنقاب الصفحة لنرى صفحات أخرى”؛ السابق ص١‏ 14. 'لنقف عند هذه 
النقطة ولنلق نظرة إجمالية على ما أبرزناه وما سكتنا عنه خلال رحلتنا 
مع العقل العربى فى تكوينه قبل الانتقال إلى تحليل بنيته وفحص أليته 
ومقولاته ورؤاه", السابق ص74 ؟. 

"عرضنا فى الفصول الثلاثة الأخيرة لتكوين العقل العربى داخل الدائرة 
العربية الإسلامية المحضء دائرة البيان العربى كما قننته وكرسته علوم 
اللغعة وعلوم الدين. وفى جميع تلك الفصولء وخلال جميع المراحل التى 
قطعنئاها حتى الآن»: على طريق تحديد مكونات العقل العربى داخل هذه 
الدائرة» انصرفنا باهتمامنا كله إلى الناحية الابيستيمولوجية المحضة أى 
إلى آلية التفكير وطريقة الإنتاج النظرى فى العلوم العربية الإسلامية: 
ساكتين هكذا عن مضمون الفكرء مضمونه العقلائى فى هذه العلومء 
وبكيفية خاصة فى علم الكلام الذى كان بحق أهم وأوسع المجالات 
الحيوية لما دعوناه 'بالعقلائية العربية الإسلامية"» ويعبارة أخرى قصيرة 
لفد تحدثتا فى الفصول الثلاثة السابقة عن الفعل العقلى فى البيان العربى 
وسكتنا تماما عن ما به تتحدد المعقولية فى هذا البيان"»: السابق ص14 .١7‏ 


2013 


للقسم أو الفصل قبل الانتقال إلى قسم أو فصل آخر. وذلك 
مثل نهاية الفصل السادس "التشريع للمشرع.. القياس على 
مثال سبق". وهو تلخيص واضح يكشف مسار الفكر والخيط 
القاتد بعد أن طواه النسيان وسط الركام الضخم من تحليل 
الأعمال اللغوية والكلامية والفقهية والفلسفية والصوفية عندما 
ما يطفن كيان اناه المامعى عل المتقق او التاهف!؟: 


)١(‏ 'تناولنا فى الفصول الثلاثة الماضية دور الموروث العربى الإسلامى 
"الخالص” فى تكوين العقل العربى. فانتهينا فى الفصل الأول إلى إيراز 
الطابع الحسى اللاتاريخى للنظرة التى تحملها معها اللغة العربية عن 
العالم لكونها كانت ومازالت تجر معها عالم ذلك "الأعرابى" الذى كان 
يعيش 'ما قبل التاريخ” العربى» عالم "خشونة البداوة" و"سذاجة العروبة"' 
بتعبير ابن خلدون. أما فى هذا الفصل والفصل السابق له فلقفد اتجهنا 
باهتمامنا إلى الأعمال الكلية العربية الأصلية والأصيلة» إلى النحو والفقه 
والكلام والبلاغةء باحثين فيها عن طبيعة الفعل العفقلى الذى يؤسس 
الإنتاج المعرفى فيها. وبإمكائنا الآن أن نؤكد أن الخطاب العربى فى 
المجالات المعرفية المذكورة - على الأقل- يؤسسه فعل عقلى واحد أى 
آلية ذهنية واحدة قوامها ربط فرع بأصل لمناسبة بينهما: إنه القياس 
بتعبير النحاة والفقهاء أو الاستدلال بالشاهد على الغائب بتعبير المتكلمين» 
والتشبيه بتعبير البلاغيين. إن هذا يعثشى أن هناك قاعدة عووط 
ابستمولوجية واحدة» ولنفل نظاما معرفيا واحداء تؤسس الإنتاج اانفشفرى 
فى العلوم العربية الإسلامية. ربما أن هذا النظام المعرفى يقومء كما 


2014 


و كر تر ل سه 
العقل العربى" حتى تظهر وحدة المشروع بالرغم من تعدد 
)0( 


وبتحليل للفهرس العام إسماء الأعلام والطوائف 


أجزاءه 


أوضحنا ذلك من قبل» على ربط فرع بأصلء أى على نفس الآلية التى 
تؤسس البيان العربى (التشبيه)» فإننا سندعوه: النظام المعرفى البيانى. 
أما طبيعة هذا النظام البيانى كفعل عقلىء أما طبيعة الرؤية التى يكرسهاء 
أما علاقته مع النظم المعرفية الأخرى التى قد تكون التقافة العربية 
عرفتها فذلك ما ستعالجه فى الجزء الثانى من هذا الكتاب. أما الآن وقد 
انتهينا من فحص طريقة الإنتاج النظرى فى الموروث العربى الإسلامى 
"الخالص" فلنلق نظرة على مضمون "المعفولية" فيه. وسيكون ذلك طريقنا 
إلى "الموروث القديم" الذى ورتته الثقافة العربية عن الحضارات السابقة 
لنتعرف على شكل أو أشكال حضوره فيهما ونوع النظام أو النظم 
المعرفية التى كرسها داخلها» السابق ص١؟١.‏ 

)١(‏ 'لنختم إذن بالتذكير بأننا قد انتهينا من دراستنا لمكونات العقل العربى 
داخل التقافة العربية إلى التمييز بين ثلاث نظم معرفيةء يؤسس كلا منها 
آلية خاصة فى إنتاج المعرفة مع ما يرتبط بها من مفاهيم» وينتج عنها 
فق ارقا خاضنة كذلك. والخطوة التالة الى تتتظرنا هن تكخلل هذه 
النظم المعرفية الثلاثة» وفحص ألياتها ومفاهيمها ورؤاهاء وعلاقة 
بعضها ببعض مما يشكل البنية الداخلية للعقل العربى كما تكوون فى 
عصر التدوين» وكما استمر إلى اليوم. ذلك هو موضوع الجزء الشاتى 
م هذا الكتاب": السايق كين 1ه 


2015 


والمضاذز :دوت الموشوهات يلون .حضون أرسطو الطاهي: 
ممثل العقلانية فى تاريخ البشر» وكأن العقل وافد أكثر من 
موروثا. يتلوه الغزالى ممثل اللاعقلانية» ثم الفارابى ممشل 
اسيم الشافعى واضع علم الأصولء» ثم ابن سينا 

ممثل النسق التلفيقى بين العقل والإشراق» شم الشهرس تانى 
مؤرخ الملل 55 5 ابن خلدون أمل المغرب والمشرق» 
ثم ابن النديم السلفى والموؤرخ» ثم ابن حزم ممثل الظاهرية 
أمل: العقلانية» ثم ابن :رشد.والكندائ :ممسثلا العقلاتية فى 
المغرب والمشرق(). ثم يتداخل الأعلام بين الفلاسفة 


)١(‏ أرسطو »)2١(‏ الغزالى (55)» الفارابى (57)» الشافعى (5)» ابن سينا 
(©)ء الشهرستانى »)5١(‏ ابن خلدون (51١)ء‏ ابن النديم (14)» ابن حزم 
(70)ء ابن رشدء الكندى (755)» المأمون :)١5(‏ محمد الرسول (؟15١).:‏ 
الأشعرى »)١7(‏ الخليل بن أحمد »)١5(‏ متى بن يونس »)١4(‏ جعفر 
الصادق (؟١)ء‏ جابر بن حيان (١١)ء‏ السيرافىء» على ,.)١١(‏ ابن 
تومرتء القفطىء صاعد الأندلسى »)٠١(‏ ابن تيمية» المتوكلء» أبو حنيفة: 
الجاحظ (1)» ابن حنبلء ابن باجهء التوحيدىء البيرونىء الجنيد (4): 
مالك» المحاسبى (؟)» ابن الانبارىء ابن المقفعمء الباقلاتى» الحلاجء 
المهدى» المنصورء المسيحء المسعودىء المعتصمء خالد بن يزيدء نظام 
الملك (1)» إبراهيم (النبى)» ابن جنىء ابن الهيثم» أبو بكرء أبو الخطاب» 
عبد القاهر الجرجاتىء أبو بكر الرازىء سيبويهء عمرء الكرمانىء المبرد 


2016 


ف الصيوفدة دي التتهاة و الققهناء :و المتكلميرة :ف الكلفاع جو الراتفة فمرة 
المتكلمين الأشاعرة: الأشعرىء الباقلانى» الجوينى. ومن 
النعر له الكافظ و اضيل عبد الكار الكينيةق "الضبد 12 


ومن الفلاسفة: متى بن يونسء» جابر بن حيان» ابن باجه. 


(©)» ابن أبى أصييعةء ابن الأثيرء ابن عربىء حسن الصباحء 
الخوارزمىء شمس الدينء الذهبىء الكلاباذىء المبشر بن فاتك» المهدى 
المنتظرء واصلء يحيى بن عدى (5)» ابن خلكان» ابن طفيلء ابن 
عباس» ابن مسرة» ابن وهبء أبو يعلى الحنبلى» إدريس (النبى)» اسحق 
بن حنينء» ذو النون المصرىء الإمام الرسىء السجزىء السجستاتى (أبو 
سليمان)» السكاكىء السيوطىء عثمان» على الرضاء الففر الرازىء 
الفاضىء عبد الجبارء الخليفة المستنصرء معاوية» موسى النبى» النسفى 
(أبو عبد اللم)ء النظامء الهادى ()» ابن اسحقء ابن برجان» هشام بن 
الحكمء ابن رشيقء ابن السراجء ابن عبد المؤمنء ابن الفرات» ابن قتيبة» 
ابن بونختء أبو يوسفء أحمد بن عبد الله (الإمام)ء زكى الأرسوزىء 
إسماعيل بن جعفر (الإمام)» الأفغانى» الأوزاعىء البسطامىء الحسن 
البصرىء البطروجىء أبو زيد البلخىء البونى» حنين ابن اسحقء أبو 
حاتم الرازىء» سفيان الثورىء سلمان الفارسىء السهروردىء الشييائى» 
نصير الدين الطوسىء عائشة»ء العباس» عبد الرحمن الناصرء عبد الله بن 
ميمونء عبد المؤمن بن علىء العلاف, الكرخىء الليث, محمد المباركء 
المعتضدء المعتمدء المغيرة البجلى» المنصور بن أبى عامرء الناصر بن 
يعقوب» نصر بن أحمدء النيسابورىء هشام المؤيدء الوائق» يوحنا بن 


2017 


التوحيدىء البيرونى؛ الرازى» يحيى بن عدىء ابن طفيل. 
ومن الصوفية: الجنيدء المحاسبى» الحلاج» ابن عربىء 
الكلاباذى» ابن مسرة؛ ذو النون» البسطامى» السهروردى. 
ومن العلماء: خالد بن يزيدء ابن الهيثم» الخوارزمى. ومن 
الفقهاء: ابن تيمية» أبو حنيفة» ابن حنبلء مالك. ومن 
المؤرخين: القفطى» صاعد ابن أبى أصيبعة» ابن قتيبة. ومن 
النحاة: السيرافى» ابن جنىء عبد القاهر الجرجائى» سيبويه؛: 
لسكاكيي تمن الائمة ععقدق الضحاد فلن افوهوت: 
الكو عانى رهف "الكلفا ع3 الماموين ف الفدو كل : المفستصدن دقضة 
الصحابة: على» عثمان» أبو بكرء وعشرات آخرين من 
الأعلام يذكر كل منها مرة واحدة. 

ومن الطوائف يتقدم الشيعة ممثلو اللاعقلانية؛» ثم 
المعتزلة ممثلو العقلانية ثم يتوالى أنصار اللاعقلانية عند 
الإسماعيلية والباطنية والمتصوفة والمانوية والصابئة وإخوان 
الصفا والحكماء السبعة والغنوصيون والإشراقية والعرفانيين 
بوجه عام. ثم يتوالى أنصار العقلانية عند الظاهرية والحنفية 
والأرسطية وأهل الرأى. ومن الفرق يتقدم أهل السنة ثم 
الأشاعرة والأشعرية وأهل الحديث والجهمية والخوارج 


2018 


والماتريدية. ومن الفرق غير الإسلامية الصابئة واليهود 
والمجوس والبراهمة(). 

قز سيا المؤلفات يتقدم "الفهوسق سن اح تقسيم 
العلوم» ثم 'نحن والتراث" البيان النظرى لمشروع "تقد العقل 
اعرد اق إن متلذون اذى يطل ريق اللداضويي فلتلل 
والندل" النصبدو الال اللفرق :ارالناقية قد أقافك اللاي 
لهدم العقل» ثم "الرسالة" لتقنين العفل. ثم تظهر كتب 


)١(‏ الشيعة (44)» المعتزلة (5:).: الإسماعيلية (الإسماعيليون) (7؟), 
المتكلمون :»)3١(‏ أهل السنة »)١15(‏ الباطنية »)١5(‏ الصوفية (5١).؛‏ 
المانوية (؟١)»‏ الأشاعرة» الفقهاء »)7١(‏ الصابئة» المتصوفة (9١)؛‏ 
النحاة» إخوان الصفاء الحكماء السبعة »)١5(‏ الغنوصية (الغنوصيون) 
(5١)»ء‏ العباسيون »)١١(‏ اليونانء» الأشعرية» المستشرقون 2)١١(‏ 
الفاطميون النصارى :»)٠١(‏ الأمويونء الظاهرية» اليهود (4)» المجوس 
»)٠(‏ الحنفية» النصرانية الإشراقية» الفرسء أهل الحديثء اليهودية: 
الروافض (5)» الأرسطية» الجهمية» الزنادقة (5)» البراهمة» البويهيون» 
عرب الجاهلية» العلويون» المجوسية» المناطقة» المشرقيونء المشبهة» 
المشاؤون (5)» أهل الرأىء الحشويةء الحموديونء الحنابلة:» الحنيفية. 
الخلفاء الراشدون» الرواقيونء الرومء الهفنودء المجسمة. قريشء 
الزرادشتية (©)»: الأئمة المستورونء الأتراكء البرامكة» الخوارج:ء 
السلوقيون» الشعراء الجاهليونء العرفائيون» الماتريدية:؛ المرابطونء 
المغتسلةء المغربيونء المندائيون. 


2019 


الأشاعرة مثل "الإبانة". ثم تكثر كتب التصوف مثل "إحياء 
علوم الدين"”؛ "الرعاية لحقوق الله", "التعرف لمذهب أهل 
التعصوت ١‏ الخو اهو "لقنو ه47 "الكو لشحوة هللاشن فير 
الضلال". ثم تظهر كتب التاريخ المساندة مثل "إخبار العلماء 
بأخبار الحكماء" و"الإمامة والسياسة"» و'مروج الذهب17). 
ومن اليونان تتقدم مؤلفات أرسطو على الإطلاق: 
الأورجانون» تفسير السماع الطبيعىء السماء والعالم» الكون 
والفساد» ما بعد الطبيعة» النفس. ومن أفلوطين التاسوعات» 
ثم أفلاطون وهرمس وفيثاغورث ومعظم التيارات الغنوصية: 
ثم فيثاغوس ونومينوس الأفامى» ثم أفلوطين» ثم سقراط» ثم 
انكاجوراس وأنبادقليس وبطليموس وطاليس» ثم جالنيوس 


)1( الفهرست )5 ١‏ نحن والتراث (5): مقدمة بن خلدون» الملل والنذنحل 
الأمم» كتاب البرهان (5)» إخبار العلماء بأخبار الحكماءء الإمتاع 
والمؤانسة» الرعاية لحقوق اللهء الفصل فى الملل والأهواء والنحل (5).: 
إحصاء العلومء الاغراب فى جدل الاعرابء الإمامة والسياسة» التعرف 
لمذهب أهل التصوف» جواهر القرآن» الخصائصء الشفاءء الطواسينء 
فضائح الباطنية» كتاب العين» لسان العرب» مروواج الذهب» معيار العلمء 
منطق المشرقيين» المنقذ من الضلال (3؟)» وعشرات أخرى من المصادر 
الرئيسية يذكر كل منها مرتين (25)» أو مرة واحدة .)٠١5(‏ 


2000 


وديموقريطس(). ومن الطوائف تتقدم الهرمسية على 
الإطلاق» ثم الأفلاطونية المحدثة» ثم الفيثاغورية الجديدة 
والقديمة» ثم الأرفيوسية/". 

ومن أعلام الغرب الحديث يتقدم ديكارت»؛ ثم ج اليليو 
وكانطاء اق يدل بوتيوتق ,ولالانة» ثم ليكوو ا؛ اقم سود 
ومالبرائش وكبلر وبيكون وليبنتز وكلود ليفى شتراوس 
وهيرنبرج وهيوم ويونج/". ومن المؤلفات الغربية: 
"التأملات"؛ 'نقد العقل الخالص". 


؛.)٠١( فيثاغورس‎ ».)١15١( هرمس‎ ,)١١( أفلاطون‎ ».)5١( أرسطو‎ )١( 
نومينوس الأفامى (4)» أفلوطين (7)» سقراط (5)», الإسكندر المقدونى,‎ 
انكساجوراسء أنبادقليس» بطليموسء طاليس (؛)» الإسكنئدر‎ 
الأفروديسىء» عانيمون (")» أبولونيوسء اسطانسء أمونيوس ساكاسء‎ 
طيماوس (3)» أبقراطء أبولوبيخيسء أبولودورء السيبياد» ياميليخوس.‎ 
أنتيجوسء انكسيمانسء ايبيفائيوس» بروقلسء بوزيونيوس» ديموقريطس»‎ 
.)١( جالينوسء» هوميروسء هيبروقليس‎ 

2)٠١( الأفلاطونية المحدثة (18)» الفيثاغورية الجديدة‎ ,)6٠0١( الهرمسية‎ )١( 
.)١( الأرفيوسية» الإمبيدوقلية المحدثة, الأيونيون‎ »)١( الفيثاغورية‎ 

(؟) ديكارت (5)ء جاليليوء كائط (5)ء» هيجلء نيوتنء لالاند »)١(‏ اسبيتوزا 
»)١(‏ فرويدء كبلرء مالبراتشء هردرء بيكونء ليبنتزء كلود ليفى 
شتراوسء هيزنبرجء هيومء يونجء فوكوء فون همبولتء ادم شاف .)١(‏ 


2001 


بلمدمفقة. تكو الست «العومى "علي :الذو سات التانوية 
المعاصرة التى تعتبر فى قيمتها أقل من المصادر الأصلية؛ 
ولا يعتمد عليها إلا طلاب الدراسات العليا بالرغم من 
اكقواة 1ت مكايا 

كما يعتمد على كثير من دراسات المستشرقين» وهى 
موضوع دراسة وليست دراسة لموضوع. تكشف عن عقلية 
المستشرق أكثر مما تكشف عن موضوع دراسة. ومنهم من 


)1( مث الخية ميث (4)ء غيد الرحمن بدذوى» كامل مصطفى التسحيئض (5)ء 
محمد عبد الهادى أبو ريدة» محمد أبو زهرة »)١1(‏ أحمد شاكرء أخصسة 
الشرباصىء» محمد جلال شرف» جميل صليباء عمار طالبى» محمد أحمد 
عبد العزيزء عيد الفادر غطاء محمد عمارة» محمد عيئل» عادل عواةء 
كامل عياد» مصطفى غالبء محمد غلاب» ماجد فخرىء» عبد الحليم 
عات امن .)١(‏ 
ومن الدراسات: تاريخ الفلسفة الإسلامية (4)؛ التصوف الثورة الروحية 
تاريخ الفلسفة الحديثة, تاريخ المذاهب الففهية» دراسات فكع التصوف 
الإسلامىء الفكر العلمى الحديثء فلسفة الفقكر الدينى بين الإسلام 
والمسيحية» ور التصوف الإسلامى وتاريخه» الفرامطة. الوجيز فحن 
الحفوق الرومائية وتاريخها. 


2002 


عليه علامات استفهام كبيرة مثل برنار لوقه 1 


6- بدنشة العقل العرببى. 

وينقسم الجزء الثانى 'بنية العقل العربى" إلى ثلاثشة 
أقسام "البيان" و"العرفان" و"البرهان"» بالإضافة إلى قسم رابع 
هو 'تفكك النظم ومشروح إعادة التأسيس". أكبرها "البيان”. 
الجاحظ وعبد القادر الجرجانى. وتظل عبقرية العرب فى 
الشعر. وأصغرها "البرهان". وهو أضعف جزء فى بنية 
الثقافة العربية7). و"البيان"' هو أكثر الأقسام فصولاء 
وأصغرها "البرهان7". وفى البيان تتكرر عناوين الفصلين 
الأول والثانى "اللفظ والمعنى”؛ والثالث والراابع "الأصل 


)١(‏ متل: جيب هاملتون» هنرى كوربان (2)» ماسئيون (5)»ء فرانسوا زبال» 
ستانلى لينبورء مايرهوف (©)» فكتور شاختء ماكسيم رونشسونء أآدم 
ميتزء نيكلسون »)١1(‏ أدمزء اشتينشنيدرء ديبورء ارنست رينان» 
سالومونء إدوارد سابيرء فرانسوا فيتء برنار لويس .)١(‏ 

)١(‏ البنيان (عدد الصفحات) (356)ء العرفان (١١١)ء‏ البرهان (١٠)ء‏ تفكك 
النظم ومشروع إعادة التأسيس .)1١0(‏ 

(؟) البيان (عدد الفصول) (5)ء العرفان (5)ء البرهان (؟١)ء‏ تفكك النظم 


ومشروع إعادة التأسيس (1). 


2003 


والفرع"؛ والخامس والسادس "الجوهر والعرض". وفى كل 
فصل موضوع واحد يأخذ رقم »)١(‏ وموضوع وأاحد فى 
الفصل الثانى فى موضوع آخر ويأخذ رقم .)١(‏ هذا 
بالإضافة إلى مدخل: ما البيان؟ وخاتمة البيان» أصوله 
وفصوله. وتبدو فيها البنية الثنائية اليونانية التى استعارتها 
الثقافة العربية الإسلامية للتعبير بها عن ثنائياتها الدينية. فلا 
فرق فى البنية بين الثثائية اليونانية الوافدة: الجوهر 
والعرضء العلة والمعلول» الكيف والكم» السكون والحركة: 
الصورة والمادة» والثنائية الدينية الموروثة: الله والعالم. 
القاقو البخارق» اشن وااجندوة الفيين و التنون الح 
والناطل»: الضيو نياو النقطا » :اليقترقم الخلق» التكخسو ةن الحذنياء 
لجنة والنارء الثواب والعقاب» الإيمان والكفرء الهداية 
والضلال» الإسلام والجاهلية» الملاك والشيطان ...الخ.وهى 
ثنائيات معرفية ووجودية وأخلاقية واجتماعية مازالت مؤثرة 


ا 


)1( وهى موجودة عند أبى الأعلى المودودى و سيد قطب. انظر دراسديثا: 0 
أبى الأعلى المودودى على الجماعات الدينية المعاصرة: أشر الإمام 
الشهيد سيد قطب على الحركات الدينية المعاصرة» الدين والشورة فى 


20204 


ويحدث نفس الشىء فى القسم الثانى "العرفان". 
الفصلان الأولان لهما نفس العنوان "الظاهر والباطن",» وفى 
كل منهما عنوان واحد مختلف»؛ فى الفصل الأول» الحقيقة 
بين التأويل والشطح وتأخذ رقم »)١(‏ وفى الثانى "الممائلة أو 
القياس العرفانى" وتأخذ رقم .)١(‏ والفصلان الثالث والرااببع 
أيضا لهما نفس العنوان "النبوة والولاية". وفى كل منهما 
عنوان واحدء الثالث "العرفان الشيعى والزمن الدائرى». 
ويأخذ رقم »)١(‏ والرابع "العرفان الصوفى والزمان المنكسر" 
ويأخذ رقم .)١(‏ هذا بالإضافة إلى مدخل "ما العرفان؟”. 
وكائفة"العزفاىة المعائلة بن الاستطووة": 

وفى القسم الثالث» وهو الأهم كيفا والأصغر حجما. 
تتكرر بعض ثنائيات القسمين الأوليين مثل "المعقولات 
والالقاظا. وهى, أقرقه الى تتافيات" النفاة :و "الى لحن و الممكزة 
والنفس والمعاد” أقرب إلى ثنائيات العرفان. بالإضافة إلى 
مدخل 'ما البرهان" وخاتمة "البرهان.. فى خدمة البيان 
والعرفان". 


مصرء جحة الحركات الدينية المعاصرة» مدبولى» القاهرة خرخرة 3ق 
اي ار 


2005 


وتحت العنوان الرئيسى 'بنية العقل العربى" يضاف 
عنوان فرعى "دراسة تحليلية نقدية لنظم المعرفة فى الثقافة 
العربية". وهو عنوان دال على منيج الجزء الثشانى 
وموضوعه؛ المنهج التحليلى النقدى دون الإعلان صراحة 
عن المنهج البنيوى فى حين أن "نظم المعرفة" مصسطلح 
بنيوى. 

وتميل البنية إلى التكوين. فالبنية الثلاثية إنما هى 
اكتشاف من خلال التكوين بعد أن طال سكوت العقل عن 
000 

وجعل هذا التكوين الثلاثى للعقل العربىء البيان» 
العرفان» البرهان هو نفسه بنية العقل العربى يوحى بأن 
العقل العربى نتاج تاريخى صرف. وهنا يتم التضحية بالبنية 
لصالح التاريخ. ويتم أسر العقل العربى فى حتمية التاريخ. 
ومن ثم يصعب على العقل العربى أن يتحرر من ذاته طالما 
أنه تاريخ» خارج نطاق الحرية. وفى حالة عدم تطابق البنية 
مع التاريخ فإنه يتم التعسف مع التاريخ لصالح البنية. فالبنية 
حكم مسبقء» ثابت لا يتغير. والتاريخ هو المادة التى يمكن 


.47/١٠١-94ص بنية العقل العربى‎ )١( 


2066 


القاع نه اما تيفق مه ةيدو ترك نالحدل قوسا 
ويستطيع باحث آخر ببنية أخرى أن يجد مادة تملا بنيته. 
يترك مادة أخرى لا تدخل فيها. 

هذه البنية الثلاثية الشهيرة» البيان» العرفان» البرهان 
التى تصف مراحل تكوين العقل العربى وبنيته فى أن وأحد. 
بفية تابكة ,خامدة فذ لأ تضدق: خلى هر احل 'التازيخ المختلفة 
التى يتداخل فيها البيان والعرفان فى وقت واحد. ففى مرحلة 
البيان» القرنان الأول والثانى» ظهر أوائل المعتزلة عمرو بن 
عبيد» والجعد بن درهمء ومعبد الجهينى وواصل بن عطاء 
والحسقم البصروى :يفلو الدوتهارة: أن استعمال: العقفل: :فون 
البرهان. كما ظهر العرفان عند العباد والزهاد والنساك 
والبكائين والصوفية الأوائل» الحسن البصرى ورابعة 
العدوية» فى القرن الثانى. 

وفى مرحلة العرفان» القرنان الثالث والرابع» ازدهر 
الفكر الاعتزالى عند أبى الحسين البصرى والجبائيين: 
والجاحظ والنظاء؛ والعلااء كما ظلهر الفلاسفة» الكتدئن 
والرازى والفارابى. وتأسس علم الأصول عند الشافعى. 
وكلووق ١‏ الأضيو ابوت اذى انلك يخاهيية: اللكنات» كن الحصسادن: 


2027 


والبزدوى والدبوسى. واستمر البيان عند الشعراء العرب قبل 
المتنبى» وعند بعض النحاة واللغويين وأهل البيان. 

وفى مرحلة البرهان» القرنان الخامس والسادس» 
استمر البيان عند المتنبى والشعراء فى عصره. وازدهر 
العرفان وبلغ ذروته عند الغزالى وابن الفارض والسهروردى 
وأبخ كود وازذهوت«هدرسة الخ .فسرة في الانذلس: 

يبدو أن العشق العارم للبنية غلب على التحليل 
الكرزمفن النقاق وه ١‏ لشن قينا فى النسق اي لاشيااة تفلن 
التاريخى» بل هى طبيعة المناهج التى لكل منها مميزاته 
وعيوبه. ولا يوجد منهج واحد خال من العيوب بما فى ذلك 
المنهج التكاملى. 

لذلك يغيب أحيانا الفهرس التفصيلى للمواد التى تضع 
العناوريق الكاهرة تسك العتاويم:: اوفيوةمناقنا على الننينه 
الكلية التى قد لا تتفق مع الأجزاء والتفصيلات. لذلك أتنت 
البنية تركيبا مصطنعاء لا تطابق الواقع التاريخى. فالواقع 
أكثر ثراء وغنى وحركة من البنية الصورية المحددة الثابتة. 
كما يصعب تحويل التاريخ إلى بنية دائما. ويصعب أيضا 
تحويل المواقف على عقلء والعقل إلى نص. 


2008 


وهناك علم مميز لكل مرحلة فى التاريخ» ولكل جانب 
البنية. الأدب فى البيان» والتصوف فى العرفان» والحكمة 
البرهان. وهو تطبيق صورى. فالتصوف ليس فقفط 
عرفانا بل هو بيان. وكثير من الصوفية كابن الفارض وابن 
عربى شعراء. والحكماء أيضا أهل بيان مشل أبى حيان 
التوحيدى» فيلسوف الأدباء وأديب الفلاسفة. وبعض العرفان 
به برهان مثل 'حكمة الإشراق للسهروردى. وكثير من 
الصوفية المتأخرين كانوا أقرب إلى الفلسفة الإلهية مثل عبد 
الحق بن سبعين. ليس الدين بيانا فقط بل يجمع بين البيان 
والعرفان والبرهان. وليس الكلام عرفانا بل هو أقرب إلى 
البرهان القائم على الأدلة النقلية والعقلية. 
وليس البيان النحو والفقه والكلام والبلاغة7'). فالنحو 
دوسا -مذردسة الال فى الكوافة» .ومدرسة الوائ فين 
بغداد وهى أقرب إلى البرهان. والفقه ليس بيانا ولا عرفانا 
ولا برهانا بل هو مصالح الناس. والكلام ليس بيانا لأنه يقوم 
على البرهان خاصة فى الكلام الاعتزالى. واللفظ والمعنى 
مناقشة قديمة فى كل العلوم الموروثة يعاد إحياؤها من جديد. 


فى 
فى 


.١7ص بنية العقل العربى‎ )١( 


2009 


بلورها الأصوليون أخيرا فى رسم توضيحى7). 

وتحليل لفظ البيان تحليل لغوى مسهب قد يخرج عن 
يذ : المكاووك! "ووو قن قن الخضا ف انوي لا شار لها مشو نف 
5 ةا فى اند تقد مر للقت ويسد: ‏ سمطو 


وضفت: الخطوية 11 نقد الع «العورفى "نفدل أكان ١‏ ل من 
يونس فم فى حين يميل "لوول اليد إلى المسيرافى 
المقاكرية اللدودرية ننن ‏ المنظو راتسلا 


ويتم التحول من نظام الخطاب إلى نظام العقل» 
والأنش اله مخ وصحت»ينية: اللغة" الى ,وضبقت» يفيحة "العقتل (5) 
وتعرض أعمال عبد القاهر الجرجانى وابن رشيق 
والتوحيدى والخوارزمى والسكاكى والباقلائنى وهو واضع 
تعبير "نظام الخطاب". 


.74-1١ص السابق‎ )١( 

.7 ١-١ السابق ص4‎ )١( 

(؟) السابق ص.ه-.5. 

(4) انظر دراستنا: جدل الوافد والموروثء قراءة فى المناظرة بين المنطق 
والنحو بين متى بن يونس وأبى سعيد السيرافى» هموم الفكر والوطن. 
كح لذ اكنو احضو :و اكاكلا كان قاعم الل فصن ا 
4١ا ١1‏ . 

(©) بنية العقل العربى صه!1-.١١.‏ 
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ويمكن قراءة الشىء الواحد على وجهين. وليس على 
وجه واحد وهو الأقل شهرة والأكثر صعوبة فى القبول. 
الإجماع كسلطة السلف والإجماع كتشاور جماعى27. ليس 
الإجماع فقط التفكير على أصل سابق لأن إجماع العصر 
السابق غير ملزم للعصر اللاحق لتغير المصالح. ويتم تحليل 
الإجماع بهدف سلبى وهو تقويضه بحجج أشبه بحجج النظام 
ضد الإجماع. الإجماع ليس استبدادا بل مشورة جماعية. 

والقياس أيضا ليس ردة من الفرع إلى الأصل بل هو 
اكتشاف العلة فى الفرع تجريبيا. والتعليل أساس القياس. 
وهو أقرب إلى المنهج التجريبى الجزئى منه إلى المنهج 
الاستنباطى الكلى. ولا شأن له بالوافد فى القياس الأرسطى 
بل له جذوره فى الموروث فى الحديث الشهير مع معاذ وفى 
رسالة عمر "قس الأشباه بالأشباه والنظائر بالنظائر". وقياس 
الغائب على الشاهد قياس إسلامى أصول وضعه الفقهاء 
والمهندسون فى الإلهيات» رد اللامرثى إلى المرثئنى. وهو 
قياس علمى أصيل ضدد القياس الاستنباطى الصورى المجرد. 
بل لقد فصل المسلمون أنواع الأقيسة مثل قياس العلة» وقياس 


.1 76-١١4 السابق ص‎ )١( 
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اللالالة ونياين: الشية فصن التداطيى بق كتيدف اطاط 
وتنقيح المناط وتخريج المناط. وفصل غيرهم قياس العلة: 
وقياس الطردء وقياس الشبه. وكل ذلك أقرب إلى البرهان 
منه إلى البيان. والكلام ليس فقط اللفظ والمعنى بل أيضا 
الشىء الذى يحيل إليه الكلام فى العالم الخارجى. فالقسمة 
ثلاثية: اللفظ والمعنى والشىء» وليست ثتائية فقط: اللفاظ 
و الشف ١!‏ 

وثنائية الجوهر والعرضء والمكان والزمان» ومشكلة 
السببية مشكلة طبيعية وليست لغوية أى برهانية وليست 
وائية::وشتكدم كدذليل طبيغى الإثياة وحوة اللدافى الكلا. 1 . 
وتحيل مشكلة الجوهر والعرض أيضا إلى مشكلة المعرفة. 
العذل :و الوهوة وششكلة :الكلناك1 وى متنكلة تا 
ميتافيزيقية برهانية لا شأن لها بالبيان. وتدخل بعض 
الموضوعات الإلهية داخل البيان مثل القول بالجوهر الفرد 


لإثبات قدرة الله" ). 


.1 7-١9ص السابق‎ )١( 
11 , السابق صه لا اه‎ 0 
للسايق ىبا دما‎ )©( 


(4) السابق ص١‏ 5 7. 
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ويستعمل مفهوم "جينيالوجيا" البيان فى الترجمة العربية 
الشهيرة الأصل والفصلء للانتقال من اللغة إلى السحر وقيافة 
الأثر والكهانة والعرافة. وهى موضوعات لا تتعلق باللغة 
وحدها بل أيضا بالعرفان والبرهان اللاشعورى7). وما سمى 
بنية العقل مثل الظاهر والباطن هو فى الحقيقة بنية النص(). 

ويتم تحديد العرفان لغويا أولاء تحولا من أرسطو إلى 
هرمسء وكأن كلا من البيان والعرفان لهما نموذج خارجى 
المعربة "غنوص” أو "غنوصية؛ تدل على وافد خارجى: 
ولست كافة حربية أصيلة ذل على موررظ دلكلى, وكيك 
ترجمة طويلة لرؤية هرمس وكل ما نشر من قبل من 
الترجمات العربية القديمة عن هرمس» رؤيته وصلاته/". 
خا 

والظاهر والباطن» والحقيقة بين التأويل والشطح 


.7 4-759 السابق ص‎ )١( 


.7 السابق ص56‎ )1١( 
(؟) السابق ص777.‎ 
.717١-76١ص السابق‎ )4( 


2003 


مباشر»ء وأيديولوجى مذهبى» ودينى ميتافيزيقى. والشطح ناتج 
عن اتساع الرؤية وضيق العبار:(). 

ويحيل الظاهر والباطن أيضا إلى الممائلة أو القياس 
العرفانى. وهى الصورة الفنية التى تعبر عن معنى أو بلغة 
التحليل من السراج الطوسىو القشيرى وابن عربى 
'البرهان فى علوم القرآن" للزمخشرى”7". 

بل إن القياس أيضا فى الوجودء فى العرفان الشفيعى» 
والزمان الدائرى. وكما هو واضح ل "'رسائل" إخوان 
الصفا فى التقابل بين العالم الأصغر والعالم الأكبر وفى "علم 
ان اح لمن ا 1 سكل عمل 
القاضى النعمان. وربما يظهر العرفان فى فياس الولاية على 
النبوة. ومع ذلك يجمع الفصل بين العرفان والبرهان وليس 
)١(‏ السابق ص١751-1710.‏ 
)١(‏ السابق ص”5-75١5.‏ 


(؟) السايق ص17 40-5917 5. 


2034 


مرا بك اضيا 


وفى العرفان الصوفى ينكسر الزمان. وهو تعبير 
مجازى. وهو زمان الغيبة والحضورء الصحو والسكرء 
ضاف الفقانة دفي الكو ادق المقامافة :ال سان النفسوى: او ضار 
الأنفس7). ويتم تحليل أعمال ابن عربى الذى يجمع بين 
العرفان والبرهان مثل معظم الصوفية المتأخرين أصحاب 
الفلسفة الإلهية9). 
والعرفان فى النهاية مماثلة تقترب إلى حد الأسطورة 
أى الرؤية السحرية للعالم!". ولا يتم تناول الوظيفة السياسية 
للعرفان كمؤشر على البديل على التكالب على الدنيا والتبرير 
العقلى. 
والمعارضة السياسية ليست عرفانا فقط بل هى بيان 
وبرهان أيضا. فقد عارض أوائل المعتزلة الحكم الأموى. 
وأثبتوا حرية الاختيار ضد عقيدة الجبر التى روج لها جهم 


)١(‏ السابق ص5ه". 
)١(‏ السابق صه594-594؟. 


(؟) السابق ص١10794-51؟.‏ 
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بن صفوان بإيعاز من الأمويين. كما عارض الفلاسفة مثل 
ابن رشد الأشعرية بعد أن أصبحت هى الفرقة الناجية:؛ 
والشافعية تجلياتها فى الفقه. لذلك كان ابن رشد أقرب إلى 
المعتزلة والمالكية» إعمالا للعقل والمصلحة. 

وماذا عن موقف الفقهاء الذين رفضوا كل هذا التنظير 
وعارضوا الإسراف فى تعقيل النص» وآئروا العودة إلى 
النص الخام كعامل مطهر منذ ابن حنبل حتى ابن تيمية 
ومحمد بن عبد الوهاب ورشيد رضا والسلفية المعاصرة؟ 

والبرهان ليس لفظا مشتقا من جذر فى اللغة العربية 
ولا يحتاج إلى مرادف أو اشتقاق فى اللغة الفرنسية 
2.6010 وهو القضية العامة والبرهان 
الأرسطى أحد أشكاله. وفى كل حضارة ما يعادل البرهان. 
وهو لفظ قرآنى #قل هاتوا برهانكم إن كنتم صادقين)7). 
ولا يتجلى بالضرورة فى "الكليات الخمس" أو فى 'بارى 
ارمنياس" أو فى "التحليلات الأولى" أو "التحليلات الثانية" فى 
منطق أرسطو بل هو أوسع من ذلك بكثير. فقد يكون عرفانا 
)١(‏ السابق ص؟5/285. 


1 ورد لفظ برهان و الفران ثمان مرات» برهان (؟)ء برهانئكم (ئ)ء 
بر هائان .)١(‏ 


2006 


#فلما رأى برهان ربه4. وهو متنوع الطرق» حسية وعقلية 
وقلبية. المهم الإقناع. والفصل كله أقرب إلى درس فى 
المنطق» عرضا لأرسطو من أستاذ محترف دون توظيف أو 
قراءة أو إعادة بناء. 

والمقولات والألفاظ لا تتعلق فقط بالقياس البرهانى بل 
توه ألضذا" إن لمعت يز اللققل توي كاف 7 يو المادة يفن كيك 
أعمال الكندى المنطقية والفارابى خاصة كتاب الحروف مع 
استعمال لفظ "الابستمولوجية" بغية التحديث» وباقى أعمال 
الفارابى المنطقية مقارنة بأرسطوء إرجاع للفرع إلى الأصل. 
ثم يأتى الغزالى فى مقدمة "المستصفى" لإتمام المادة المنطقية 
بالرغم من ثلاثيته المنطقية الأخرى الشهيرة التى حاول 
إعادة بناء المنطق اليونانى فيها كمنطق إسلامى: "القسطاس 
المستقيم”» "محك النظر””, "معيار العلم"”. و"المستصفى" فى 
أصول الفقه وليس فى المنطق. والمقدمة المنطقية مدخل 
لعلم الأصول7"). 

والواجب والممكن والنفس والمعاد موضوعات فلسفية 


)١(‏ بنية العقل العربى ص477-4849. 
)١(‏ السابق صه١445-4.‏ 


2037 


وليست براهين منطقية» مستقلة عن أرسطوء. ومعبرة عن 
رؤية إسلامية. والمادة من أبن سيناء نموذج الفيلسوف. فهو 
أقرب إلى الفيلسوف الطبيعى منه إلى الفيلسوف المنطقى 
كالفارابى. وتتداخل المادة مع "العقل الأخلاقى العربى" فى 
موضوع السعادة» و"الإشارات والتنبيهات" لابن سينا. 
والفلسفة الإشراقية كلها وحكمة الإشراق جمع بين العرفان 
والبرهان. ويتحول عرض ابن سينا إلى كتاب مدرسى 
بلخصووبيز اهرفة النتيور قي هلوة لشي" “ف البوسحا كته 
دائما فى خدمة البيان والعرفان اعتمادا على تلخيص قد يرآه 
البعض شبه موف 

والأهم من الأقسام الثلاثة الأولى: البيان» العرفان» 
البرهان» القسم الرابع "تفكك النظم ... ومشروع إعادة 
التأحوو 77 قد الت انون حفاكي قا فقسو قسن أررن أذ اتسين 
12 وقد تجتمع معا فى أن واحد 35561251286 
فى تداخل تكوينى. ومع ذلك ظلت محاولات التوفيق بينها 
هامشية معزولة عن مركز الثقافة لأنه قائى على التداخل 
)١(‏ السابق ص47 4 -575. 


)١(‏ السابق ص577. 
(؟) السابق ص017-486. 
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التوفنق. :وا قفخيو «ذلاف افر فظن :مز لقات :لز 011 

تفككت النظم واختلطت المفاهيم ابتداء من القرن 
الخامس تحت أثر ضربة الغزالى للعلوم العقلية والتعددية 
الفكرية والسياسية» وإيثار الفرقة الواحدة الناجية» الأشعرية: 
والمذهب الفقهى الواحدء الشافعية»: وتكفير مذاهب المعارضة 
الباطنية كالإمامية» والعلنية كالمعتزلة. بعده بدأ عصر 
الشروح والملخصات والتجميع من كل نظام وتدوين الذاكرة 
مرة ثانية بعد التدوين الأول. ومعه عبد القاهر البغدادى. 
حاول ابن رشد الإصلاح ولكن الزمن كان متأخراء القرن 
السادس» والصقع كان بعيداء الأندلس. والحركة كانت 
ضعيفة نظرا لوجود الظاهرية الضمنية داخل الفكر الرشدى 
ومعه الرازى فى "المباحث المشرقية" و"المواقف" للليجى. 
وقد دخلت الفلسفة على الكلام المتأخر من الباب الخلفى بعد 
تكفير الغزالى للفلاسفة. يقع كل عصر الشروح والملخصات 
فى "لذ لقن التلفيكي "فلو | لخلوو فم العصي 0 
)١(‏ السابق ص 486 -488. 
)١(‏ السابق ص4834-١51,‏ وأيضا انظر الفصل الخامس 'تثبيت البنية” عن 


فصر الشروح والملخصات يي 'من النص ال الواقم"؛ محاولة لإعادة 
بناء علم أصل الفقه» ج ١‏ تكوين النص. 


2019 


و"مشروع إعادة التأسيس" يحيل إلى الظاهرية:» ابن 
حزم الذى يعتز به المغاربة قدر اعتزازهم بابن رشد وابن 
خلدون دون ابن مسرة وابن عربىء» مع أن أستاذ ابن حزم 
الذئ: أشن المذهب»:: ذاوة الاصتفهانى» كان .مق المشوق قله 
بقرنين من الزمان. والتمييز بين العلة والسبب ليس خاصا 
بابن حزم بل هو وارد عند كل الأصوليين حتى الشاطبى فى 
"الموافقات17). ونظرا لإعجاب المغاربة بأرسطو أيضا فقد 
خرج ابن جزم أرسطيا لأنه وظف المنهج الاستقرائى بشقيه 
الاستنتاج والاستقراء مع أن ابن حزم حاول فى "التقريب" 
ضم المنطق الأرسطى داخل المنطق الأصولى حتى يبدو 
المنطق نابعا من الداخل وليس وافدا من الخارج. وفى النهاية 
أتى الشاطبى الغرناطى وأكمل الحقيقة فى المغرب. انهيار 
فى المشرق عند الغزالى وإحياء فى المغرب عند ابن حزم 
وابن رشد والشاطبى7). 


.5657-ه١7ص بنية العقل العربى‎ )١( 

)١(‏ "هل تحتاج إلى خاتمة أخرى لهذا الفسم؟ هل نحتاج إلى عقد مقارنة بين 
مظنمون اللحظنين المتامفتين انين عأشهما الفكر العزبى بين أوادل 
القرن الخامس وأواخر الفرن الثامن للهجرة: لحظة الغزالى والرازى 
والإيجى من جهة»ء ولحظة ابن حزم وابن رشد والشاطبى وابن خلدون 


2000 


د 


وتقدم الخائفة :العاية امن ١‏ الداع عضيو التستزوة جد مص 
تلخيصا الأقسام الكتاب وفصوله. البيان كفعل معرفى ظهور 
وإظهار وفهم وإفهام. والعرفان كشف وعيان. والبرهان 
كفعل معر فون استد لال واستنتاج. البيان كحفل مغر فوخ عالم 
المعرفة المسستمد من علم اللغة. والعرفان كحقل معرفى خليط 
من هواجس وعقائد وأساطير. والبرهان كحقل معرفى فى 
فلسفة علمية ناشئة من الترجمة. ثم حدث تداخل تلفيقى بينها 
فى المشرق لم حصاره باتجاه تحديدى 95 الالذليت 1 

د ا 17 
الأصل وسلطة التجويز. فكيف يتم الانتقال من الماضى إلى 
الحاضرء والتمييز لحثر الغطاء الأيديولوجى وا حصان 
المعرفى» وتحقيق "الاستقلال التاريخى التام" بلغة جرامشى 
بعيدا عن الماضى الإسلامى والمستقبل الأوروبى كمرجعيتين 
على التبادل؟ فالهروب إلى الخلف والهروب إلى الأمام 
هروب واحد. أما التجديد والتحديث فهى ممارسة وتفاعل مع 


من جهة أخرى؟ لنكتف بالقول أن اللحظة الأولى هى التى بقيت مستمرة 

فى تدهور وتراجع. أما اللحظة الثانية فقد ذابت وصارت نسيا منسيا. 

ولذلك فهى تنتظر اليوم من يعيد الحياة فيها", السابق ص7ه5515-2. 
)١(‏ السابق ص همهه-9/5ه. 


2001 


الخاضوي: كيذ التففية :او التمني ون الحتحان حال كيج 
مسار أبن حزم وابن رشد والشاطبى» مسار الأندلس» ظاهرية 
والمعنى والشىء» الماأضى والحاض والمستقيل» الأنا واللآخر 
والواقع» الوحى والعقل والطبيعة(). الشرط إذن هو دفن 
الماظيى وتتغتيز: تدودى: الزهة؟ ١‏ . لين المهخ اذا تأكذ بوماذا 
نترك من التراث بل كيف نفهم» ومن أين نبدأ؟7". 
إن مخاطر هذه البنية هى فى تطبيقها على الوطن 
العربى» والحكم بان المشرق العربى موطن البيان والعرفان» 
والمغرب الغربى موطن البرهان» وبالتالى هناك '"قطعية 
معرفية" بين المشرق الإشرافقى والمعغغرب العقلانى. فقنوع 
المشرق ظهر كبار العقلانيين النحاة والأصوليين فى مدارس 
)١(‏ "اللغةء الشريعة» العقيدة» السياسة (سياسة الماضى وسياسة الحاضر) تلك 
هى العناصر الرئيسية التى تتكون منها المرجعية الذاتية التى قلنا أنه لا 
سبيل إلى تجديد العقل العربى وتحديثته إلا بالتحرر من سلطانها". السابق 
ص 597١‏ , 
)١(‏ 'وهل دفنا الأموات» وهل غيرئا مجرى الزمن؟", السابق ص"/7ه. 
(؟) "إن المشكل المطروح والذى يجب أن يطرح بجد ليس ماذا نأخذ وماذا 
نترك؟ بل كيف ينبغى أن نفهم؟ ومن أين يجب أن نبدأ؟ من أجل التغييرء 
فق أجل التهوكن 5+ السايق ف نه 


2002 


البصرة وبغداد. وفى المغرب ظهر كبار الصوفية كابن 
مسرة وابن عربى. والغزالى مشرقى حاضر فى المغرب 
قدر حضوره فى المشرق. والطرق الصوفية فى المغرب لا 
تقل نشاطا وأثرا عنها فى المشرق» فى مصر وتركيا وفارس 
واو اشن سنا 

وإذا كان نموذج البرهان عند أرسطو نواة الغربء؛ 
والمغرب وثيقة الصلة بالغعرب عبر مضيق جبل طارق فإن 
الغرب هو قمة التطور الإنسانى» والمعغرب قمة التطور 
العربى. ومن ثم يحق للمغرب بحق أن يكون دولة أوروبية: 
وأن يكون أول الأفطار العربية طلبا للانضمام إلى الاتحاد 
الأوروبى على نقيض أقطار المشرق البيانية الإشراقية. مع 
أن المغرب ولوع أيضا بالبيان. فمنهم الشعراء والأدباءء 
وولوع بالعرفان فمنهم كبار الصوفية. وبفضل الطرق 
الصوفية فى المغرب انتشر الإسلام جنوب الصحراء على 
ساحل أفريقيا الغربى فى موريتانيا والسنغال ومالى وغانا. 

وإن صحت البنية الثلاثية» البيان» والعرفان» والبرهان 
نانوا قزعة فن :5ن انك بفتوويكه فى النطيدا ززة التونائية 
البيان عن سقراط صاحب الحكم والأمثال» ومحلل الألفاظ 


2003 


والمعائنى ضد السوفسطائيين. وأفلاطون يمثل العرفان فى 
نظرية المثل وخلود النفس وأسطورة الكهف. أما أرسطو فهو 
البرهان» واضع المنطق وطرق الاستدلال. 

وبالرغم من وجود بنية واضحة للكتاب إلا أن عادة 
الربط الخارجى مازالت قائمة. إذ ترتبط أيضا الفصول 
ببعضها البعض بالإعلان عن ذلك فى بداياتها أو نهاياتها. 
وأحيانا يتم التذكير بالخيط كله فى الخاتمة/'). وقد تظهر 


)١(‏ 'تلك هى المسألة الرئيسية التى سيدور الكلام حولها فى الفصل التالى”, 
بنية العقل العربى»ء ص .١5‏ "هذه النتيجة ستتأكد بصورة أجل وأوضح 
فى الفصل التالى.."» السابق ص772١.‏ 'واضح أننا لا نريد من وراء 
طرح هذا السؤال البحث عن الأسباب التاريخية أو العوامل الأيديولوجية 
التى قد يكون لها دور ما فى هذا الشأن. فذلك ما بسطناه فى الجزء 
الأول من هذا الكتاب. وإنما يريد هنا البحث عن العوائق الابستمولوجية 
التى كانت تقف داخل النظام المعرفى البيائى نفسه حائلا دون ذلك. وإذن 
فالأمر يتعلق هنا بطرح هذا النظام ككل للنقاش", السابق ص777. "ذلك 
ما سنتعرف عليه فى الفسم الثانى من هذا الكتاب» القسم الذى سنتتقل إليه 
فورا!", السابق ص .51١‏ 'لفد حللنا البيان والعرفان فلننتقل إلى تحليل 
البرهان”» السابق ص73". "المهمة الأولى تتعلق بالمئهج أساسا. 
وسنخصص لها الفصل الأول. أما الثانية فتتعلق بالرؤية وسنخصص لها 
الفصل الثانى» السابق ص١١4.‏ "كما سنرى فى الفصل القادم", السابق 


2044 


عبارات الربط بين الكلام فى وسط الفصل(). 

ويدل الفهرس العام الذى يضم الأعلام والقفرق دون 
لح يوا بر مشا كل راود ارك ار 
أو فرقة على أخرى. ففى الأسماء يتصدر أرسطو مما يدل 
على اكا نظ وتياة العذل العو اكصيوو 6و التقاقة وريد كماد 
إلى الوافد» أرسطوء وليس إلى الموروثء ثم الغزالى وابن 
سينا ممثلى اللامعقول» ثم القاضى عبد الجبار واإبن حزم 
وابن رشد والشاطبى وابن خلدون والشافعى» وكلها علامات 
على إعمال العقل فى النص والواقع والتاريخ. ومن أنصار 
البيان عبد القاهر الجرجائىء؛ والسكاكىء» والجاحظء 
والسيرافى» وابن جنىء» وسيبويه. ويتداخل المعتزلة مع 


صه ؛ 5 . 'لننتقل إذن إلى الخاتمة العامة لهذا القسم من الكتاب"» السابق 
ص7 2. 

.١70ص "ذلك ما سنناقشه فى الفقرة التاليِة", بنية العقل العربىء‎ )١( 
'وذلك ما‎ .١5 'نستعرض بعد هذه الملاحظة آراء الفريقين"» السابق ص1‎ 
سيتضح من خلال الفقرة التالية",» السابق ص55". 'لننتفل إذن إلى‎ 
خاتمة الكتاب": السابق ص”257. النبدأ أولا بالتذكير بالخطوات التى‎ 
خطوناها فى بحثنا هذا", السابق ص255. 'نعم لفد قصرنا تحليلتا على‎ 
العقل اللغوى والعقل الفقهى والعقل التقدى والعقل المستقيل فى تراتتاء‎ 
ويبقى العقل السياسى موضوعا آخر, السابق ص577.‎ 
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الأشاعرة» المعتزلة مثل أبو الحسن البصرى وأبو هاشم 
الجبائى» وأبو الهذيل العلاف» وأبو على الجبائى. والأشاعرة 
مثل: الباقلانى: الرازى» الجوينى» الشهرستانى» عبد القاهر 
البغدادى» الايجى» إمام الحرمين. ثم يتداخل الأصوليون 
والصوفية» الأصوليون مثل: الشافعى» أبو يعلى الجنبلى. 
والصوفية مثل: الهجويرىء الجنيدء السراج الطوسىء» 
السهروردىء البسطامى» الشهرزورىء الحلاج. ثم يتداخل 
الفلاسفة والمتكلمون» الفلاسفة مثل: الفارابى» الكندى» ابن 
باجه» والمتكلمون الشيعة إمامية وإسماعيلية مثل: الكرمانى» 
محمد بن إسماعيل» محمد الباقرء هشام بن الحكم» أبو يعقوب 
السجستانى. كما يظهر الأنبياء: محمد وإبراهيم وموسى 
وعيسى وإسماعيل. ويتراءى الوافد الغربى عن بعد ديكارت 
ثم كانط وهيجل وهوسرل وغرامشى("). ثم تظهر عشرات 


)١(‏ أرسطو »)4١(‏ الغزالى (55)» ابن سينا (45)» الفاضى عبد الجيبار 
(2)59 الفارابى (كك)ء ابن حزم (6؟)ء ابن رشد (2)14 الشاطبى 
(7100)ء ابن خلدون (59')ء الشافعى (59')ء ابن العربى» الكشيرى» عخيد 
الفاهر الجرجانى »)١5١(‏ السكاكىء الجاحظ »)7٠١(‏ على بن أبى طالبء 
أبو الحسن البصرىء الباقلانى ,)١5(‏ أبو سعيد السيرافىء الجوينى 
»)١5(‏ أبو هاشم الجبائى» فخر الدين- -الرازى »)١5(‏ الأشفعرىء 


2006 


من اماع كلَّ منها مره 00-007 


الهجويرىء أبو الحسين البصرى (١١)ء‏ ابن جنى »)١١(‏ الشهرس تائى 
١ :)‏ هرمس (9): الحسين بن على» الجئيدء سيبويه (4)ء بن وهضشلب»ء 
أفلاطون ,)١(‏ السراج الطوسىء المهدى المنتظرء الكندى» الكرمانىء 
فاطمة الزهراء (ك)ء محمد بن إسماعيل» ابن الانبارى» الحسن ص على 
السهروردىء أبو الهذنيل العلاف (5)» محمد الباقرء عبد القاهر البغدادى, 
أبو يعلى الحنبلى» الزجاجىء فرفوريوسء النعمان القاضى (5)ء ابن 
ياجه» هشام بن الحكمء ابن مسعو د»ء ابن ميمون » الإسكنسء الايجى» 
الشهرزورىء النيسابورى ()» ابن الأثيرء ابن تيمية» ابن حنبل» ابن 
الخطاب, ابن السراجء ابن متىء» ابن المثنىء أبو حنيفة» الأصمعىء إمام 
الحرمين» أبو غلى الجبائى» الحلاجء الخوارزمىء الدقاق» الزمخشرىء 
الفراء» الفرغانىء الكلينىء أبو طالب المكى »)١(‏ ومن الأنبياء: محمد 
(9؟)ء إبرأهيم (ك)ء موسسى (©)ء عيسى » إسماعيل (): توح (1). ومن 

)١(‏ حوالى (40) اسما مثل ابن الجوزىء جابر بن حيان» حنين بن سحقء 
ابن سبعين » النظامء جهم بن صفوان» واصل» ابن مسرةء ابن منظورء 
ابن النديم» ابن النفيس» ابن الهيثم» اسقلبيوسء داود الأصبهائىء ياميليخ: 
بوامندريس» ثامسطيوس» الجرجانى» الدارانى» الدثولىء الزركشىء» 
السخاوى» الشبلى» الطيرىء» العسكرى» الفاردسىء الفانسى» القداحء 
الكاظمء الكز كو الكلاباذى» الماتريدى» المحاسبىء» يحيى التلحوىء 
لخاد ميا ال 
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ومن الكتب يتصدر 'لسان العرب”. ثم "البرهان فى 
علوم القرآن", ثم "البيان والتبيين". ثم تتداخل كتب الكلام مع 
الفلسفة والتصوف وعلوم القرآن والفقه والتاريخ جمعا بين 
العلوم النقلية العقلية» والعلوم النقلية دون العلوم العقلية 
الخالصة» الرياضية والطبيعية!!). ومن مؤلفات صاحب 


)١(‏ لسان العرب ».)١١(‏ البرهان فى علوم القرآن (2)» البيان والتبيين (5)؛: 
أرجانون» أسرار البلاغة» الإشارات والتنبيهات» تهافت الفلاسفة» دلاثل 
الإعجازء الكتاب» المستصفىء المنتقذ من الضلالء المواقف (5).: 
البرهان فى وجوه البيان» تهافت التهافتء العبارات» الكشف عن مناهج 
الأدلة» ما بعد الطبيعة» المحصلء المعتمد فى أصول الفقه» معيار العلمء 
المقولات »)١(‏ آى الفرآن :»)١(‏ أصول الدين: اختلاف أصول المذاهب» 
اضبدول7الذية أحيسيو كن العسكل: « التوهية: عاد اق فحرة' السام 
والمشركين» الاقتصاد فى الاعتقادء التمهيدء الفرق بين الفرق» مصارعة 
الفلاسفة» المغنى» مقالات الإسلاميين» نهاية الإقدام. أصول الفقه: 
الإحكام فى أصول الأحكامء أصول الكافى» الحجة فى أصول الكافىء 
مقاصد الشريعة» الموافقات فى أصول الشريعة. الفلسفة: إحصاء العلومء 
الألفاظ المستعملة فى المنطقء الإتسان» التنبيه» على سبيل السعادة: 
الحروفء» راحة العقل» القسطاس المستقيمء قوى النفسء المباحث 
المشرقية» مفتاح العلوم» مقاصد الفلاسفة» النفس والروح. التصوف: ختم 
الأولياء» الفتوحات المكية» مشكاة الأنوارء المطالب العالية» مفاتيح 
الغيب. اللغة: العمدةء الفروق فى اللغة» المستوفى فى النمو. القفرآن: 
الأشباه والنظائر فى القرآن الكريمء متشابه القرآن» مجاز الفرآن» معانى 


2008 


المشروع يحال إلى "الخطاب العربى المعاصر7). 

ومن الفرق يتقدم الصوفية والعرفانيون قبل المعتزلة 
والأشاعرة مما يدل على حضور اللامعقول أكثر من المعقول 
فى الثقافة العربية. ثم يتوالى الصوفية فى أسماء أخرى مثل 
الإسماعيلية والهرمسية والباطنية والسينوية وإخوان الصفا 
والإفراقية والأفلاطونية:؛ والفيناغوريين والمسيحية. 
والأفلاطونية المحدثة. وفى مقابل ذلك يأتى أهل السنة 
والأصوليون والبيانيون والفقهاء والنحاة العرب والظاهرية 
والفلاسفة والحنفية والعقلانية والشافعية والكوفيون والمناطقة 
العرب وأصحاب الرأى والمالكية لتأكيد دور العقل7). 


القرآن» نظم الفرآن. الوافد اليونانى: السماءء النفس. التاريخ: تاريخ 
الرسل والملوك. الفقه: رسالة فى زيارة القبور. 

.)١( الخطاب العربى المعاصر‎ )١( 

)١(‏ المتصوفةء الصوفية (85)» العرفانية» العرفانية الإسلامية» العرفائيون 
المسلمون »)٠١(‏ الأشاعرة, الأشعرية »)1١(‏ الإسماعيلية» الإسماعيليون 
(29)» الشيعة (5)ء الهرمسيةء السنة (5"), الأصوليونء» ,)١8(‏ 
البيانيون (57)» الفقهاء »)١5(‏ الباطنية» النحاة العرب »)١17(‏ التلفيقية 
(5١)ء‏ الصحابة »)١4(‏ الظاهرية» الظاهريون »)١١(‏ السينوية ))٠١(‏ 
عرب الجاهلية (4).» الفلاسفة (4)» السلفية (), الفلاسفة المسلمون (5) 
إخوان الصفاء الحنفية» الفرق الإسلامية (5)» العقلانية:» العقلائنية 


2009 


1- العقل السساسبي العرديي. 

تعن الح الاق ون كاك كمه وه سي ان 
العنوان الفرعى '"محدداته وتجلياته". فالعقل السياسى محددات 
وتكااكا جو افيه كه أكين بو التهاياق ضكر "كن اولي نفد 
فصول والثانية عشرة على التوالى. المحددات تكتنفها البنية 
الثلاثية مرتين والتجليات بلا بنية. الأولى 'ستكرونية"". 
والثائية 'دياكرونية" بلغة البنيويين. والبنية الثلاثية فى 
المحددات تقوم على قسمة ثنائية: من الدعوة إلى الدولة» ومن 
الردة إلى الفتنة. وهى ليست البيان والبرهان والعرفان كما 
هو الحال فى "'بنية العقل العربى"»: بل العقيدة والقبيلة والغنيمة 
فى من الدعوة إلى الدولة» ومن القبيلة إلى الغنيمة إلى العقيدة 


اليونائية» العلماء المسلمونء الفاطميونء التجباء (5).» الإشراقية, 
الأفلاطونية» الباحثون الأوروبيون» التوفيقية:» الشافعية» العباسيون: 
الفيثاغوريونء المسيحية (؟): الأفلاطونية المحدثة» الأمويون» العارفون؛ 
الكوفيون» المناطقة العربء اليهودية (؟١)»‏ أصحاب الرأىء التابعون؛ 
التتارء الحشوية» الخلفاء الراشفدونء الروائية المتأخرة: السلفيون» 
السيكلوجية» الفرسء الفلاسفة الطبيعيونء الفيثاغورية الجديدة» قريشء 
المالكية» المريدونء» المصوبةء المؤرخون المسملونء النرجسية» الوثنية. 
اليونان .)١(‏ 
)١(‏ محددات (عدد الصفحات) (؟7١)ء‏ تجليات (5: .)١‏ 


2000 


فى من الردة إلى الفتنة. كانت العقيدة أولا هى الدافع على 
إنشاء الدولة ثم أصبحت القبيلة فى الردة والفتنة. وكما تتميز 
ألفاظ البيان والعرفان والبرهان بإيقاع صوتى يمثله حرفان 
'ان". كذلك تتميز ألفاظ العقيدة والقبيلة والغنيمة بإيقاع صوت 
آخر يمثله حرف واحد "ه” كما هو الحال فى القافية 
الشعرية أو النثرية. 

والذحلنات» تنس ذو ل الملك» السام 


ى 2 وهفى دولة 
الأمويين وسندهم الأشاعرة؛ وميثولوجيا الإمامة وهى دولة 
الشيعة إمامية وإسماعيلية» وحركة تنويرية تمثلها المعتزلة: 
"الأحكام السلطائية" حتى "بدائع السلك". هذا بالإضافة إلى 
أجل استئناف النظر» خلاصات وآفاق" اعتمادا على تحليل 
المؤرخين. المحددات هى البحث النظرىء والتجليات هى 
َه 7 ١‏ 
التطريق' العمك .١(‏ 

والعنوان 'ثنقد العقل السياسى" له ما يشابهه فى التراث 


)١(‏ العقل السياسى العربى ص7ه-57. 


2001 


الغربى أكثر من مرة(". 

و الشة :هذه الموة متدر كه و لست تابكة وهئ جر كن 
نكوص وردة» قائمة على رؤية تشاؤمية لمسار التاريخ. 
فبالرغم من أن "من الدعوة إلى الدولة" تمثلا تقدما فى التاريخ 
إلا أن المسار بدأ بالعقيدة وانتهى بالقبيلة والغنيمة» وكان 
العقيدة لم تستبعد القبيلة بعد أن ساوت العقيدة بين القباقفل 
والشعوب» وأصبح الباعث السياسى هو الغنيمة أى سلطان 
الجاه والمال. ويبدو التشاؤم واضحا فى المسار الثانى» من 
الردة إلى الفتنة» من الخليفة الأول الذى وقعت فى عهده 
الردة إلى الخليفة الرابع الذى وقعت فى عهده الفتنة. وفى 
هذا المسار كانت القبيلة هى الدافع الأول فى حروب الردة؛ 
رفضا لإعطاء الزكاة لقريش» واستمرت الغنيمة باعثا على 
الحراك السياسى» ووظفت العقيدة لتشفريع الأمر الواقعء 
وإعطاء الشرعية للغالب. والحقيقة أن البنية الثلاثية: العقيدة: 
القبيلة» الغنيمة سواء فى "من العقيدة إلى الدولة" أو فى "من 


- رقمو رعناوتاتاوظ مصمقتة ]ا 15 عل عنامت :تجووطاهء0] نزوع]‎ )١( 
يلتمسطلله)‎ 4 


6 1116 قلت ا :2110 1لا قات أكت قلتقلط2) :11[11ه1"0112 .31 - 
.1101 131505 13 عل 
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الردة إلى الفتنة" مع اختلاف الترتيب إنما تشير إلى عوامل 
التغير الاجتماعى والسياسى. فالعقيدة هو العامل الدينى؛» 
والقبيلة العامل الاجتماعى» والغنيمة العامل الاقتصادى. قد 
يراها البعض مفاهيم مشينة لقراءة التاريخ السياسى 
للمسلمين. فالعقيدة بنت التاريخ لسيطرة قبيلة2» وفرض 
زعامتها على باقى القبائتل. والقبيلة شعوبية مرذولة. والغنيمة 
طمع فى الدنيا فى عقيدة تقول #وتؤثرون الحياة الدنيا 
والآخرة خير وأبقى». 

والسؤال هو كيف يمكن الانتقال من التاريخ السياسى 
إلى العقل السياسى؟ وهل العقل حصيلة التاريخ» والبنية 
نتاجه؟ والحقيقة أنه من كثرة الهجوم على المشاريع العربية 
المعاصرة بأنها لاتاريخانية أى تغفل التاريخ لحساب الفكر لجأ 
نقد العقل العربى” إلى التاريخ لاستكمال هذا النقص. 

يبدأ "العقل السياسى العربى" بما يبدأ به الأزهرى؛ 
الدعوة المحمدية وانتشارها من مكة إلى المدينةء ومن المدينة 
إلى شبه الجزيرة العربية ثم إلى العالمين الشرقى والغربىء 
فارس والروم. وهو أقرب إلى التاريخ الصرف منه إلى 
التحليل السياسى» المهم فى ذلك هو بيان أن "العقيدة", النمط 
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الأول من العقل السياسى العربىء إنما كانت فى تفاعل مع 
التاريخ7!). لذلك سهل الانتقال من الدعوة إلى الدولة عن 
طريق القبيلة» فريش» ا العقيدة لم تكن خارج التاريخ. 
والدولة نفسها من صنع التاريخ والصراعات الاجتماعي7). 
وهو ما يفسر نشأة الدولة الأموية. وأخيرا تم الانتقال من 
الدعوة إلى الدولة عن طريق الغنيمة. ولم يكن العامل 
الاقتصادى غائبا عن نشأة الدعوة فى بدايتها من خلال مكة 
وطرق التجارة والنشاط التجارى للصحابة بل ومن الرسول 
و 

وتعود القبيلة للظهور كعامل محدد فى "من الردة إلى 
الفتنة". بدأت بمشكلة داخلية» فى اجتماع السقيفة اعتمادا على 
رواية 'الأئمة من قريش". تغيب الأمة» وتتوارى العقيدة إلى 
عوامل اجتماعية و اقتصادية. هكذا بدأت الشعوبية أيضا بتغليب 
القبيلة ثم الغنيمة على العقيدة. فالشعويية أساسها العرب 
بتفضيل قريش على غيرها من القبائل» وبإيثار العرب على 
)١(‏ العقل السياسى العربى ص17ه-7,. 
)1( السابق ص 4,615 . 


ل السابق ص .١158-55‏ وهو أيضا مشروع محمود إسماعيل "سو سيو لو جيا 
الفكر الإسلامى". 
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غيرهم من الشعوب. وبدأت ثورات المفاطق فى اليمن 
وغيرها مثل العراق والشام ضد سلطة القبيلة. وكان توزيع 
فرق الجند على أساس قبلى أيضا. وكان ولاء الجيوش للحكم 
العلى» ولس للئية أن الفاافة!, 

والغنيمة.هى الك :تضفى المعقولنة و التارفكيسة علي 
صراعات القبيلة0'). والفتح السريع والانتشار الأسرع 
للإسلام إنما تم بفضل غير العربء البربر فى المغرب 
العربى» والفرس فى خراسانء بقيادة عربية فضلاء الصحابة 
وفيهم عبق النبوة. وتأسست الدواوين اقتباسا من الفرسء» 
والخراج اقتباسا من الروم. وهو ما يعادل الاقتصاد الريعى 
الان. ويتم توزيعه على التفضيل وليس على التسوية. 
فتراكمت الثورة فى أيدى المسلمين الأوائل. وقد كان عمر 
ينوى تغيير ذلك إلى مبدأ المساواة. وقامت بعض 
الأصر اضناف بل :و النوو اكه المكتوهسة مسق الفقبو ام ظبهة 
الأغنياء. والكل مسلمون. كل فريق يؤول القران لصالحه. 
جدئد معاوية منطق القوة» وعثمان منطق الثروة» وعلى 


.١51-١79ص العقل السياسى العربى‎ )١( 
.١156-١56هص السابق‎ )١( 
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الجمل» ولكنه لم يستطع السيطرة على صفوف الفقراء فى 
جنده!'). عارض عثمان باسم العقيدة لإبطال مفعول القبيلة 
والغنيمة. وهى ممارسة لاسياسية أى مثالية مبدئية. حارب 
الناس معه من أجل العدل بمعنى الزيادة فى العطاء» ونيل 
نصيب أوفر من الغنيمة. وفى هذا الصراع بين المثالية 
السياسية التى يمثلها على والواقعية السياسية التى يمثلها 
معاوية كان النصر لمعاوية/). 

ثم يظهر دور العقيدة فى ظاهرة الردة عند المتنبين. 
وهم كثرء وليس فقط أشهر هم مسيلمة. حاء الخطر صن 
المراكز الوثنية الهرمسية التى كانت فى شرق الجزيرة 
وحتوكها » حخركة.مسلمة فى الشترق» و الاسود العتسىئ قبى 


)1( "لفد انتصر على على الأغنياء الذين مولوا حرب الحمل وشجعوهاء ولكر 
هل سيتمكن من ضبط صفوف الففراء فى معسكره ليحقق بهم النصر 
على الأمويين الذين قاموا باسم الفبيلة وعلى رأسهم معاوية الداهية" 
السايق ص4 .١9‏ 

)١(‏ 'كان على معارضا لعثمان باسم العقيدة. وعندما بُويع بالخلافة... أراد أن 
يبطل مفعول الفبيلة والغنيمة مرة واحدة ويجعل الأمر كله للعقيدة. وكان 
ذلك نوعا من الممارسة اللاسياسية فى السياسة..". السابق ص42١.‏ 
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الجنوب» وسجاج التميمية وطليحمة الأسدى فى الشمال 
الشيواقى سن تنه الكتوو قوفن وسبط مانتو انتضى الكل الانقفانت 
إلى الحنفاء مثل محمد. ومع استطرادات عديدة عن تاريخ 
العرب قبل الإسلام يمكن تفسير تاريخ العرب بعد الإسلام 
ودور اليمانية والسبئية فى ذلك. وقراءة التاريخ كلها سلبية؛ 
تأمرء وصراعء ونزوات وكأن الإسلام لم يأت بقيم جديدة 
مثل التقوى والتضحية بالنفس والشهادة» والإيمان الخالص 
بالله. نشأت المعارضة اللاسياسية عند أبى ذرء والسياسة 
الحركية "الراديكالية” عند عمار بن ياسرء "كان عمار يقاتل 
عل التار 1 . 

وفى القسم الثانى "التجليات" تشير دولة الملك السياسى 
إلى الدؤلة الأموية وستدها العقانةئى في الألتتهوية!'كنبيا 
تحيل 'ميثولوجيا الإمامة" إلى الدولة الشيعية المعارضة. بدأها 
المختار والزبير ومحمد بن الحنفية بدافع التفدد و"الطلب 
بدماء آل البيت". وظهرت فكرة المهدى لتقوية الزعامة 
السياسية(". ثم قامت حركة تثويرية قادها المعتزلة الأوائل؛: 
)١(‏ السابق ص9107١-77/8.‏ 


.7517-71١ص السابيق‎ )١( 
(؟) السابق ص7517-7719.‎ 
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معبد الجهنى وواصل بن عطاء وغيلان الدمشقى. وكان 
الخوارج الأوائل يستمدون من المعتزلة أصولهم فى التوحيد 
والعدل. لقد أفرزت الدولة الأموية عقيدة القضاء والقدر 
فواجهتها قوى المعارضة بعقائد أخرى. وكلاهما يستمدان 
التتريعية من الكتاي: و السنة وو لدت الأبوية عنيدة القدربة: 
على لسان جهم بن صفوان. وعارضه 01517 

وتحيل "الأيديولوجيا السلطانية وفقه السياسة" إلى تراث 
الفقهاء السياسى باستعمال مفهوم "الكتلة التاريخية"» والتمييز 
بين المركز والأطراف» وبروز تصور الخليفة "سلطان الله 
فى أرضه" فى الدولة العباسية» وهو تصور منقول من 
الأدبيات الفارسية» ودخل فى "الآداب السلطانية". لا فرق بين 
ابن المقفع والماوردى؛ بين "رسالة الصحابة" و"الأحكام 
الماك ةو عو ها شارقية انكر الا وى العام 07 
فالطريق إلى نقد العقل السياسى العربى يبدأ من نقد 
الميثولوجيا التى تقول بالمهدى المنتظرء ورفض الأيديولوجيا 
التى تعتمد على مبدأ الأمر الواقع7). 


)١(‏ السابق ص59؟57-5. 


)١(‏ متل على عبد الرازق فى "الإسلام وأصول الحكم”؛ السابق ص6.ه؟. 
(؟) السابق ص557-579. 
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ومن أجل الربط بين النصوص والشواهد تأتى عبارات 
الربط أيضا(). بل إن الخاتمة- الفاتحة كلها هى تلخيص يلم 
أطراف الأقسام والفصول. وتنتهى إلى ثلاث نتائج محددة: 
عدم إقرار طريقة محددة مقننة لتعيين الخليفة» عدم تحديد مدة 
ولاية الأمير» عدم تحديد اختصاصات الخليفة. وهو ما لا 
يتفق مع أساليب الديموقراطية الحديئة. فالنتيجة الأولى تسمح 
بالملكية وبالانقلاب» بقريش والجيش. والنتيجة الثانية تجعله 
ائيس مدا 'الحياة:..و الشايهة الثالثة تمغلة مطلق: السممتطا م أ 
يقف أمامه نائب أو رئيس وزراء أو وزير أو رئيس مجلس 
شعب أو مجلس الشعب نفسه أو حتى ثورة الشعب عليه. 
المطلوب اليوم هو تجديد العقل السياسى العربى فى ثلاكة 


)١(‏ "إن ذلك سيكون مقدمة ضرورية لما سيأتى بعد", العقل السياسى العربى 
ص4 .١1‏ "تناولنا فى الفصلين السابقين...", السابق ص147. "وقبل 
الانتقال إلى تتبع الأيديولوجيا المضادة للجبرء أيديولوجيا الحركة 
التنويرية التى قام بها المتكلمون الأوائل لابد من الوقوف مع ميثولوجيا 
الإمامة» الخصم التاريخى للفكر السنى فكر "أهل السنة والجماعة” كما 
استقطبتهم الدولة الأموية", السابق ص١515.‏ 'رأينا فى فصل سابق”. 
السابق ص١٠18.‏ "وقد شرحنا ذلك كله فى الجزأين الأول والثائى من 
هذا الكتاب"”» السابق ص197. "أما بعد أن انتهى بنا التحليل فى هذا 
الكتاب إلى العبارة التى أنهيئا بها الفصل السابق.."» السابق ص؟75١.‏ 
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تحافات كذلك: تعوول: الفدلة في محتيف إلبى لقيانة 
وتحويل الغنيمة إلى اقتصاد ضريبة» وتحويل العقيدة إلى 
مجرد رأى('. وتلك أيضا مهمة الفكر العربى المعاصر7). 
ومن تحليل فهرس الأعلام فى "العقل السياسى العربى" 
يتقدم على ثم معاوية نظرا للصراع بينهماء ثم عمر وعثمان 
وأبو بكرء وباقى الخلفاء. ومن المعتزلة الحسن البصرى 
والجاحظء ثم الجعد بن درهم» واصل. ومن الأئمة: محمد بن 
الحنفية» الحسن بن على. ومن الفلاسفة: ابن خلدون» ثئم 
الفارابى. هذا بالإضافة إلى كثير من الصحابة والمؤرخين مما 


)١(‏ "خاتمة/ فاتحة من أجل استثناف النظرء خلاصات وآفاق”؛ السابق 
ص با 

)١(‏ "الفكر العربى المعاصر مطالب إذن بتقد المجتمع» ونقد الاقتصادء وتقد 
العقلء العقل المجرد والعقل السياسى... إنه بدون ممارسة هذه الأنواع 
من النقد بروح علمية سييقى كل حديث عن النهضة والتقدم والوحدة فى 
الوطن العربى حديث أمان وأحلام... والمحاولة التى قمنا بها فى هذا 
الكتاب وفى كتبنا الأخرى لا تستهدف أكثر من تدشين بداية. وإذن 
فالموضوع سيبقى مفتوحا لأمد طويل... وكل خاتمة لنوع من القول فيه 
يجب أن تؤخذ كفاتحة لقول جديد” السابق ص074؟. 
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يدل على الطابع التاريخى العام للكتاب7!). ومن الكتب» وهى 
الأفل من الرباعية النقدية» تتقدم كتب التاريخ مثشل: "تاج 


)١(‏ على (57)» معاوية (44)ء: عمر »)١17(‏ عثمان »)١1١(‏ أبو بكرء محمد بن 
الحنفية» المختار »)١7(‏ ابن المقفع ("١)ء‏ عمار بن ياسر ,)١5(‏ 
البخارى» الحسن البصرى »)١١(‏ الحسن بن علىء عبد الرحمن بن 
عوفء عبد الملك بن مروان »)٠١(‏ الزبير بن العوام» طليحة (4)» ايبن 
خلدونء أبو جعفر المنصورء الجاحظء العباس بن عبد المطلبء» سعد بن 
أبى وقاص (8)» أبو ذرء الأسود العنسىء عبد الله بن الزبيرء الوليد بن 
المغيرة (7)» الطبرى» مسيلمة»؛ الأشفعث الكندى (5)», أبو موسى 
الأشعرىء الشهرستانى» عمر بن عبد العزيز (5)» أبو سفيان الهاشمىء 
أبو هريرةء واصلء الماوردىء الجبيلىء» عبد الله بن سباء المقداد» غيلان 
(4)» ابن الأشتر النخعىء ابن العربىء ابن أبى سلولء الجعد بن درهمء 
أبو عبيدة بن الجراحء امرؤ القيسء البغدادى» زياد بن أبية» سجاج بنت 
الحارث» عمرو بن العاصء المغيرةء هشام بن عبد الملك ()» أبو مسلم 
الخراسانىء» البجلى» بشير بن سعدء بلالء» التقفى (الحجاج)ء جعفر 
الصادقء» جهمء ابن سريجء الحباب بن المنذرء حجر بن عدىء خالد بن 
سنان» الزمخشرىء زيد بن ثابت» سعد بن عبادة» الطرطوشىء عبادة بن 
الصامتء عبد الله بن جعفرء عبد الله بن عمروء عقيل بن أبى طالبء 
عمرو بن لحىء الفارابى»ء قصى بن كلابء المثثى بن حارثة»ء المقريزى؛ء 
النجاشىء الهمدانى »)١(‏ وعشرات من الأسماء ذكر كل مثنها مرة 


واحدة. 
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العروس”" و"أخبار مكة" وغيرها(). 

ومن أعلام الغرب يتقدم ماركس ثم ريجيس دوبريه. 
وانجلز وموريس غودلييه» نم فوكوء ثم دارون وغرامشى 
وفرويدء وفيبر» وكالفن» وكائنط. ولوثرء» ويونج. وهيجل من 
الداتسفة وفغليناء النلن والاجتباع و التكبتلكية!' .ومين 
المستشرقين يظهر رينان ورودنسون/). 

ومن الطوائف والمذاهب والفرق تأتى فى المقدمة بطبيعة 
الحال الدعوة المحمدية» ثم اليهودية» ثم الخوارجء ثم الرأسمالية 
ثم المعتزلة» ثم الماركسية والليبرالية» ثم اليونان» ثم الاتراكية 
والجاهلية والماركسيون/؟). يختلط القدماء بالمحدثين» والفرق 


)١(‏ تاج العروسء أخبار مكة (؟)» الأحكام السلطانية والولايات الدينية: 
الألف مسألة فى الرد على المانوية» كتاب الأصنامء معهم ياقوت 
الحموى. ومن الدراسات الحديثة: الدولتان» السلطة والمجتمع فى الغرب 
وفى بلاد الإسلامء التوراة جاءت من جزيرة العرب. ومن النحصوص 
الغربية: ضد دورينج. 

(؟) ماركس (4)ء» لوكاتش (5)» انجلزء موريس غودلبيه» ريجيس دوبريه 
(9)» فوكو (5)» ايرن بانوء دارون» غرامشىء فرويدء فييرء كالفن» 
كانطء لوثرء يونجء هيجلء. هوميروسء لينين» فرانسوا شاتيليه. 

(؟) رينان» رودنسون .)١(‏ 

() الدعوة المحمدية (5:).» اليهود (اليهودية) ,)١7(‏ الخوارج ,)١١(‏ 
الرأسمالية »)١١(‏ المعتزلة (5)» الليبرالية» الماركسية (2)» اليونان (5)» 


2002 


القديمة بالمذاهب الحديثة. والسؤال: من هو الإطار المرجعى 
لمن؟ 


-١‏ العقل الأخلاقي العرببي. 

وقد تم التقسيم هذه المرة على نفس منوال 'تكوين 
العقل العربى"» قسمان غير متساويين فى الحجم. الأول 
"المسألة الأخلاقية فى التراث العربى". والثانى 'نظم القيم فى 
الثقافة الفؤيية! ابن التانى: خميدة أضيعاتك ادو فا كدان 
الأول قد تضمن فصولا أربعة فإن الثانى انقسم بدوره نظرا 
لكبر حجمه أولا إلى أبواب خمسة» كل منها عدة فصول 
متتالية من الخامس حتى الثالث والعشرين بصرف النظر عن 
الأو اى! 1 أكتردها “الاج التاق "الموروكة اللوناتي» كدف 
السعادة", وأصغرها الرابع "الموروث العربى:أخلاق 


الاشتراكيةء الجاهلية» الماركسيون (")» الإمامة الشيعية »)١(‏ الستالينية 
العدنانيونء الليبرالية النسبية» المانوية» الهاشميونء الوثنية .)١(‏ 

.)504( الثانى‎ »)٠٠١( الأول (عدد الصفحات)‎ )١( 

)١(‏ عدد الفصول فى كل باب: الأول (5)» الثانى (5)» الثالث (5)» الرابع 
(١)ء‏ الخامس ("). 


20063 


العوموة 7" ده اذه لاقيافة" الى مقةبذة "الفكنن الأخل قدي 
العربى: الوضع البراهين"» ومدخل» قضايا المنهج والرؤية: 
قاروا أولية!" الروتشافية اكلاصينات و اناق :لكر يجيه 
أبأهم أ ركشيو ا ينقسم العمل إذن إلى أقسام وفصول دون 
أبواب كعنصر متوسط بين الأقسام والفصولء» ويبدو الكتاب 
كالقطار الذى يسير دون أن تتحدد قضبانه أو يعرف اتجاه 
سيره إلا أو لا بأول. 

اقتصر "العقل الأخلاقى العربى" على عرض 
النصوص القديمة وتحليلها وأحيانا نقدها دون تطويرها من 
حل اكتويف الثقافة الأكلافية .. قكل :فصل مجمورعة متشانية عن 
النصوصء» وكل قسم لعلم أو لمصدر . فالقسم الأول "المسألة 
الأخلاقية فى التراث العربى" فى علم أصول الدين أى علم 


)١(‏ الباب الثانى: الموروث اليونانى: أخلاق السعادة ,»)١7١(‏ الاب الأول: 
الموروث الفارسى: أخلاق الطاعة »)١1(‏ الباب الخامس: المورو 
الإسلامى: من أجل أخلاق إسلامية (45)» الاب الثالث: المورو 
الصوفى:أخلاق الفناء وفناء الأخلاق (55).» الباب الرابع: الموروث 
العربى: أخلاق المروءة (55). 

)١(‏ العقل الأخلاقى العربى ص!-.". 

(©) السابق ص١7-.59.‏ 


8 
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الكاذ بوكو عاق اكلاضرة صرق نان درون و لسار له 
أى الجبر والاختيارء وأيهما أساس الأخلاق» العقل والنقل 
دون التعرض للإيمان والعمل» وهى قضية النظر والعمل» 
والأسس الخلقية للإيمان بالله» وعقيدة التوحيد» والصلة بين 
فظرية” الذاكه :و الضنفات :و الأفعال و الإتساف: الكافل7 .وميا 
ده يمان اتسمية اللسومن: التكيواق "الال فين اللعرىة 
والمسئولية" وليس موضوع أو إشكال "الحرية والمسكولية". 
وهى مسائل تقليدية صرفة يعرفها أساتذة علم الكلام دون 
ارين أو و62 حديذة مني البقيمال كاري ة 1 لشي لابه 
مثل قسمة الفصل7). ولا يتجاوز التحديث إلا عبارة "المفكر 
فيه' ترجمة للتعبير الفرنسى. ولا يعنى ذلك انفصال علم 
الكلام عن الأخلاق لأن كل مساتئل العقائد لها أسس ونتائج 
أخلاقية(). 

والباب الثالث من القسم الثانى 'نظم القيم فى الثقافة 
العربية" بعنوان "الموروث الصوفى" عن أخلاق الصوفية 


.177-1١94ص العقل الأخلاقى العربى‎ )١( 
.5 (؟) السابق ص4‎ 
.45 (؟) السابق ص‎ 
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كلوق القدام نكا :تضق 1 

والباب الخامس "الموروث الإسلامى" أقرب إلى علم 
أضوو ل الققة. لكن"المضنلهكة أساليق: الاكا قن السايوةة ١‏ : 

وشتاك :كلاتةه انمه أخسوق فى مهسباةان. الأخحادة 
العربية. الباب الأول "الموروث الفارسى» أخلاق الطاعة". 
وأخلاق الطاعة لها مصادرها الخارجية فى فارس 
ومضتاذوها الدااخلية في _ «الأضوزهة: :فى 'فقه: الستلطاف 17 رو الباتن 
الذاتى "المويروة: اليوكاكن: أخملاق: السعاةة؛ وهي: انطهم] 
الأخلاق فى علوم الحكمة. فالحكماء ليسوا فقط أتباع اليونان 
بل لهم مصادرهم الداخلية فى الأخلاق الإسلامية). والباب 
الرابع "الموروث العربى: أخلاق المروءة" عن المصدر 
الجاهلى السابق على الإسلام والأخلاق العربية الفطرية التى 
جاء الإسلام شكملة 0 

ومن أجل الربط بين تحليل المصادرء الواحد تلو 


.5.64- السابيق ص5:77‎ )١( 
.17 ١-6156 السابق ص‎ )١( 
.7655-١١ص (؟) السابيق‎ 
السابيق ص1ه575-57.‎ )4( 


(©) السابق ص١597-45.‏ 
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الآخرء يضاف خلاصة للقسم الأول "عود على بدء" لجمع 
الموضوع كله فى خيط واحد(!). وكذلك يضاف للفصل 
التاسع من القسم الثانى "إجمال ومناقشة7'). ويغفل هذا الباب 
كل أدبيات الخر 2 على الحاكم الظالم. وتتكرر هذه اللازمة 
فى آخر كل باب7") 

وهناك فقرات أخرى رابطة تعلن عن نهاية فصل 
وبداية آخر حتى يتم ربط عرض الأعمال الفلسفية فى 
متحنو هات متكايلة!" !كفا هال إلى الدزاع: الكتاتية: السحابفة 
لووط ونا لكهر انللتمدة ا 


.175-١7"ص السابق‎ )١( 

(9) الستححايق حن :10114-51111511 / ان كايا الاق 0 1د 
6 

(؟) "كما سنبين الفصل القادم"» السابق ص .5١‏ "كما ستبين فيما بعد" 
م ص 457 . 'سنعود إليه بالتفصيل فى الفصل القادم”. السابق 
ص 5 ١٠‏ 5. 'لنترك هذه المسألة إلى الفصل الشائى”": السابق ص١45.‏ 
'ولكن ميلاد ذلك المشروع (المحاسبى) سيحتاج إلى مخاض عسير 
سنرصد أهم لحظاته فى الفصول التالية", السابق ص ١5ه.‏ 

(4) 'وقد توالت هذه النزعات تاريخيا على هذا الترتيب كما سنرى. حول هذه 
التزغاة القاذك تنون ' الفضو ل «الكالية"'؛ السايق هن :5 : 
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وقد ذكرت المصادر الخارجية للأخلاق العربية» فارس 
واليونان دون المصادر الأخرىء الرومان والهند. فقد عرف 
العرب أخلاق الرومان خاصة الرواقية وبعد ترجمة "تاريخ 
العالم' لأورسيوس. كما عرفوا أخلاق الهند بعد ترجمة "كليلة 
ودمنة" وبعض كتابات حكماء الهند وكما عرضها البيرونى 
فى كتابه الشهير "تحقيق ما للهند من مقولة» مقبولة فى العقل 
أو مرذولة". ويبدو الأثر الخارجى واضحا خاصة اليونانى. 
وقد كتب "العقل الأخلاقى العربى" لمناقشة الحكم الشائع 
والمبالغ فيه عن أثر اليونان على الثقافة العربية الإسلامية7. 
بدأ الأثر الفارسى فى الظهور فى التراسل أى الخطب 
والرسائل السياسية ثم تجلى القيم الكسروية فى الدين والدولة. 
فم بيكسق: الادنية بو السياسة نادف العامة الى اكق .مما هشحو 
معروف من الاستبداد الكسروى الذى يمثله عصر أردشير. 
فقد تمت أسلمة الفرس كدافع خارجى بالإضافة إلى الأموية 
كدافع داخلى. وقد تم التشريع لها فى كتابات ابن المقفع 
وآداب السلطان والأدب الكبير. ومن القيم الكسمروية التى 
غزت الساحة "الدين طاعة رجل”". وتشارك فى أخلاق 


)١(‏ السابق ص4. 
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الطاعة بعض 0 اليونائية مثل "مختار الحكم ومحاسن 
الكلم' الور فاك 
ويتجلى الموروث اليونائنى فى ثلاث نزعات» نزعة 
يي ا يسريم 
جالينوس. وتعرض أعمال جالينوس و"الأخلاق إلى 
نيقوماخيا" لأرسطو وامتداداتها فى أعمال الكندى والرازى 
وثابت بن قرة» وهندسة الأخلاق فى أعمال ابن الهيثم واإبن 
حزم. . ونزعة فلسفية فى أخلاق المديية الفاضلة والقيم 
الكسروية وتدبير المتوحد وكأن غاية السعادة هى المعرفة 
النظرية ومرجعيتها أفلاطون وأرسطو(). 10 أعمال 
الى ال كي لسع سن جما ان وه ران ره 
فى "الضرورى فى السياسة" دون تمييز بين الأنواع الأدبية 
عند ابن رشدء الشرح والتلخيص والجامع من ناحية و التأليف 
من تاحية أكرئ: فالضرورى فى السياسة هى من الجوامع 
لجمهورية أفلاطون. وهناك نزعة تلفيقية فى السعادة 


.7 48-5 السابق ص45‎ )١( 

)١(‏ فى الفهرس عنوان الفصل الثالث عشر "لمدينة الفاضلة والقيم 
الكسروية". وفى الكتاب "الفيم الكسروية تغزو المدينة الفاضلة"» السابق 
صه : 9غ , 
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والاستبداد ومرجعيتها الجمع بين المرجعيات السابقة(!). 
وتعرض أعمال العامرى ومسكويه. السعادة اليونانية اتصال 
إلى أعلى والسعادة الفارسية اتصال إلى أسفلء الأولى إلى الله 
والثانية إلى العالم. 

ثم يأتى المصدر الداخلى قبل الإسلام "الموروث 
العربى: أخلاق المروءة". وهى تتبع لنشأة الأخلاق العربية 
الخالصة منذ الشعر العربى والأمثال العربية حتى الكتابات 
العربية التى لا أثر فيها للوافد7"). ويضم الشعوبية ممثلة فى 
الجاحظ وكأن العرب شعب وعرق وليس قيما إنسانية عامة. 
وتعرض أعمال ابن عبد ربه والأحنف بن قيس وفرق الفتوة 
والصعلكة والملامتية. وإذا كانت المروءة قيمة أرس تقراطية 
فكيف تقوم نهضة؟ وتعرض أيضا أعمال عبد الحميد الكاتب 
وأبن المقفع وابن قتيبة وابن عبد ربه والأبشيهى والقلقشندى. 

ويتم عرض الموروث الصوفى 'أخلاق الفناء وفناء 
الأخلذق "ييز خلال :اسستعواكن: المقا ماك و التحو ل العسوفية 
عند "اصيؤوفنة والمتكامة " يعسي : الفالافييقة” الالييية 1 
)١(‏ السابق ص١٠15.‏ 
)١(‏ السابق ص١557-5495.‏ 


(؟) السابق ص577. 


2000 


وتوحى الأعمال بالمصدر الهندى للتصوف. ومع ذلك 
تعرض أعمال كبار الصوفية كالحسن البصرى والمحاسبى 
داخل التصوف السنى. ويتم تحليل علاقة الشيخ بالمريد ابتداء 
من أعمال الكلاباذى والسراج الطوسى والقفيرى وابن 
عربى. وتفصل المقامات والأحوال» من التوية حتى الففاءء 
اعتمادا على أبى طالب المكى. وتنقد أخلاق الففاء بأتها 
تنتهى إلى عكسها من الحرية إلى إسقاط التدبيرء ومن 
الشريعة إلى الحقيقة» ومن الفعل إلى اللافعل. 

ومع ذلك تتجلى الأخلاق الإسلامية الخالصة عند 
المحاسبى والكلاباذى. وتتجلى فى أعمالهم أزمة القيم فى 
عصرهم. فقد حاول المحاسبى أسلمة الأخلاق. وحاول 
الماوردى تهذيبها فى أدب الدنيا والدين. ومعهم يدخل 
الراغب الأصفهانى والغزالى. 

وفى البحث عن أخلاق إسلامية يتم اختيار أصول الفقه 
والمصالح العامة فى نهاية المطاف. وتحلل أعمال العز بن 
عبد السلام وابن تيمية أساسا دون أعمال الشاطبى والطوفى. 

وانذو :ورضفة: الأعمال:واحدا كلي الأخميو حتبيى :فتن 
التحديدات الأولية واختيار المفاهيم: اخدادواي ادف نظام 
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القيم7). صحيح أن مراجعات الأدبيات المعاصرة ضرورية 
فى البحث العلمى ولكنها أقرب إلى مقدمات الرسائل العلمية 
وليس إلى الأبحاث المعمقة والأعمال الإبداعية7'). وربما كان 
ذلك بسبب منهج تحليل الأعمال» ومعرفة العقل عن طريق 
منتجاته. وهى أعمال تجمع بين الشعبية للقارئ العام 
والتخصصضية الدفقة: الثكية: المتخصصية؛ وكل مر احعة حى 
يطبيعة الحال بحزتية. كر أعمالا وكسى الخدرى!", تيبداً 


)١(‏ العقل الأخلاقى العربى ص .55-7١‏ عرض "الذريعة إلى مكارم الشريعة' 
للراغب الأصنهانى» "التفسير الكبير" للرازى؛ "الجمع بين الحكيمين" للفارابى؛ 
“تهذيب الأخلاق' لمسكويه: 'تسهيل النظر وتعجيل الظفر فى أخلاق الملك 
وسياسة الملك" للماوردى... الخ. وهو ما يُعترف به بالقول 'هذه الجولة السريعة 
التى قمنا بها فى المراجع الأساسية...', ص١5.‏ 

)١(‏ تشمل المقدمة "الفكر الأخلاقى العربى» الوضع الراهن" مراجعات لبعض 
الكتب الأخلاقية المعاصرة مثل "الأخلاق عند الغزالى” لزكى مباركء 
"الأخلاق" لأحمد أمينء 'تاريخ الأخلاق" لمحمد يوسف موسىء "دستور 
الأخلاق فى الفرآن” لمحمد عبد الله درازء "الأخلاق الإسلامية وأسسها" 
لعبد الرحمن حسن. 

(") مثلا لم تدخل فى المراجعة أبحاث ودراسات ومؤلفات توفيق الطويل 
الذى يعتبر من مؤسسى هذا العلم حتى وإن كان نفلا عن الغرب» فى 
الثقافة العربية المعاصرة» ومن خلال تلاميذه فى الجامعات العربية. 
العقل الأخلاقى العربى ص!١-8١.‏ 


2012 


مراجع التاريخ ثم مراجع اللغة. 

ويغيب بناء الشعور الأخلافى بالرغم من تعددية أنواع 
الأخلاق. كما يغيب وصف الشعور الأخلاقى وراء مواده 
المختلفة من الكلام أو التصوف أو الأصول؛ ومصادره عند 
الفزن::واليونان والعوب قبل الإسلاء!'2..وإذا أرك أحد أن 
يجيب على سؤال "ما العقل الأخلاقى العربى؟" لخرج بمادة 
تاريخية مجمعة عن كتب الأخلاق من خلال علوم الكلام 
والحكمة والتصوف والأصول ومصادرها العربية واليونائية 
والفارسية. 

والرؤية تقليدية» "فى البدء كانت أزمة القيم”27). وهو 
موقف شائع نابع من تفسير آية(إلا يغير الله ما بقوم حتى 
يغيروا ما بأنفسهم4. وقد تصح أيضا عبارة "فى البدء كان 
الصراع السياسى". وهو أيضا تفسير شائع منذ اجتماع 
السقيفة حتى الفتنة الكبرى. 

وإذا كان العرب 'لم يدفنوا بعد أباهم أردشير" فكيف نمست 


)١(‏ وهو ما يؤكد ما لاحظه بعض المستشرقين فى القفرن الماضى مثل 
جولنيهر عن خلو اللغة العربية من مفهوم الضمير ع20ع1ء25م0. 
السابق ص95١1١-7١7١1.‏ 

)١(‏ العقل الأخلاقى العربى ص 1ه-غ,/. 
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حركات التحرر الوطنى ضد الاستعمار؟ وكيف قامت التحوولت 
والهبات الشعبية ضيد خلفاء أردشير؟ كيف يمكن فهم استمر ار 
المقاومة فى فلسطنة: م كتميق :و المتتحات :و انعا تشحقات و اخحر ١‏ 
العراق؟ ألم يسقط الشهداء الذين واجهوا السلاطين لأن الساكت 
عن الحق شيطان أخرسء وأن أفضل شهادة كلمة حق فى وجه 
سلطان جائر؟ هل أخلاق الطاعة هى المترسبة في أعماق الوعى 
وحركات التحرر الوطنى والهبات الشعبية من أجل الخبز ما هى 
إلا دوافع وقتيه عل هامش الشعور؟ 

ومن تحليل أسماء الأعلام فى "العقل الأخلاقى العربى" 
يتقدم اين المقفع ممثل الثقافة الفارسية» ثم الماوردى ممثل الثقافة 
السلطائية. ثم المحاسبى ممثل الثقافة الصوفية» ثم مسكويه نموذج 
الأخلاق الفلسفية» ثم الفارابى» ثم الراغب الأصفهانى صاحب 
المواعظء. ثم الهجويرى الصوفىء ثم ابن رشد ناقد العقل الدينى. 
ثم يتراءى الصوفية كالقشيرى والغزالى وأبو طالب المكى 
والسراج الطوسى وذو النون وابن عربى والبسطامى وإبراهيم بن 
أدهم. وواضح كثرة النصوص الصوفية. ثم يأتى الصحابة: علىء 
معاوية» أو بكرء أبو نر الغفارىء أبو هريرة» ابن عباس. ثم 
الفلاسفة: الرازى الطييب» الكندذى» ينث سيناء أبن طفيل. ثم 
المعتزلة: الحسن اليبصرىء. القاأضى عبد الجبارء واصلء الجاحظ. 
ثم الفقهاء كمه بن حثيل» ثم الأشاعرة. الأشعرىء؛ وعشرات 
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آخرين سن الأعلام ذكررت مردين ا مره ذه 


ومن الطوائف والفرق يندر ما يذكر منها ربما لأن الفهرس 


)١(‏ ابن المقفع (59).: الماوردى (59)؛ المحاسبى (5؟)؛ مسكويه (0)» الفارابى 
(75)»؛ الراغب الأصفهانى :)١١(‏ عبد الحميد الكاتب (55): ابن رشدهء 
المجويرى (١5١).؛‏ القشيرى .)5١(‏ الغزالى :»)٠١(‏ على :»)١15(‏ الرازى الطبيب 
:)١4(‏ الحسن البصرىء معاوية (1١)؛‏ العامرى؛ الكندى (5١)؛‏ النيسابورى؛ 
عبد الجبار (4١)؛‏ ابن الهيثم» ابن عبد ربه» هشام بن عبد الملك »)١١(‏ ابن باجه 
»)١١(‏ العز بن حبد السلام؛ ابن عربى (١١)؛‏ سالم بن عبد الرحمن؛ عمر بن 
الخطاب»؛ واصل (١٠)؛‏ الجاحظ (4)» عثمان؛ أبو طالب المكى؛ يحيى بن عدى 
(4)؛ ابن حزم؛ السراج الطوسى »)١(‏ الابشيهى؛ ابن خلدون؛ ابن سنان بن ثابت 
بن قرة» ابن سيناء الحسن بن على (5)؛ أبو جعفر المنصورء الأحنف بن قيس» 
إبراهيم بن أدهم؛ ابن حنبل» زياد بن أبيه» العلاف» مروان بن محمدء السعودى؛ 
الوليد بن زيد (5)» أبو بكرء أبو ذر الغفارىء؛ أبو هريرة؛ الأشعرى» ابن حيان 
البستى» ابن عباسء البخارىء التوحيدىء؛ الحجاج: الزبيرء الشافعى؛ 
الشهرستانى»: طلحة» عبد الملك بن مروان؛ عمار بن ياسرء غيلان الدمشقى 
(4): أحرة و رسفت أكثم بن صيفى؛ محمد بن الحذفية: المبشر بن فائتك. 
التهانوى» جابر بن حيان» حبيب العجمىء ذو النون المصرىء زهيرء الطبرى؛ 
التفطى؛ المامون؛ مالك؛ النظام (5)» ابن طفيل؛ البسطامىء؛ بهنود بن سموان؛ 
الجنيد» الجوينى» حبنكة؛ الحلاج؛ الدقاق» ربيعة بن مكرم؛ سرى السقطى؛ 
النتيلو انع لظ وذقنه هوادة يق لضن مك6 بغية الوق هدو 4 امو تكورة» انو حليفة 
أبو سليمان الدارانى؛ اق هاشم الصوفىء ابن تيمية» عبد الواحد بن يزيدء عبدك 
الصوفى؛ على بن الشاه؛ عمرو بن العاص؛ عيسىء؛ الرازى (فخر الدين)؛ 
القلقتشندى؛ الكرخىء الكلاباذى؛ المبرد» المختار الثقفى؛ معبد الجهنى؛ المعتصم؛ 


المنصور العباسى؛ نجدة بن عامرء الوارث. 


2015 


للأعلام باستثناء إخوان الصفا!!). فى حين أن الفهارس السابقة 
كانت نصفها من الأعلام. ومن الوافد اليونانى يتقدم أرسطو 
بطبيعة الحال» ثم أقلاطونء ثم جالينوسء ثم أبقراط ثم سقراط 
ثم الإسكندر المقدونى» ثم فيثاغورسء, ثم ثمانية آخرون كل منهم 
مرة واحدة('). ومن الوافد الفارسى يتقدم أردشير بطبيعة الحال ثم 
كسرى أنوشروان ثم برزجمهر وبيدبا وغيرهم من أعلام 
النودى !"1 كما اققية. على عضن :اندز أسات: المهكتة التنوية يتل 
5 


دراسات أحمد امون بن كلة يكسكن و اكمية نوسظله ينو سين |0 


فادسفة الغرب» ديكارت وز وسو وكامى سار لاا وهسمن 
09 5 1 
المستشرقين جولدزيهر ونللينوا'). 
ولا تحتاج هذه الدراسة الى نهاية توجد فى البداية. تحية 


)١(‏ إخوان الصنا (؟). 

(؟) أرسطو (54)؛ أفلاطون (58)؛ جالينوس (١5)؛‏ أبقراط (5)؛: ستراط (ه)؛ 
الإسكندر المقدونى (4)» فيتاغورس (5).؛ الإسكندر» فرفوريوس ))١(‏ 
أذرياتوس» الإسكندر الأفروديسى» أفريزونء أفلوطين؛ امبادوقليدس» بروسون.؛ 
جلوكون .)١(‏ 

(؟) أردشير (5؟)» أنوشروان »)١١(‏ برزجمهرهء بيدباء (؟) قباذ والدكسرى (؟). 
كسرى أبرويزء اذريبان» أورانى؛ برزويه؛ جاماسيف» سابور الأول» مانى؛ 
المويداق (1): 

(4) أحمد أمين (5)؛ طه حسين (؟)؛ محمد يوسف موسى (؟). 

(5) بلائيوس (5؟)» أندريه بريدو» روسوء ديكارت» سارترء كامى .)١(‏ 


حر ل ا 


2016 


إلى الأخ الصديق فى عقده السابع قبل المائة. 
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التاريخ والتراث والسياسه 
دراسه فى ثلاتئيه معاصرة 
(على أومليسل .195 - ( 


-١‏ مقدمة: المفاهسم الثلاثة. 

يبدأ بعض المفكرين العرب المعاصرين بعدة مقولات 
تتأسس عليها مشاريعهم الفكرية مثل 'نقد العقل العربى”, 'نقد 
الغذل الإستلامى "2 "مق الت ات الى النوزوة":: "الثو اكادو التحديد . 
ويفضل البعض الآخر البداية ببعض المقولات الأساسية 
كنقاط بداية مثل "التاريخ والتراث والسياسة”. والغالب على 
البعض منها فى كلتا الحالتين الإيقاع الثلاشىء إما كبنية 
طبيعية فى الذهن كما هو الحال عند كانط أو فى الحدل مثل 
هيجل أو فى الموقف الحضارى مثل ثلاثية الموروث والوافد 
والواقع المعيشء ومنها "التاريخ والتراث والسياسة" 


وقذ كو الك بغذة أحبال مخ المفكسوية فى :الم 3 
(*) الكتاب التذكارىء أوراق فلسفية» القاهرة .7٠٠١54‏ 


2018 


الأقصى من أصحاب المشاريع التى بدأت معظمها يفك 
هزيمة يونيو- حزيران ١957‏ أو قبلها بقليل مواكبة للثشورة 
العربية فى النصف الثانى من القرن العشرين ابتداء من 
الخمسينات».:ويمكن التعوقه على احتال ثلاقة. الأول كفل 
محمد عزيز لحبابى )١195-١975(‏ الذى طور مشروعه 
أبتداء من "الكائن إلى الشخص" انطلاقا من مونييه إلى 
"الشخصانية الإسلامية" لإعادة اكتشاف الشخصانية فى 
الموروث بدلا من نقلها من الوافد حتى "العالمية الثالثية"” فى 
مرحلة ظهور كدلة العالم الثالث إيان الستينات وصولا إلى 
'الغادية" بعد ازدهار علوم المستقبليات. والثانى جيل عبد الله 
المغرب" إلى "الأيديولوجية العربية المعاصرة" إلى "العرب 
والفكر التاريخى" خاصة 'الْمدوة 0 العرب والغرب" ل 
تحليل المفاهيم مثل الأيديولوجيا والدولة والحرية والعقل 
فى رباعية 'نقد العقل العربى” التكوين ثم البنية ثم تطبيقها 
فى السياسة والأخلاق7). والثالث على أومليل -١940(‏ ) 
)١(‏ ربما تكون خماسية إذا ما صدر 'نقد العقل العلمى". 
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انطلاقا من التاريخ والتراث والسياسة ومعه طه عبد الرحمن 
ابتداء من اللغة والمنطق والجدل والمناظرة أو نقيضها فى 
الإلهامات الصوفية والإشارات الإلهية وتحت مصطلحات 
جديدة مع إزاحة الأجيال السابقة لإفساح المجال للجيل الجديد 
لفؤركن لقنة: .على الساحة: الفكوية والفلسفية! "...و فى الحذوك 
الشابة تتلاحق الأجيال ربما كل عشر سنوات وليس كل 
أربعين عافا كما كال فذما التو نان رو انق كلدي 1 


)١(‏ هناك جيل رابع يتشكل الآن» جيل كمال عبد اللطيف» سالم يفوتء سعيد 
بن سعيدء عبد السلام بن عبد العلى» محمد الوقيدى» سالم حميشء محمد 
مصباحىء الدواىء» والمرحوم جمال الدين الطوى وغيرهم. وربما هناك 
جيل خامس قادم الذى يمارس هواية الكتابة فى مجلة 'فكر ونفد" التى 
يشرف على إصدارها محمد عابد الجابرى. 

)١(‏ فى مصر هناك أربعة أجيال على الأقل: الأول مصطفى عبد الرازق» 
والثانى إبراهيم بيومى مدكور وعثمان أمين» وعلى سامى التشارء وأبو 
العلا عفيفى» ومحمد عبد الهادى أبو ريدةء» وتوفيق الطويلء وعبد 
الرحمن بدوىء وزكى نجيب محمود. والتثالث فؤاد زكرياء وفتح الله 
خليف» وحسن حنفى والمرحوم محمود رجبء والمرحوم محمود فهمى 
زيدان» وأحمد صبحىء وأميرة حلمى مطرء وصلاح قنصوهء وعلى عبد 
المعطىء ومحمد مهران. والرابع طلبة هذا الجيل الذين لم يفرضوا 
وجودهم الفلسفى بعد متل يمنى طريف الخولى. 
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والعنوان "التاريخ والتراث والسياسة" من تطور 
اوكا كه ليق ار ديق لحان “فى للد روي" الكتانا 
ال ريق دلاو ابلة" فى مقيضة ان كتوم 3101 "الح اقسه 
العوسة و الفوقة: لوطه شرة ‏ راشاو كن الخد اكه انا 
التراث والتجاوز 795٠‏ 'فى شرعية الاختلاف ."3199١‏ 
واثناك اف :الساتنة» “الطاطلة: التقافبةة والأدي لطلة 'الساسية 
00 و الفكر العورهيى فين التفيدز الك القوالينة! 
يدوق الايةانو العو لفة بار 811 


وشئى. أبنكا مقو لذت أولينة قو :زمحنالة "الخطحات 
التاريخى). فمن التاريخ المقولة الأولى تنبثق منذ البداية 


)١(‏ مثلا: الفصل الأول: التاريخ والبحث عن خطابه. 
-١‏ أصول التاريخ والتراث. 
أ- التاريخ والتراث. 
ب- التاريخ والسياسة. 
ج- التراث المكتوب والسلطان السياسى. 
*- التراث ومتهجه. 
5 - التاريخ ومفهومه. 
الفصل الثانى: المشروع التاريخى. 
الفصل الثالث: النسخة الشرقية لتاريخ ابن خلدون. 
الفصل الرابع: الحقل التاريخى لابن خلدون. 


2001 


المقولتان الأخريتان التراث والسياسة. فالتاريخ هو 
بالضرورة تاريخ التراث وتاريخ سياسى فى أن وأحد. 
والتراث من وضع التاريخ» ويعكس الصراعات السياسية. 
والسياسة هو التاريخ فى تفاعلاته التى تنتج تراثا بعد 
التدوين. التاريخ يحفظ التراث» والتراث يدون التاريخ. 
والتراث من تدوين السلطان السيلسى وهو الفاعل فى 
التاريخ. كما يدرس التراث بمنهج تاريخى. والتاريخ هو 
تاريخ التراث. فالتاريخ منهج وموضوع. وفى التاريخ تقفع 
النزعات اللاتاريخية مثل التصوف الذى يريد الخروج من 
التاريخ ثم اللحاق به والعودة إليه بصورة أخرى. 


"- التاريخ. 
أ- ويبدأ التفكير فى التاريخ منذ رسالة الدكتوراه "الخطاب 
الكاريكى» كواننة لمفيهية لن حخادوى" 111528 ورهن نانى أكير 


الفصل الخامس: التصوف والتاريخ. 
)١(‏ علعه1ملمطاغط 12 ناه [هو5ه يعدتتامء015 دمو أء عكتماقتط'[ 


(.م ١911.055‏ يصبئل لأقط؟]ا محال 
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المؤلفات!'. يظهر فيها العقل فى التاريخ بتعبير هيجل ولكن على 
أساس نقدىء والعقل فى الجغرافيا أى النظرية الجغرافية المعروفة 
عند مونتسكيو وهردر. كما يصف أغلاط المؤورخين السابقين» 
ويبين ضرورة نقد الروايات قيل استعمالها كمصادر للتاريخ. 
تحولا من النص ان الواقع» ونقد منهج الإسناد كمأ فعل القدماءع. 
فيك الفا وف وله تحوفة لامكا أ و لو كلفون: جم فحن 
الثقافة العربية في المغرب وأحد مكوناته لما فيه من منهجية 
وعقلانية يتسم بها الفكر المغربى7". 

وتتجاوز الدراسة عرض المقدمة كما يفعل المشارقة 


)١(‏ أكبرها "السلطة السياسية والسلطة الثقافية" (/751ص). 

(1) انظر دراستنا: من نقد السند إلى تقد المتن»ء مجلة الجمعية الفلسفية 
المصرية» العدد الخامسء القاهرة :١9435‏ ص 295-١١‏ 7. 

(؟) اتجه الفكر العربى المعاصر لدراسة ابن خلدون فى المغرب والمشرق 
واهمها: 
أ- طه حسين: الفلسفة الاجتماعية عند ابن خلدون. 
ب- عبد العزيز عزت: فلسفة التاريخ عند ابن خلدون. 
ج- ناصيف نصار: فلسفة التاريخ عند ابن خلدون (بالفرنسية)» باريس 

اناه 5 

د- محمد عابد الجابرى: العصبية والدولة عند ابن خلدون» .١597١‏ 


ه- زيتب الخضيرى: فلسفة التاريخ عند ابن خلدون» الفاهرة لاخر ١‏ 


2003 


وتكرارها بل يبين نموذج انبثاق السياسة من التاريخ» والتحول من 
لقبيلة إلى الدولة مع دقة المغاربة فى التحليل والتنظير كما هو 
الحال عند ابن خلدونء» مما دفع البعض إلى التمييز بين المغاربة 
نموذج ابن رشد وابن خلدونء والمشارقة نموذج ابن سينا 
وزالقةة الى موق نهارة كن :قمر" لتممقة اخصن" :ا لاععاافة الجن 
"الاستخلاص العام" فى نهاية الدراسة حتى يعى القارئئ النتائج 
الجزئية والكلية. 

ويتأكد التركيز على التاريخ فى ثنايا الدراسة قبل ابن خلدون 
وبعده مثل الرؤية التاريخية للتاريخ عند الطبرى؛ والصلة بين تاريخ 
المغرب والتاريخ العام» وما هو الخاص فى التاريخ وما هو العام: 
وأهمية ابن خلدون فى العودة إلى الواقع وإلى التجربة التاريخية:؛ 
ونهاية بتفسير التاريخ. وتحاول الدراسة إدخال "المقدمة" فى تصنيف 
العلوم اعتمادا على "إحصاء العلوم” للفارابى فى إطار علوم الحكمة. 
وقد بدا ذلك صعبا للغاية لأن الفارابى لا يدخل التاريخ ضمن إطار 
علوم الحكمة. كما يصعب اعتبار التاريخ ضمن هذه العلوم. إنما 
"المقدمة" تند عن التصنيف لأنها تعبر عن نهاية المرحلة الأولى 
للحضارة الإسلامية» مرحلة النشأة والتطور والاكتمال ثم النهاية فى 
القرون السبعة الأولى قبل أن تبدأ المرحلة الثانية عصر الشروح 
والملخصات فى القرون السبعة التالية والتى انتهت بعصر الإصلاح 
الدينى والنهضة العربية الأولى قبل أن يكبوان تدريجيا حتى هذا 


2004 


الجيل(١).‏ 
يقدم الفصل السادس نموذجا تطبيقيا لبنية "المقدمة" ليتحقق 
من صحتها. ويبين مسار العرب من الشعب والقبيل إلى الدولة 
والخلافة حتى الحضارة والتدهور مع التركيز على دور التصوف 
فى التاريخ» وبيان الاستثناءات فى التاريخ» وحدود البنية لرصد 

وقائع التاريخ الكلىا'). 


)1( الخطاب التآاريخى 09 ص /: حاره , 


3 
يد 


نسعتبه 
3 
الفبيل 
(قريش) 
محمد الخلاقة 
(دين + عصبية) ظ 
بنو هاشم الملك 


2005 


ب- "الإصلاحية العربية والدولة الوطنية". وهنا يتم 
الانتقال من التاريخ القديم إلى التاريخ الحديث» من ابن 
كلذوى قهاية المضين .:القديم إلى |الاقسنذة عجةانية العضبيز 
الحديث» ومن الخلافة إلى الدولة الوطنية. 

كانت هناك مقدمات للإصلاح وذلك بانتشار بعض 
المفاهيم مثل الدستور لتقييد سلطة الملك أو الأمير. فأقصى 
ما كان ينادى به الإصلاح هى الملكية المقهدة بالددستورء 
ومثل الاستبداد العادل الذى دافع عنه الأفغانى كنوع من 

” الإصلاح للدولة العثمانية. ومثل الحسبة» الأملا بالمعروف 
والنهى عن المنكر عند الإسلاميين كنوع أيضيا من الرقابة 
على الحاكد: ومثل الغرباء النين يصلحون فى الأرض عند 
فساد الناس. هم العلماء ورثة الأنبياء» وهم النين يبعثهم الله 
على رأس كل مائة سنة لتجديد الدين. 


الحضارة 
التدهور 
هشام ابن عبد الملك 


(استثناء عمر بن عبد العزيز) 
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ويقوم الإصلاح على تأكيد الفطرة والحالة الطبيعية من 
أجل إعادة النظر فى نظام المجتمع. ويحال إلى مصادرها 
القديمة لدى "حى بن يقظان" لابن طفيلء وابن خلدونء» 
والشاطبى فى مقاصد الشريعة» والحسن والقبح العقليين عند 
المعتزلة. فالطبيعة خيْرة وعاقلة» والتسامح جزء من الفطرة. 
يعطى حق الخلاف والاختلاف. وهو ليس مفهوما محايداء 
مجرد تعبير عن الفطرة» بل هو أساس الإصلاح ضد التسلط 
والتفرد بالرأى. 

ويمجرد أن خبا الإصلاح نشأ الصراع بين السلفيين 
والعلمانيين» وبين السلفيين والليبراليين. حاول الإصلاح 
الجمع بينهما فى سلفية جديدة قابلة للحداثة» أو علمانية جديدة 
قابلة لأن تمتد جذورها فى الموروث العقلانى الطبيعى القديم. 
وبالرغم من دراسة الموضوعات نفسها دون الأشخاص إلا 
أنه يفصل مشروع طه حسين العلمانى ويبرز التقابل بين 
الدينى والمدنى. 

فلما أتت الدولة الوطنية بدأ السؤال حول دور الإسلام 
فيها. فقد خرجت معظم حركات التحرر الوطنى من جبة 
الإصلاح الدينى. فلما نشأت الدولة الوطنية تم استبعاد 


2067 


الحركة الإسلامية من بعض الدول لصراع على السلطة. 
هكذا نشأت مشكلة الجزائر والحرب الدائرة بين الإسلاميين 
والدولة. كما نشأت أيضا مشكلة الهند وانفصال باكستان باسم 
الإسلام عن الهند العلمانية. ومازالت الإصلاحية العربية 
الليبرالية أو الإسلامية فى مشكلة الدولة التى تحكم باسم 
السلطة ولا تطلب من الناس إلا الطاعة. وهو ما يرفضه 
الليبراليون والإسلاميون. 

ويظهر أبن خلدون من جديد كعالم ومواطن من الكتاب 
إلى الدولة» نموذجا للمثقف المغربى. ومع ذلك يحضر 
الغزالى أيضا فى المغرب العربى وكأن المغرب قد جمع بين 
النقيضين» التصوف للشعب والعقل والتاريخ للنخبة. كان من 
الطبيعى أن يلجأ الغزالى إلى التصوف كحركة إحياء للإيمان 
فى القلوب أثناء الحرب الصليبية الأولى دون ذكرها أو 
الإشارة إليها فى أى من مصنففاته. 

ولما كان المثقف العربي بين ثقافتين» العربية 
والغربية» فقد تمت المقارنة بينهما فى تحليل الفطرة والإشارة 
إلى هيجلء» وفى تحليل الطبيعة والإشارة إلى روسوء مع 
تعريب بعض الألفاظ مثل "ريفورهم" أى الإصلاح 


20058 


اح 


و'توليرانس" أى التتسامح. 

وقد تبدو هذه التحليلات النظرية خالصة بلا هدف أو 
قصد مثل بعض المفكرين الغربيين المعاصرين إيغالا فى 
التحليل وبحثا عن المتناهى فى الصغر إلا أنها فى نفس 
الوقت تكشف عن وعى عميق بمسار الأمة الإسلامية فى 
التاريخ ليتواصل حاضرها فى ماضيها. وربما يظل السؤال 
تائم لعاذ "١‏ الكو ففخ على (الدو لكة #الوكيحة تخون لخر انيما 
الليبرالية أو الاشتراكية؟ وهل جمع المؤلف بينهما كما فعل 
العروى من قبل فى "العرب والفكر التاريخى" فى الماركسية 
العربية أو الماركسية التاريخانية أى الماركسية الليبرالية؟ 


التراتث. 

أ- "فى التراث والتجاوز" .)١990(‏ وهى قضية 
المفكرين العرب المعاصرين. كيف يمكن تحليل التراث 
باعتباره مخزونا نفسيا وموروثا ثقافيا فى العصر من أجل 
تجاوزه» والتحرر من عقاله» ويصبح باعثا على التقدم بدلا 


من أن يكون عائقا عنه؟ يكتفى بعض المفكرين بالوصف 
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والتداق, حل مشووة اثقة النقتل :الروينسي " والقفة الماك 
الإسادصي” دون التجاوز الصريح.» وإن كان تسكسلنة) استتباط 
التجاوز الضمثى. 


ونموذج التجاوز فى التأويل والتوازن عند ابن رشد. 
فإذا كان التراث يقضى بإرجاع الفرع إلى أصل سابق» 
التراث. وما اختلف معه يصبح بدعة فإن التأويل اجتهاد 
يعتمد على المقاصد الكلية للشريعة. يتجه إلى الأمام وليس 
إلى الخلف. والأصل ليس نصا يختلف عليه المتأولون بل هو 
قصد وغاية وقيمة ومبدأ عام لحقوق الإنسان والشعوب. 
البدو إلى الحضرء ومن العصبية إلى الحضارة» ومن التاريخ 
8 العمران» ومن الصحراء إلى المدنية. هو تجاوز دان سك 
وليس فقط تجاوزا عقليا(!). 


)١(‏ ويتضح ذلك من عناوين أجزاء الجبهة الأولى "موقفنا من التراث القديم'" 
فى مشروع "التراث والتجديد" مثتل: "من العفيدة إلى الثورة", "من النفل 
إلى الإبداع", 'من النص إلى الواقع". 'من الفناء إلى البقاء", "من النفل 
إلى العقل". وكذلك فى الجبهة الثانية 'موقفنا من التراث الغربى"., من 


2000 


ولما كانت الفلسفة تأملا فى المجتمع وتحليلا له فقد تم 
التركيز على 'مفهوم المجتمع" فى الفكر العربى من خلال 
الدرس الاجتماعى فى المشرق والمغرب. لقد غاب المفهوم 
فى بداية نشأة الجامعات المصرية. ثم ولد فقط فى منتصف 
القرن الماضى بالرغم من ظهور مفاهيم الاجتماع والجماعة 
فى الفكر الفلسفى القديم عند الفارابى وابن سينا وابن باجه 
وفى الفكر الفقهى. لذلك كان صاحب الثلاثية أقرب المفكرين 
العرب إلى الفكر الاجتماعى والسياسى نظرا لانتسابه إلى 
اليسار العربى التقدمى. 

ب- "فى شرعية الاختلاف" .)١131(‏ وهو ما سُمى 
'حق الاختلاف" أى عدم شرعية التفرد بالرأى وضرورة 
الاستشارة. فالكل راد» والكل مردود عليه. وهى دعوة 
موجية للطوفين المتناز هين الأكوة الأعمذاءع» السباقفيين 
والعلمانيين» فى المعارضة أو فى الحكم. فالسلفيون يرفضون 
شرعية الاختلاف» ويحتكرون الرأى إلى حد قد يصل إلى 
التكفير. والعلمانيون يخونون السلفيين. والسؤال هو: كيف 


الانتقتر اق إلى الامش .فى "نقدية فى عنم الاسككر اب وكذلك 
مشروع الطيب تيزينى فى بيانه الأول 'من التراث إلى الثورة". 


2001 


يكون للفريقين حق الوجود الشرعى والتحرك فى إطار 
الشرعية؟ إذا كان العلمانيون فى الحكم باسم الدولة الوطنية 
كيف يعطى للسلفيين فى المعارضة حق الشرعية؟ وإذا كان 
السلفيون فى الحكم باسم الحاكمية كيف يسمح للمعارضة 
بالوجود الشرعى؟ حق الاختلاف إذن ضد المنطق المزدوج 
للتكفير والتخوين» وضد منطق الإبعاد المتبادل» والإقصاء 
المزدوج لصالح فريق واحد يمتلك الحقيقة كلها دون الآخر 
الذى هو فى ضلال مبين. ومن هى الفرقة الناجية؟ هى فى 
الغالب فرقة السلطان؟ ومن هى الفرق الضالة الهالكة؟ هى 
فى الغالب أحزاب المعارضة. إن حق الاجتهاد مكفول 
للجميع» فمن الذى أغلق باب الاجتهاد؟ من الذى يملك المفتاح 
لغلقه أو لفتحه؟ 

والنموذج التاريخى لذلك هم الموريسكيون الذين 
صمدوا فى أسبانيا ضد محاولات التنصير أو التهجير. وهم 
الذين حملوا لواء المعارضة داخل أسبانيا المسيحية» نصارى 
فى الظاهرء ومسلمون فى الباطن. حملوا مشعل النهضة التى 
كانت علنية قبل سقوط غرناطة. ورفضوا تحريف الكتاب 


2002 


المقدس وحرفية التفسير'). وهو مازال يحدث فى الفكر 
العربى المعاصرء قراءة للماضى فى الحاضرء وللحاضر فى 
الماضىء وتحليلا لحاجات العصر وتأصيلها فى الموروث 
القديم كنوع من حوار الحضارات أو حوار الأديان» جمعا 
بين هموم العلم وهموم الوطن. وهى موضوعات جديدة لم 
عدم إليها معظم المفكرين العرب المعاصرين. تبرز قضية 
فى تاريخ الأديان المقارن فى قراءة تقوم على التعددية 
الفكرية» وتؤكد على الخلاف بين المذهب الواحد وليس فقط 
بين المذاهب. وتجمع بين هموم القدماء وهموم المحدثين. كما 
يعرض الكتاب موضوعا رئيسيا هو "أسباب النزول أو تاريخ 
فوق التاريخ"؛ وأن الوحى نزل فى المكان والزمان» المكان 
ى أسباب النزول» والزمان فى الناسخ والمنسوخ. فالأحكام 
تتغير بتغير المكان والزمان. له تاريخ فى التاريخ. 
والعنيج المتبع هو المنهج التحليلى 'الميكروس كوس 
لرؤية المتناهى فى الصغر كرد فعل على الأحكام العامة فى 
مووي مكبر لك البدو: 5 قي :ادرب راهن تعش 


)١(‏ يشار إلى: أبو القاسم الحجرى: ناصر الدين على القوم الكافرين» الدار 
البيضاء ١541‏ وهو اختصار "رحلة الشهاب إلى لقاء الأحباب". 


2003 


المفاهيم الغربية الأثيرة عند بعض المفكرين المغاربة مثشل 
'القطيعة المعرفية" مع إن الإسلام يقوم على التواصل. 
فالمسيحية قراءة روحية لليهودية» والإسلام اختيار حر بين 
الشرعية والمحبة #وإن عاقبتم فعاقبوا بمثل ما عوقبتم به. 
وإن صبرتم لهو خير للصابرين). أحيانا يبدو إغراق فى 
الحداثة» وغلبة الحداثئة على الموروث القديم» وبعض التشيع 
فى العلم» واستئصال موضوع من تربته لغرزه فى تربة 
أخرى. وتلك صعوبات أمام الباحث والفكر العربى المعاصر 
وهو يستكشف الطريق بين القديم والجديدء بين تراث الأنا 
وتراث الآخرء والمقارنة بين ثقافتين دون مراعاة اختلافهما 
فى المسارين التاريخيين» الأولى فى مرحلة ما قبل الحداثة»: 
والثانية فى مرحلة ما بعد الحداثة. 


غ-الساسة. 


أ- السلطة الثقافية والسلطة السياسية .)١195(‏ يبدو 
أن المقولة الثالثة "السياسة" هو مركب الموضوع بين التاريخ 
كموضوع والتراث كنقيض موضوع. ويتعرض لموضوع 
شائك فى الفكر العربى المعاصر وتأصيل جذوره فى التراث 


2004 


القديم وهو صلة المثقف بالسلطة بالتعبير المعاصرء أو 
الكاتب بالسلطان بالتعبير القديم. ويعطى نماذج من الماضى» 
نافة: «الكتايه: هام الج اطي ة :ون شبحة: اد طن تاه 
الكتاكة:فقة: :أمكيةالخا حا جبونة: الككانة: للبيحلط ا ينو قحف 
التوحيدى على باب الله وعلى باب السلطان فى أن وأحد. 
وأحاط السلاطين أنفسهم بمجالس الفقهاء والأدباء والحكماء 
والشغراء والظرفاء. وانتحل الكتاب عهوذا ورسائل وأشعارا 
تبين قدرتهم على الإبداع(!). كل ذلك من أجل الإجابة على 
سؤال: كيف تنشأ السلطة العلمية فى المجتمع؟ كان النسق 
عند القدماء أن الدين والملك توأمان أى الجمع بين السلطتين» 
الثقافية والسياسة» وكما قال الفارابى: سواء قلت النبى أو 
الملك أو الإمام أو الفيلسوف فإننى أعنى نفس الشىء. 

ثم طبق هذا النموذج على الفلاسفة باعتبارهم النموذج 
القديم للمفكرين المعاصرين. فقد صاغ بعضهم مدنا مثالية 
بعيدا عن نقد النظم السياسية القائمة. فالخيال أفضل من 
الواقع» فى حين أثر ابن رشد نقد ثقافة السلطان. ودافع عن 
الفلسفة إيجابا فى "فصل المقال" من أجل التأكيد على حق 


)١(‏ من النقل إلى الأبداع» مجه١‏ التقل» ج؟ النصء فصل " الانتحال. 


2005 


النظر ووجوبه بالشرح. كما دافع عنها سلبا فى '"تهافت 
التهافت" بعد أن أقصاها الغزالى لصالح السلطان. ونقد علم 
الأشغرية وهو الأساس: التظرى الذى قامت علية الأموية. 
وأعاد إقامة الفقه على أسس أخلاقية. وكتب "الكليات" فى 
الطب فى العلم الخالص» العقل والتجربة» كأساسين للوحى. 

ويتم استعراض نفس القضية ابتداء من التراث الغربى» 
لمعرفة كيفية ظهور سلطة المثقفين فى الغرب» خاصة فى 
فرنسا وألمانيا للمقارنة مع ظهور سلطة المثقفين فى تاريخ 
العوكة «السدستة ونتوذة: ايها 6 الككماء اكخيق هحن: أجهاء 
المحدثين مثل السوسى واليوسى والرازى وابن باجه 
والفارابى وابن سينا وابن رشد ومن قبلهم سقراط. 

ومع ذلك لم تظهر رؤية جديدة لعلاقة المثقف بالسلطة 
أكثر مما هو معروف فى النظريات الثلاث الشهيرة» المثقف 
ضحية للسلطة أو عميل لها أو تجسير بين السلطة والشعب 
لتخفيف أخطار السلطة وتحقيق ما يمكن تحقيقه من مصالح 
الشعب. 


الدراسة جديدة تشبه دراسة بعض المفكرين الغربيين 
المعاصرين م يدا في علم الكتابة. وليست دراسة 
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وتقرأ الحاضر فى الماضى والماضى فى الحاضرء جمعا بين 
المحلية والعالمية» بين التاريخ الخاص والتاريخ العام. 


ب- "مواقف الفكر العربى من المتغيرات الدولية؛ 
الديموقراطية والعولمة" .)١1948(‏ وهى أصغر الموضوعات؛ 
محاضرة ألقيت فى عمان» وجمعت الردود والتعقيبات عليها. 
وتتطرق إلى بعض الموضوعات الجديدة فى الفكر العربى 
المعاصر مثل التحديث» وريح الشرق. فالتحديث قضية 
الجفيع:.والليزالبة 'تموذخ لهائ.ؤمع:ذلك. هناك «فحوق بحي 
ليبرالية السوق أى حرية سيولة البضائع فى نظم تقوم على 
الاقتصاد الحرء وليبرالية الفكر والنظم السياسية» حرية الفكر 
وديموقراطية الحكم. وهناك نموذج التجربة الأسيوية؛ 
التعد يك عن ادن لدو لو الستمتار ك العيو و نتيا 
الاقتصادى. 

و أكيو ا تعركن الدواسة للع لفحة: ومسحتقل: الذوتة 
القطرية. فالعولمة تقتضى إسقاط الحدود الجمركية» ونهاية 
سيادة الدولة الوطنية» وتنشيط القطاع الخاصء وتقوية 
مؤسسات المجتمع المدنى. والدولة القطرية مازالت متمسكة 


20527 


بسيادتها الوطنية وحماية صناعاتها الوطنية» والربة فى 
المشاركة فى السوق بالإنتاج وليس فقط بالاس تهلاك. فهل 
يستطيع العرب ذلك عن طريق إيجاد سوق عربية مشتركة 
وتعاون متبادل من أجل خلق سوق إقليمى يجمع الدول 
العربية والأسيوية فى مواجهة السوق الأوروبية المشتركة 
والسوق الأمريكية المتمثلة فى الشركات المتعددة الجنسيات؟ 
بل الفا فشان 

إن صاحب الثلاثية مازال يمثل واحداً من قوى اليسار 
العربى القومى الاشتراكى. ولم يتغير بتغير الأحداث؛ 
وبتحول الثورة العربية مائة وثمانين درجة أو سقوط النظم 
الاشتراكية فى المعسكر الشرقى. مازال يكتب المثقفين 
العرب» لا للمتخصصين ولا للعامة وإن ظهرت بعض 
المضبط اكات السعردة مل: اللاذنيةة؟ أى العلمانية! أ ريط بين 
المغرب والمشرق بالرغم من الدعوة العامة فى المغرب 
بالتمايز بين جناحى الوطن العربى وسوء استعمال مفهوم 


"القطيعة المعرفية" عن قصد أو عن غير قصد. تخرج من 


)١(‏ مواقف الفكر العربى من المتغيرات الدولية» الديموقراطية والعولمة 


صن 


2008 


جامعة القاهرة فى .١95٠‏ وعاش فى المغرب أستاذا للفلسفة 
فى جامعة الرباط. ثم عاد إلى المشرق أمينا عاما لمنتدى 
الفكر العربى فى عمان. وبعد عودته إلى المغرب عاد ثانئيا 
إلى قاهرة المعز سفيرا لجلالة ملك المغرب» يثشرى الثقافة 
العربية» ويدعم الأسرة الفلسفية» ويشارك فى جمعياتها 
الفلسفية» جمعا بين السفارة والفلسفة كما جمع الحكماء القدماء 
بين رياسة الملك ورياسة الحكمة» بين الملك والفيلسوف. 
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الفصل الثالث 
مفكقكيرون ععميون 


0 تكوين الفكر العربى الحديث (شبلى شميل) 
© هل يجوز القياس الحضارى؟ (فرح أنطون) 


2000 


تكوين الفكر العربى الحديث 
جدل الوافد والموروث 
الى شميل نموذجا 151١497 - 146٠-١‏ 


ولو أنت أعملت الرؤية لا الهوى 

لأدركت أن الدين لا صوت بل صدى الشميل 

أولا: مكونات الفكر العربي الحددبُ. 
الفكر العربى الحديث مسب لثلاثة روافد. الأول 
الوافد الغربى الذى انتقل إلى الثقافة المعاصرة منذ مائتى 
عام» منذ عصر الترجمة الثانى فى القرن التاسع عشر فى 
عصر محمد على وحتى المشروع القومى للترجمة!'). كان 
عصر الترجمة الأول فى القرن الثائنى للهجرة على يد أحد 
المترجمين النصارى حنين بن إسحق وإسحق بن حنين:» 
ومتى بن يونس ويحيى بن عدى وقسطا بن لوقا وابن زرعة 
)١(‏ مجمد جمال الشيال: البعثات التعليمية فى عصر محمد على. والمشروع 


القومى للترجمة أحد المشاريع الرائدة للمجلس الأعلى للتقافة بوزارة 
الثفافة»ء بجمهورية مصر العربية. 
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من اليونانية أو السريانية إلى العربية أو من الفارسية إلى 
العربية عند ابن المقفع ومسكويه بعد حلم المأمون الشهير 
الذى رأى فيه أرسطو فى المنام محاورا إياه فى اتفاق العقل 
والشرع وضرورة ترجمة أرسطو لنصرة الإسلام!'2. كانت 
الترجمة الأولى لبناء الحضارة بعد أن تم الفتح. حون إن 
الترجمة الثانية كانت لبناء الدولة الحديثة بعد أن ضعفت 
الخلافة وبدأ الدفاع عن الفتح ضد غزوات الأوربيين الجدد. 
كانت الترجمة الأولى من موضع قوة» فقد كان العرب 
فاتحين. فى حين تمت الترجمة الثانية من موقع ضعف» فقد 
كان العرب عشية الاحتلال بداية بالجزائر فى .١875١‏ وكان 
الغعرب قد سبقهم فى نهضة حديثة منذ ثلاثة قرون. وكان 
العرب بعد ابن خلدون قد انهوا الفترة الأولى لحضارتهم 
الذهبية منذ أربعة قرون. 

والثانى الموروث القديم الذى مازال حيا فى قلوب 
الناس» وأحد مكونات الثقافة الموروثة» ومتداخل مع الأمثال 
العامية وسير الأبطال والشعر. ويحضر الموروث النقلى مثل 


)١(‏ حسن حنفى: من النقل إلى الإبداع» مج ١‏ النقل ج؛ النصء الفصل الأول: 
الترجمة. دار قباءء الفاهرة ففدآل 
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القرآن والحديث والتفسير والسيرة والفقه أكثر من حضور 
الموروث العقلى النقلى» الكلام والفلسفة والأصول والتصوف 
الفلسفى. فى حين تغيب العلوم العقلية الخااصة:؛ الرياضية 
كالحساب والهندسة والفلك والموسيقى أو الطبيعية الطبيعة 
والكيمياء والطب و الصيدلة والمعادن والنبات والحيوان 
باستثناء ما وصلت إليه علوم السحر والطلسمات والتنجيم 
عوداً إلى الطب النبوى. وهو أعمق فى التاريخ» أربعة عشر 
قرناء وأوسع حضورآ عند العامة من الوافد الغربى»: الأحدث 
فى التاريخ» مائتى عام» وأضيق حضورا عند الخاصة. 
والثالث الواقع العربى الحديث وتحدياته من تخلف 
وتسلط وجهل وخوف ونفاق وادعاء. فالفكر العربى الحديث 
تعبير عن الواقع العربى الحديث7). ومنبره الصحافة: 


)١(‏ وهو ما سميناه الجبهات الثلاث: الأولى الموقف من التراث الفديم لإعادة 
بشاع العلومء علم الكلام ف "من العفيدة إل التثورة"., وعلوم الحكمة حي 
'من النفقل ال الإبداح” وعلم أصول الفقه فى 'من لقص الن الواقفع'”. 
وعلوم التصوف 0 'من الفناء إلى البفاء"» والعلوم التفلية في 'من النقفلك 
إلى العفل". والثانية الموقف من التراث الغربى وفيه: مقدمة قبي علم 
الاستغراب» قضايا معاصرة» فى الفكر الغربى المعاصر» وترجماته عن 
الفألسفة المسيحية م العصور الوسطى» وأسبيئو ز أ ولسنج وسارتر. 
والثالثة الموقف من الواقم وفيه قضايا معاصر ة» فى فكرنا المعاصرء 
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وليست المؤلفات العلمية المحكمة. وهى موضوعات متثائرة 
تم تجميعها طبقاً لمنطق التشابه والاختلاف. لا فرق فى 
جمهوره بين العامة والخاصة» بين هموم العالم وهموم 
المواطن('. ولا يوجد مفكر عربى حديث إلا وقد تكون فى 
هذه الروافد الثلاثة وألف فيهاء مجدداً الموروث القديم» وناقلاً 
الوافد الغربى» وواصفاً الواقع العربى الحديث7). 


البين والثورة فى مصرء هموم الفكر والوطنء حوار المشرق والمغرب 
(مع محمد عابد الجابرى)ء حصار الزمن. 

)١(‏ هموم الفكر والوطن ج؟ الفكر العربى المعاصرء رابعا: الواقع العربى 
المعاصرء دار قباءء القاهرة ١55/4‏ ص .5.١3- 44١‏ 

(؟) يتضح ذلك عند الطهطاوى. الموروث الفديم: نهاية الإيجاز فى سيرة 
ساكن الحجازء تاريخ العرب قبل الإسلام ... الخ. والوافد الغربى: 
تخليص الإبريز فى تلخيص باريزء وقائع تلماك. وسائر ترجماته من 
التراث الغربى. والواقع العربى: المرشد الأمين فى تربية البنات والبنين» 
مناهج الألباب المصرية فى مباهج الآداب العصرية» ومقالات الوقائع 
المصرية. وعند طه حسين الموروث الفديم فى إسلامياته ونقده الأدبى 
متل: الشيخان» الفتنة الكبرى» وحديث الأربعاءء والشعر الجاهلى. 
والوافد الغربى: مستقبل الثقافة فى مصرء دستور الاثينيين» قادة الفقكقر 
وترجماته عن الأدب اليونانى. والواقع العربى فى أدبه مثل:الأيام 
ومقالاته فى الكاتب المصرىء والمعذبون فى الأرض. وعند العقاد 
الموروث القديم فى إسلامياته وعبقرياته» والوافد الغربى فى: عقائد 
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ويصعب تطبيق ذلك التكوين الثلاثى على مؤلفات 
فيلى شميل تكلرا ١‏ للخل انتائحه: مقالات«صبخفية: فد 
كانت الصبحانة. مدر ١2‏ اللفكن العوين. كاك .صحافة راف 
لا صحافة خبر. وكان لكل تيار فكقرى بل ولكل جيل 
صبحانته!'!, نه حكرت له ثلكت مجموعاة: الأولى الحدء 


المفكرين» الشيوعية والإنسانية» فلاسفة الحكم فى العصر الحديثء لا 
شيوعية ولا استعمارء أفيون الشعوبء الحكم المطلق فى القرن العشرين. 
والواقع العربى: الإسلام فى القرن العشرين» حقائق الإسلام وأباطيل 
خصومه.ء ما يقال عن الإسلام. وزكى نجيب محمودهء الوافد الغربى فى: 
المنطق الوضعىء خرافة الميتافيزيفاء نظرية المعرفة» رسلء هيوم» نحو 
فلسفة علمية. والموروث القديم فى: جابر بن حيان. والواقم المعاصر 
فى كتبه الخمسة وعشرين تجميعا لمقلات الأهرام ابتداء من 'تجديد الفكر 
العربى" حتى "حصاد السنين" مرورا بقصة نفس» وقصة عقل. وعثمان 
أمين الوافد الغربى فى ترجماته ومؤلفاته عن ديكارت وكائط ورواد 
المثالية الألمانية. والموروث القديم فى الجوانية» والرواقية فى الإسلامء 
ومحمد عبده ورواد الإصلاحء والواقع العربى فى نحو جامعات أفضل 
...الخ. 

)١(‏ التيار الإصلاحى: "العروة الوثفى" للأفغانى ومحمد عبده "الأستاذ" لعبد 
الله الفشيع الو انبر 5"السقوب سترع» "العداو" ار تين ررضاء "اناير ا, 
'الشواي”ء "الثقوان اللسلنين اي "الدهزةء "لشفي" ااكفوان. البسلمينة: 
"اليسار الإسلامى" لحسن حنفىء بل ودائرة معارف متل دائرة معارف 
الفرن العشرين لمحمد فريد وجدى. التيار العلمى العلمانى: "الشفاء" 
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موضوعات شتى عمرانية طبيعية وعلمية وتاريخية وأدبية 


وسياسية وتقريرية وأنتقادية وفكاهية7). والجزء الأول هو 


لشبلى شميلء "الجامعة" لفرح أنطونء "المقتطف" ليعقوب صروف» 

"المجلة الجديدة" لسلامة موسىء "العصور”" لوسماعيل مظهر. والتيار 

الليبرالى: "الوقائع المصرية" للطهطاوىء "الجريدة" لأحمد لطفى السيدء 

'الشوافنة: لأسو غرة” لكين سين شكل: "الرضالة1 *القافسةا» "الكاكهبت 

المصرى” لطه حسين وأحمد حسن الزيات. والأمثلة على ذلك كثيرة. 
)١(‏ إعادة تصئيف المقالات طبقا لهذه الموضوعات العشرة كالاتى: 

أ- العلم: الحياة وأصلهاء الأدوار الجليدية» الفلك؛ المريخ معمل الحياةء 
الاجتماع الطبيعى والبشرىء كشكول طبيب» وصف التوبة فى القلب» 
لحس الأصابع» ظواهر لا تفسرء ماذا أكتب؟ القضاء المبرم فى اليد 
والقبلة والدرهمء إن من العلم لسحراء مناجاة الأحلام وقرع الأوهامء 
آيات العصر الميثولوجية» نفق أوليفرلودج. العالم بعد 6٠‏ سنة» رجال 
الغد. 

ب- الدين: الدين والحق؛ الزلزال غضنب الألهة» فى السماء؛ صدى النفوس» هل 
فى الوجود عالم آخر؟ ساعة فى الماضى؛ الدفن والمدافن؛ الإصلاح 
مخاطبة الأموات» كلمة هوة ولكنها حوة» القر ان و العمواخ: 

جح اللخلذق: حوادت وانكايه المر أذ والرجل» الاذكان والايناك» الفيق .والشي: 
وخ[ 

د- الاجتماع: الانتحار» شكوى المستاأجرين» بئس الإخلاصء؛ الحاجيات 
والكماليات» المريضء؛ حق لا طلب. 


ه- التعليم: التعليم العملى»ء ضحايا الجهل» حلم هو الحقيقة» علموهه لا 
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'فلسفة النشوء والارتقاء" ترجمة لكتاب "بشنئر" ويعلن فى 
النهاية عن الجزء الثالث. ويضم الثانى أربعا وسبعين مقالة 
ل و كو ضاف عر يذ تحتل قم نيا كما ل شارك فى 
القصر والطول(). وتتنوع الموضوعات بين العلم خاصة 
علوم الأحياء والطب والدين والأخلاق الاجتماعية والاجتماع 
والتعليم والاشتراكية والصحافة والسياسة والوطنيات 
والشرق. لا تلتزم بالترتيب الزمانى بل الموضوعى. قد لا 


تقسروهم2 أب ات ث. 

و- الاشتراكية: الاشتراكيون» الحزب الاشتراكى. 

ز- السياسة: سيادة الأمم ومستقبل الملوكء الفوضويةء القتل الاجتماعى» 
لطمة على خد العالم» كما تكونوا يولى عليكمء الأمم والحروبء أحناء 
وأتحاءء نظرة هامة فى مسألة عامة» إلى جريدة الوطن فى بيروت. 

ح- الصحافة: الجرائد فى الشرقء أم الجرائدء حرية الطباعة. 

ط- القضاء: إصلاح القضاءء القضاء على القضاءء حكم كانب» من أين 
ابتدئ» روزفلت والفضاء. 

ى- الشرق: انحطاط الشرقء» كتابنا. 

)١(‏ أطولها تاريخ الاجتماع البشرى (71ص) وأقصرها لا يتجاوز صفحة 
واحدة مثل: بيان ما أطوعه وما أطعمهء الزلزال غضب الآلهة» ضحايا 
الجهل» وصف النوبة فى الربو» إن من العلم سحراء نفق أوليفرلودجء 
إصلاح الفضاءء روزفلت والفضاءء الحاجيات والكماليات» وكل منها صفحة 


واحدة أو أقل. 
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تبدو جديدة تمامأ الآن بعد أن تغير الزمن. 

وتضم المجموعة الثانية 'كتابات سياسية وإصلاحية' 
خوونا بو لاون بهذا مور هه ركنا على عند امو وهات 
متميزة عن المجموعتين السابقتين. إذ تختقى تقريبا 
الموضيوهات» 'العلمية: الحيئية: و الفلسشحفية و الأفحة واتمصبدق 
الموضوعات السياسية خاصة اللامركزية العثمانية؛ ووضع 
لبنان وسوريا ومصر والشرق والغربء والحرية والاستبداد. 
والفوضوية» والسياسة والحرب» والإصلاح» والصهيونية7). 


)١(‏ ويمكن توزيع المقالات على الموضوعات العشرة الآتية: 

أ- الدولة العثمانية: شكوى وآمال» ملحق حول شكوى وأمالء» مسألة 
الأرضء تركيا الفتاة وتركيا العجوزء عبد الحميد فى نظر الطبء 
جمعية الشورى العثمانية» عضوية الشميل فيهاء جمعية الإخاء العربى 
العثمانى» ترشيح الشميل لمجلس الأعيان» رسالة العرب والأتراك»: 
أفضل الوسائل لأنها من السلطنة» دعوة إلى التمزيق» برقية الشميل 
إلى طلعت بكء السير إلى الأمامء أجهل أم جبن أم نفاق؟»: تحيتى 
وأمنيتىء الصفح أولىء» من أمير إلى سلطان» مصطفى فاضل باشاء 
وصية فؤاد باشاء كتاب مفتوح إلى والى بيروتء بعد الصلح 
اللامركزية» حزب اللامركزية العثمانى» اللامركزية كما يراها 
الشميلء موقف الأمة العثمانية اليومء بيان حزب اللامركزية» الإدارة 
العثمانية» برنامج حزب اللامركزية» رخصة تأليف اللامركزيةء 
مساوئ السيطرة التركية ومسئولية أورباء بيان جمال باشا عن شهداء 
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5 أسقيك بالوعد يا كمون» ما هى قصة بالوعد يا كمون؟ أين 
المبعوثان؟. 

ب- لبنان: أهكذا يكون الجند يا أهل لبنان؟ الخلاف بين اللبنائيين 
وقنصلهم فى الأرجنتين» كتابات لبنانية» المطالب اللبنانية والجرائد 
التركية» اللبنانيون محط آمالهم» لبنان ومتصرفوهء إلى جريدة الوطن 
فى بيروتء كتاب مفتوح إلى والى بيروت»ء الحاجة فى الإصلاح إلى 
الرجالء اللبئانيون وإصلاح وطنهمء ماذا فى بيروت؟ رحلة مباركة 
فى سبيل لبنان» جمعية الاتحاد اللبنانى. 

ج- سوريا: صدى المستشفى السورىء فيلسوف سورى وآراؤه السياسية؛ 
سوريا ومستقبلهاء أصخور أم صدور؟ خطبة زائرء إغاثة السوريينء 
نوريا اللنيةة الجائحة: 

د- مصر: المؤتمر الطبى المصرىء الفناة بعد 6٠١‏ سنة (قناة السويس)ء 
إطالة امتياز القناة» لويس الرابع عشر ومحمد على باشا. 

ه- الصهيونية: رأى الشميل عن الصهيونية» عمروا واستعمروا فالأرض 
ميراث المجتهدء الصهيونية وخصومها. 

و- الحرية: كتاب فوضوىء طبائع الاستبدادء الفييرى والشميل والكواكبىء» 
سيادة الأمم ومستقبل الملوك. 

ز- الاجتماع والسياسة: الترامواى رسول عزرائيل. الإصلاح الإصلاحء 
ما هو الإصلاح المطلوب؟ موقظات (الإعلان)» حلم هو أم حقيقة؟ 
(العلم) المدرسة الكلية وبروجرامها. 

ح- السياسة: النغولة فى السياسة» السياسة» أحرب أم سلام؟ خواطرى فى 
الكري: 

ط- الشرق: انحطاط الشرق الأدبى والعقلى» نحن وهمء نظرة فى أحوالناء 


2009 


وبعض الموضوعات متكررة مثل شكوى وامالء» اتحطاط 
الشرق الأدبى والعقلى» كتاب فوضوى. 

خم الميبرعة لالد ةا سين امار ترم 
موضوعات "حوادث وخواطر”"”, مذكرات الشميل أيضاء فى 
موضوعات عشرة تشبه إلى حد كبير موضوعات المجموعة 


الناندة ايل هها بعدن العنا رلك المكررة المشيورة هر 1 


دماغنا وهل ينظف؟ نحن وحكومتتناء اقلعوا الأشواك من بيثكم. 

ى- الغرب (أمريكا): رئيس جمهورية أمريكا والقضاءء رسالة إلى جمعية 
الاتحاد السورى فى نيويوركء التجنيس الأمريكى وحقوق الإنسانء» 
المستر روزفلت قاتل الوحشين» قصة رسالة الشميل إلى روزفلت. 

)١(‏ هذه الموضوعات العشرة هى: 

أ- نظرية التطور: الفرود ليسوا من طائفتناء الأستاذ هيكل وتهمة 
التزويرء رسالة شميل إلى أرنست هيكلء الطبء لزوم استعمال اليدين 
على حد سوىء كشكول طبيب» مذهب دارون ووجود الله. 

ب- الفلسفة: الفلسفة المادية حقيقتها ونتائجهاء الفلسفة والعلم والألمان 
والحربء الانتخاب الطبيعى وفلسفة الألمان فى المربء» الصامت 
المتكلم» الرجحان. 

ج- الدين: صدى النفوس ورجع الصدىء الله تعالى وإسماعيل صبرى 
وشميلء الله بين أمين الريحانى وجبرانء الله والعلم (أحمد شوقى). 
سوائح وتذكارات عن شميلء الحق أن يقالء وإنما الأرض له سكنء 
شبلى شميل وأسلوب المصارح. 

د- الأخلاق الاجتماعية: حوادث وأفكارء الجنايات والاجتماعء العمال فى 
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الفديم» فكرة الخير والشرء إلى صاحب مبحث اجتماعى» رد على ردء 
الاشتراكية الصحيحة المريضة»؛ مسألة قضائية» المخالفة والجدحة 
والجناحية. تباين المدارس فى التربية (رجال الغد)ء نشر التعليم وإطلاق 
حرية الفكر والفول. 

ه- المرأة: فتاة الشرق» شميل وقضية المرأة فى الشرقء؛ على من 
الننب؟ المرأة والتعليم والحجابء امرأة المستقبل» نشوء جامعة الزواج 
فى العائلة» بين الشميل والآنسة مى» رعب مى وطمانة لهاء إلى 
الساحرة إيزيسء وفاق (بالفرنسية)» إيزيس كوبياء إلى الشميل من 
الآنسة مى (ايزيس).» الشميل الشاعر (مى) حول كتاب الصحائف 
لمىء الصداقة والحوار بين الشميل ومى. 

و- الشعر والأدب واللغة: نحن الذين تقرأ اللغة العربية» تكلموا لغتكمء 
نفوس الشعراءء التحول فى الشعرء مقدمة فيجنيا فى أوليدء مثال فى 
فتجنياء :هر "الشمدك» غضننا حافظ وجزمة الشفيل* الماساة ابرق 
رواية تشخيصية» مداعبة بقالب روائىء» دفنس وخلوىء هذه اخرة من 
قرأ الشفيل. 

ز- الصحافة: حرية الطباعة وقائون المطبوعات». فوضى المطبوعات» 
الصحافةء جرنالوفونيا وجرثتالوفاجياء مستقبلها لهاء سابفة العرب فى 
استعمال الجرائدء الصين أم الجرائدء تفريظ للشفاء (خليل اليازجى) 
ذكزياكه الشنيرل مث مكلة السقام: 

ح- الوطن والحرب: الحنين إلى الوطن الأول» هذه المرب الجنونية. 
أسأمتنى حتى أسقمتنى» خاتمة الحرب» فون برنهاردى ورأس ألمانيا 
المنتفخ. 


ط- الأقران: رحلات لقاء مع برلين زملاء عثمانيين» الرحلة الثالثة إلى 
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وكثير منها صورة الشميل عند أقرانه من الأدباء والمفكرين 
والشعراء» وصورتهم لديه. ويفرد مقاللات خاصة للمرأة 
وتعوتهها الأنسة مى. ويس مجالا للحوار .مع الأقبران 
وصورته عندهم» ورحلاته؛ وعلاقاته بالحكام الوطنيين مثل 
رياض باشاء وتحيته للأدباء ورثاءاته لهم. وهناك بعض 


أورباء الرحلة الثانية إلى أورباء أرياح فرنسا من معرضها عام 
68 ترجمة تاريخ الجبرتى إلى الفرنسية» الشميل وأديب اسحقء 
الاحتفال بمترجم الإلياذة» شئ من الشيخ نصيف اليازجى2. شفئ من 
الشيخ إبراهيم اليازجىء جمال الدين الأفغانى فى نظر الشميل» الشميل 
فى خاطرات الأفغانى» فى حلبة الفكر والشعور (العقاد)؛ الشميل يرثى 
جرجى زيدان» الشميل ينعى ميخائيل مشاقة» رسالة من الشميل إلى 
اطي الريحانىء 0 حلبة الفكر والشعور (العقاد)ء مصطفى رياض 
باشاء المعارف ودو لتلو رياض يانشا ء وإخوته:- داثار ملحم شميل» 
قصيدة الدهرية (ملحم شميل)» ملحم إيراهيم شميلء أمين إيراهيم 
شميل. صورتهة عند أقرانه: الشميل فين ذاكرة تعوم أديب» مجئس 
(سركيس). 

ى- نحن والغرب: تبا لدهر رجاله صبيان كبارء مساء السبت فى شوارع 
بورتلائد أوريجونء بين الشميل والكاتب الأمريكى. 

1( وذلك مثل: حوادث وأفكارء فكرة الخير والشرء استعمال اليدين على حد 
سوى» كشكول طبيب. 
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الجقالات لست ون وحبعة ين رنود هاده مان مض واكك 

ونظرا لعدم وجود وحدة للعمل فإنه يصعب تطبيق 
تحليل المضمون. ومع ذلك يمكن ذلك على ثلاث وحدات: 

أ- المقال مقال لمعرفة جدل الوافد والموروث فيه 
بالرغم من قصرهء وتناول أكثر من مقال لموضوع وأحد. 

ب- العمل على اعتبار أن المجموعات الثلاثة تمشل 
أعمالاً تم تجميعها بواسطة المؤلف نفسه بناء على وحدة 
تعر اق عو اول رمات ل ريه فيه 
وعلمية وتاريخية وأدبية وسياسية تقريرية وانتقادية فكاهية". 
وى سي بطرت وت ات سه 
وإصلاحية". 

ج- الإنتاج الفكرى كله باعتباره وحدة واحدة لمعرفة 
حجان وان لمر رت فى استري الكرى اسير 

ويمكن تطبيق تحليل المضمون فى الوحدات الثلاث 
والانتهاء إلى نفس النتيجة أولوية تمثل الوافد على تنظير 
الموروث وهو النوع الثانى فى التأليف طبقا لمراحل التحول 


1( وذلك مثل كلما خمدت زادها عد الفضد صادق الجيزاوىء 
ج45-1794/8. المرأة والرجل وهل يتساويان» رد ج١/ه١٠/1177.‏ 
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'من النقل إلى الإبداع" فى الفكر العربى الحديث فى علاققه 
مع الغرب الحديث(!). 

وإذا كان التأليف يتم طبقا لجدل الوافد والموروث فى 
ستة أنواع أدبية فإن المقالات التسع وستين التى تكون الجزء 
ارد ع عجوو عات شيك الاقف من تر ريعي 6 د ا 


)١(‏ هى مراحل ست طبقا لمراحل التحول من النقل إلى الإبداع فى علوم 
الحكمة القديمة: أ- تمثل الوافد. ب- تمثل الوافد قبل تتنظير الموروث. 
ج- تمتل الوافد مع تنظير الموروث. د- تنظير الموروث قبل تمثل 
الوافد. ه- تنظير الموروث. و- الإبداع الخالص. انظر: من النقل إلى 
الإبداع مج ", التحول ج8. التأليف. ج" التراكم. 

)١(‏ أ- تمثل الوافد :)٠١(‏ المرأة والرجل هل يتساويان؟ القتل الاجتماعىء 
كتاب فوضوىء إن من العلم لسحراء ظواهر لا تفسرء مناجاة الأحلام 
وقرع الأوهامء مخاطبة الأموات» نفق أوليفرلودجء» ساعة فى الماضىء 
آيات العصور الميثولوجية» العالم بعد ٠٠0‏ سنة (أو امتياز قناة السويس 
وحقوق مصر). 

ب- تمثل الوافد قبل تنظير الموروث (4): حوادث وأفكارء الحياة وأصلهاء 
الأدوار الجليدية وتأثيرها فى الإنسان» الاجتماع البشرى أو العمران؛» 
تاريخ الاجتماع الطبيعىء القضاء على القضاءء الاشتراكية؛ نظرة هامة 
على مسألة عامة» المريخ أو معمل الحياة. 

ج- تمثل الواقع مع تنظير الموروث (4): كشكول طبيب» إحناء وأنحهاءء 
انحطاط الشرق الأدبى والعلمى» شواغلء الأمم والحروب» أبات ث» 
التعليم العلمى» هل فى الوجود عالم آخر؟ 
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أ- تفئل الوافدء وييدى .فى :مورضوعات مساواة الواة 
بالرجل والعلم والحروب والفوضوية والأحلام ومخاطبة 
الأموات والعمران والأساطير وهى الموضوعات الجديدة 
التى أتى بها الغرب. 

ب- تمثل الوافد قبل تنظير الموروث. ويضم أيضا 


د- تنظير الموروث قبل تمثل الوافد (4): القرآن والعمران» حول مقالتىء 
الاذكار والايئناث» رجال الغدء ماذا أكتب؟ أرق ليلة» صدى النفوس 
ورجع الصدىء علموهم ولا تفسروهم. 

ه- تتظير الموروث :)١8(‏ ماذا أقرأ وماذا أرى؟ رأى وقالء الرجل 
والمرأة وهل يتساويان؟ الفضاء على القضاءء فكرة الخير والشرء 
المريضء الانتحارء حلم هو الحقيقة» الزلزال غضب الآلهة؛ القضاء 
المبرم فى اليد والقبلة والدرهمء ضحايا الجهل أو الإنسانية المظلومة» أم 
الجرائدء الجرائد فى الشرقء إلى جريدة الوطن فى بيروتء» من أين 
ابتدئ؟ الحاجيات والكمالياتء حرية الطباعة وقائنون المطبوعاتء الدفن 
والمدافن وعلامات الموت. 

و- الإبداع الخالص (5 :)١‏ بمعزل عن الناس أو حلم فى اليقظة أو يقظة فى 
الحلمء الاشتراكيون» الاشتراكية» الحزب الاأفتراكى على المبادئ 
الطبيعية» وكما تكونوا يولى عليكم (تركيا الفتاة وتركيا العجوز)ء سيادة 
الأمم ومستقبل الملوك» لحس الأصابع» كتابناء حكم كاذب» إصلاح 
القضباعه يسن الكلتحن» الدين :: الحق» تمقون المسنتاخورية وسيدا 
العرض والطلبء» حق لا صلف وواجب لا رحمة. 
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موض وهات علفنة فل احيل الحيجاةة و الأدوار الحليذية 
والمريخ» وموضوعات اجتماعية مثل الاجتماع البشرى أو 
لسرن و متيام الفبستى :و التعناء و الجر كي 

ج- تمثل الوافد مع تنظير الموروث. ويضم أيضا 
لت 12 لعي رنطايية ين أضيية ترك 
العلمى» ودينية مثل الوجود وما وراء المحسوسء» وسياسية 
مثل الحروب» وحضارية مثل انحطاط الشرق. 

د- تنظير الموروث قبل تمثل الوافد. وتظهر 
الموضوعات الموروثة مثل القران والعمران» والدين كصدى 
للمجتمع» والعلم الحرء والرجل والمرأة قل بعض 
موضوعات الو افد. 

سد تطير الموزوت. ورهن أكثير الأنواع الأابية 
حضوراً على عكس ما هو شائع فى غلبة الوافد عليه. وهى 
مو كبويعات: مساواة: الموأة يالوحل وقضبيا" التطباء والخكير 
والشر والانتحار والطب الشعبى والدين الشعبى والموت 
لجان .2 لمحن 

و- الإبداع الخالص. وهو ثانى الأنواع رآ بعد 
تنظير الموروث. ومعظمه فى النقد الاجتماعى السياسى فى 
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اللنكر اكوتاتن لقنو اكدين بو الهد الاتتزاقى مها فال اس 
أن الاشتراكية ليست وافدة بل نتاجأً طبيعيا للمجتمع؛ ونقد 
النظم السياسية التى تعبر عن الوضع الاجتماعي المتأخر 
وبعض المسائل الاجتماعية مثل ارتفاع إيجار المساكن وفساد 
القضاء ولحس الأصابع كاحة سات الأمز اطع ةلذ بعكن 
المسائل الوطنية مثل امتياز قناة السويس. 

وى المجدوهة الناكرة "كنا ا كرورداننوة و العامة رالى 
الإبداع الخالص فى المقدمة مما يدل على التنظير المباشفر 
للواقع» ثم تنظير الموروث مما يدل على الطابع المحلى 
للفكرء اللامركزية العثمانية وتطبيقها فى لبنان وسوريا ثم 
بانن: تمل الوافد بعد ذلك فى موضوعح سنة الفحاة فد 
العمران البشرىء» وسيادة الأمم واستلهام مبادئ الثورة 
الفرنسية!!). والبعض منها مكرر من المجموعة الأولى7). 


)١(‏ أ- تمثل الوافد (9): شكوى وآمالء» كتاب فوضوى 1448» التجنيس 
الأمريكى وحقوق الإنسان» ما هى قصة رسالة شميل إلى روزفلت؟. 
اللامركزية كيف يراها الشميل؟ اقلعوا الأشواك من بينكم. 

ب- تمثل الوافد قبل تنظير الموروث (5): انحطاط الشرق الأدبى والعلمى؛ الفييرى 
وشميل والكواكبى» المؤتمر الطبى المصرى؛ أحرب م سلام؟ موقفظفات 
فيلسوف سورى وأراؤه السياسية لويس الرابع عشر ملك فرنسا ومحمد على 
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ج- تمتل الواقم مع تنظير الموروث :)١(‏ عبد الحميد فى نظر الطبء 
المستر روزفلت قائل الوحشين. 

د- تنظير الموروث قبل الوافد :)١(‏ لبتان مثل المملكة كلها. 

ه- تنظير الموروث :)١7(‏ مسألة الأرمنى» الحق يعلوء العفو من شيم 
الكرام» إلى نقولا أرقشء حلم هو الحقيقة» جمعية الشورى العثمانية. 
رسالة إلى جمعية الاتحاد السورى فى نيويوركء خطة زائرء الخلاف 
القائم بين اللبنانيين فى الأرجنتين وقنصلهم على أوراق الجنسية» سوء 
التفاهم» التساهلء نظرة فى أحوالناء أفضل الوسائل لإنهاض الس لطنةء 
بيان لابد منه (قصة تأليف حزب اللامركزية)» أصح الصحيح وانقطع 
الرجاء؟ الحاجة فى الإصلاح إلى الرجال» من قبضاى القلم إلى 
قبضايات السيفء. ماذا فى بيروت على ذكر الحادث الأخير فيها؟ 
أصخور أم صدور؟ نمر يبكى والشميل يزمجرء برقية الشميل 
الاحتجاجية» بيان جمال باشاء إلى جريدة الوطن فى بيروتء الإصلاحء 
الإصلاح» الإصلاح. ملحق استطرادى حول رسالة شكوى وآمال 
157 من أمير إلى سلطان :١4575‏ مصطفى فاضل باشاء وصية فؤاد 
باشاء كتاب مفتوح إلى والى بيروت. 

و- الإبداع الخالص :)25١(‏ التراموى رسول عزرائيلء تركيا الفتاة وتركيا 
العجوز (كما تكونوا يولى عليكم)» احتلال أم تضليل؟ استدراك» وهل 
يرجى فوز؟ طبائع الاستبدادء السير إلى الأمامء أجهل أم جبن أم نفاق؟ 
أهكذا يكون الجندى يا أهل لبنان؟ النفولة فى السياسة» وهذا الوحل ومن 
ذاك المطرء السياسة» ما هو الإصلاح المطلوب؟ رئيس جمهورية 
أمريكا والقضاءء تحيتى وأمنيتى» سيادة الأمم ومستقبل الملوك؛ الصفح 
أولى» المدرسة الكلية وبروجرامهاء عضوية الشميل فى جمعية الشورى 
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وى الممنو ع الذالنة بحسو انق وسو نان كرات 
الدكتور شبلى شميل" يتقدم تنظير الموروث ثم الإبداع 
علض ينها يذل خلى ان التررووكه لف راوية فم االحضنوار 
قبل الوافد. ثم يتعادل تنظير الموروث قبل تمثل الوافد وتمثل 


العثمانية» جمعية الإخاء العربى العثمانى» النظام والرجالء: رسالة 
العرب والأتراك؛ دماغنا هل ينظف؟ بعد الصلح (اللامركزية هى 
الحل)؛ نحن وحكومتناء موقف الأمة العثمائية اليوم - خطاب فى لجنة 
حزب اللامركزية» بيان حزب اللامركزية الإدارية العثمائنى» برنامج 
حزب اللامركزية الإدارية العثمانى» أين المبعوثان؟ صدى المستشفى 
السورىء أسقيك بالوعد يا كمون» ما هى قصة عالوعد يا كمونء 
المطالب اللبنانية والجرائد التركية» اللبنائيون ومحط أمالهمء لبنان 
ومتصرفوه. لبثان لبنان لبنان» لبنان سويسرا الشرق (لبنان الجميل لبنان 
المشوه ومطالب اللبنانيين النافعة)» اللبنائيون وإصلاح وطنهمء دعوة إلى 
التمزيق» رحلة مباركة فى سبيل لبثان» سوريا ومستقبلهاء دعنا فى 
جهلنا يا حضرة العالم ودع علمك لبلادك (العالم بعد "١‏ سنة أو امتياز 
قناة السويس وحفوق مصر)ء إطالة امتياز الفناة» جمعية الاتحاد اللبنانى» 
إعانة السوريين (سوريا المعذبة الجائعة)» موقف الشميل من الحركة 
الصهيونية ونشاطها الاستيطانى (رأى شميل فى الصهيونية)» عمروا 
واستعمروا فالأرض ميراث المجتهدء الصهيونية وخصومهاء خواطرى 
فى الحرب. 

)١(‏ مثل: انحطاط الشرق الأدبى والعلمىء تركيا الفتاة وتركيا العجوز (وكما 
تكونوا يولى عليكم). 
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لواف قن اطي الور وات ينا ل الحا عن الم الحمة رن 
المضدوين :فى الأولوية: والتعادل بين الاثنين دون صراح 
الأولوية هو الأقل7') وفى ترجمة قصيدة غربية نظما يتعادل 


)١(‏ أ- تمتل الوافد (5): الاشتراكية الص حيحة؛ أزمة الحرب الكبرى 
ومأساتهاء خاتمة الحرب» فون برتهاردىء رسالة الشميل إلى هيكل 
(بالفرنسية)» الانتخاب الطبيعى. ب- تمثل الوافد قبل تنظير الموروث 
:)٠١(‏ حوادث وخواطرء حوادث وأفكارء الرحلة الثالثة إلى أورياء 
الرحلة الثائية إلى أورباء نحن الذين نقرأ اللغة العربية:؛ الجسم 
الاجتماعىء مداعبة» الفلسفة والعلم والألمان والحربء المأساة الكبرى. 
ج- تمتل الوافد مع تنظير الموروث ("): مثال فيجينيا فى أوليدء تباين 
المدارس فى التربية» الصين أم الجرائد. د- تنظير الموروث قبل تمشل 
الوافد (9): شميل يتذكرء أرباح فرنسا من معرضها عام ١845‏ وخسائر 
مصر بسبب الحوادث العرابية 84487١ء‏ جمال الدين الأفغانى» 
المرأة والتعليم والحجاب» صدى النفوس ورجع الصدىء, نشوء جامعة 
الزواج والعائلة» مجلس الشميل. ه- تنظير الموروث :)١5(‏ تبا لدهر 
رجاله صبيان كبارء تاريخ الجبرتى وترجمة الفرنسوية» الشميل وأديب 
اسحقء إسماعيل ورياضء شميل ومصطفى ورياضء المعارف ووزارة 
دولتلو رياض باشاء الاحتفال بمترجم الإلياذة» الشيخ ناصيف اليازجىء 
الشيخ إبراهيم اليازجىء فتاة الشرقء أثار ملحم شميلء قصيدة الدهرية. 
نفوس الشعراءء التحول فى الشعرء كشكول طبيب» رعب مى وطماأنتى 
لهاء إلى الساحرة إيزيسء» مروضتىء الشاعرء فكرة الخير والشرء الحمق 
أولى أن يقال» الرجحانء الفلسفة المادية حقيقتها ونتائجها. حول كتاب 
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نيا '' الو افق جو العو ر :وينم ويكميييا: لكر الك لمق رت الي 
الشميل بل من حديث رفاقه عنه('). وطرح مسألة قضائية 
تعريف المخالفة والجنحة والجناية ورد عليه فى "المقتطف" 


الصحائف لمىء فى رثاء جرجى زيدانء رسالتان إلى الريحانى» نص 
بيكافل مقاقةهككورات ون مجلة القناء لحي إسزاهم كفل - 
الإبداع الخالص :)١١(‏ جرنالوفوبيا وجرنالوفاجياء على من الننب؟ لزوم 
استعمال اليدين على حد سوىء الجنايات والاجتماعء العمال فى القفديمء 
مجاراة الارتقاء» وإنما الأرض له سكنء إلى صاحب مبحث اجتماعىء 
ريطو تطيق الى الوظن لازن فورض التظيو عاك جرية الطباعة 
وقائون المطبوعات. 

)١(‏ ومجموعها حوالى )4١(‏ مثل: شميل فى خاطرات الأفغانى: الشميل وقضية 
الإو تال اتوم ا زر اانا عي والتابلمو ايز الى بوريصيةة الشمرن شين 
ذتوزا ف ظاتمؤسن :هودع شررة الشهو مضنا بحافظ. وحضعة "الشفل 4 اله نيف معني 
الريحانى وجبران؛ بين الشميل ومىء 166016111861012 » من مى إلى 
لوسيرف؛ سوائح وتذكرات» تكلموا لغتكم؛ الصامت المتكلم؛ الله والعلم؛» من 
كوو الال وك :4 مساع: الشيت» المايناة الكيو فقون بررتيا دق هذه اخرزة من 
يقرظ الشميل؛ الشميل فى ذاكرة نعوم أديب» القرود ليسوا من طائفتناء بين 
الشميل والكاتب الأمريكىء؛ دفئيس وخلوىء الأستاذ هيكل- -وتهمة التزويرء 
رسالة الشميل إلى هيكل؛» رد على ردء مذهب دارون ووجدد الله الصداقة 
والحوار بين الشميل ومىء الشميل وأسلوب المصارع فى حلبة الفكر والشعورء 
جويةة "اورم سا 1 النويية قلن : الشمه ار انهو لقع انعم رسن وفيا 
فويحات)فاكفة سام "تذوة:سيلتد يذنان فى القاقق8). ان 51 الفح تقل فسانوق 
المطبوعاتء أمين إبراهيم الشميل. 
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محمد توفيق وأمين شميل وجبرائيل كحيل. فللشميل السؤال 
وللثلاثة الجواب. والبعض من كتاباته بالفرنسية مثل رسائله 
إلى نمىن, زيادة وهيكل. 





من حيث المبدأ لما كان شبلى شميل رائد التيار العلمى 
العلمانى فى الفكر العربى الحديث فإن تمثل الوافد يغلب 
تنظير الموروث بطبيعة الحال. فالغرب نموذج ومصدر 
للعلم» وأساس التقدم وأمل المستقبل. فى حين أن الموروث 
ولى وانقضىء» وعفى عليه الزمن. وهو نوعان: الموروث 
الدينى والموروث الشعرى. 

والواقع أن ذلك غير صحيح نظرا لغلبة الموروث على 
الوافد. ففى الحزّع: الأول -من. مجموعة كتابات: شبلى شميل 
يغلب الموروث الشعرى والأدبى على الموروث الدينى؛: 
ويستشهد بالشعر العربى أكثر من الاستشهاد بالآيات القرآنية. 
وقتفيه الكشائية النتووة تنام الامة حفيت :و اح 


)١(‏ الجزء الثائى من مجموعة الدكتور شبلى شميل سيشار إليه باعتباره 
ج١ء‏ وحوادث وخواطر ج". وكتابات سياسية وإصلاحية جل ". 
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فمن الفلاسفة العرب يتقدم بطبيعة الحال ابن خلدون 
نموذج عالم الاجتماع القديم الحديث» بدأ العلم الاجتماعى من 
التاريخ كما بدأه أبقراط من الطب» ثم محمد بن زكريا 
الرازى العالم الطبيب» القديم الحديث» وقراءتهما من منظور 
الفلسفة المادية» ثم ابن سينا والغزالى أنصار الفلسفة 
الإشراقية. ومن المتكلمين يذكر الشهرستانى فى كتاب "الملل 
والنحل"» ومن المؤرخين أبو الفداء ومن المصلحين الأفغانى 
ومحمد عبده ورشيد رضا. ومن رواد النهضة أحمد فارس 
الشدياق وسركيس ونقولا رزق» وجرجسء وإلياس فياض 
وسليم وعلى يوسف. ومن الأنبياء يذكر موسى وعيسى 
ومحمد. ومن الصحابة أبو بكر وعمرء ومن الملوك 
والزعماء المنصور ومحمد على الكبير والمهدى بظل 
المرحان اووس اقياء باد و العاته العدر ى فى العنديات 


ويوجد فى الجزء الأول 7/8 شاهدا شعرياء 7 آية قرآنية. وذكر لفظ 
الفران اثنا عشرة مرة. 

)١(‏ ابن خلدون (5)ء الرازى (©)» ابن سيناء الغزالى» المنتصورء موسىء 
محمد (©)» أبو بكرء الشهرستانىء عيسىء سركيسء نيقولا رزق »)١(‏ 
ابن سيناء أبو الفداء الأفغانى» ابن صعصعة» على بن جهمء الخازن» 


محمد عبدهء رشيد رضاء طنئيسان بن حرب» الشدودى» إلياس فياضء» 
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ويعطيه لقب ملتون الشرق الذى جمع بين الشعر والحكمة؛ 
بين الأدب والفلسفة» بين الجمال والفكر. ويذكر له رسالة 
الغفران» ثم حافظ إبراهيم شاعر النيل والناس والمجتمع» ثم 
أبو تمام من القدماء ثم المتنبى والبحترى والحريرى وأحمد 
شوقى من شعراء البلاط. 

وبالرغم من انحطاط الشرق إلا أن الشميل يذكر 
أنوشروان وبهرام بن بهرام وكسرى من ساسة الفرسء» 
والبوذيين من الهند» وكيلوباترا وفرعون من مصرء 
ومتوشالح من التوراة» وهانيبال من أفريقيا» وزنوبيا من 
تاريخ العرب القديه7!). 

وفى المجموعة الثانية يغلب الموروث على الوافد على 
عكس ما هو شائع من غلبة الوافد على الموروث7). يغلب 


ابن داودء أحمة فارس الشدياق» عل يو سفا»ء سليم» جرجس » محمد على 
الكبير (١)ء‏ الأدباء: أبو العللاء المعرى (): حافظط إبراهيم (؟)ء أو 
تمام (؟)» البحترىء أحمد شوقىء» الحريرىء المتتبى .)١(‏ 

)1( هانيبال» كسرى (١)ء‏ أنو شروان» بهر آم بن بهرأمء البوذيون» كليوباتراء 
3اوساء رقا جنر عون 

)1( تبلغ كه ارخاوت ل الموروث )١(‏ إحالة بالإضافة إلى خمسين علم 
من المحكوم عليهم بال عدام عام تت لان نصفهم سياسيون واللصف 
الآخر مفكرون وأدباء على النحو الآتى: السلطان عبد الحميد (4).: 
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الموروث الشعرى والسياسى على الموروث الدينى 
والفلسفى7'). ولم يظهر القرآن على الإطلاق. والقرآن الحر 
كليوباترا مرة واحدة. 

وتظهر البيئة المحلية العربية من خلال بعض أسماء 
الأعلام مثل أبات باشا الذى رد على ملاحظات الشميل على 


المؤتمر الطبى المصرى وعدم وكورة مهدو دن كن ضباق 


مصطفى فاضل باشا (4)» إبراهيم سليم النجارء سركيسء» رشيد رضا 
(4)» السلطان عبد العزيزء إبراهيم باشاء محمد علىء فارس نمر ("))» 
أحمد فتحى زغلولء, أمين رسلان» محمد عبدهء محمد (الرسول) .)١(‏ 
بورصلىء الشهرستائى» عمر بن الخطابء اسكندر شاهينء عبد الله 
جودتء الكواكبى» يوسف الخازنء آبات باشاء تيمورلنكء نقولا أرقشء» 
رفيق العظمةء حافظ إبراهيمء إسماعيل باشاء شوكت باشاء مى زيادة. 
كامل :نا قناء. الات بلك جما ناشاه غيالكرن لحلل #«يوسنت كا فل 
فهك :دروكا نا دك لع قدا طدا الاب 

)١(‏ وهو حديث "الدين النصيحة لله ورسوله ولكافة المسلمين وعامتهم" 
ج5/8". والفرآن الحر مثل: إذا خلوا إلى شياطينهم قالوا إنا معكم إنا 
تكن مشتهز تون بحت ١‏ 111. 

(0) ج47/8. 
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وقد رشحه نقولا أرقش ليكون عضوا فى مجلس الأعيان(". 
ويستشهد بتشبيه رشيد رضا من المعلقين الامال على 
الدستور بمن رأى قوما يتغنون بأمر عمر وتغنى م ثلهم. 
وكان محمد عبده يريد مكنسة للتعليم الأزهرى حتى يقضى 
عليه لصالح التعليم الجديد. 

ويقارن محمد على بلويس الرابع عشر والإس كندر 
الأكبر. ويغلب السياسيون مثل السلطان عبد الحميد بل 
والأنبياء مثل موسى وعيسى ومحمد والقواد مثل تيمورلاتنك 
من أجل تطبيق نظريات الطب الفزيولوجى والنفسى 
عليهه7'). فقد استطاع السلطان عبد الحميد الحكم مدة طويلة 
لذكائه ودهائه السياسى. ومع ذلك كان يسير وراء هواجسه. 
كانت نف الاك يده كيك سا ميك يرك القمر و على 
أسباب مرتبطة ببنائه النفسى والفزيولوجى. وقد حارب عبد 
الحميد حركة التنظيمات وتأليف الجمعيات مثل الجمعية 
الإصلاحية التركية العربية بزعامة الأمير أمين رسلان 
وجمعية الشورى العثمانية التى تأسست عام ١851‏ وكان من 


ل ل اع 
(0) جدازرماء-. و/ 710/1 21//175/1 1-خ 4 71/149/159/1. 
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أعضائها محمد رفيق العظم ورشيد رضا وأطلق عليها اسم 
الجمعية الفاسدة. وكان من أهدافها جعل اللغة العربية اللغة 
المشتركة للدولة العثمانئية وليس التركية. وقد أيد سليم 
البستانى هذا الاتجاه. وكان أمين رسلان قنصل لبنان فى 
الأرجنتين. عهد إليه الشميل بتسوية الخلاف حول أوراق 
الجنسية للبنائيين فى المهجر. ووصف سليم سركيس بأنه 
مروض الوحوش» وحوش المال مثل روزفلت. وكان فارس 
نمر أيضا من دعاة الإصلاح فى سوريا والشرق7). 

رن ريك ند شع اش خط حون نكيل ار ياك 
لإنهاض السلطنة. وهى ثلاث: الرجال بالعلم» والتربية 
والمال بالموارد» والوقت وعدم إضاعته. وعند فارس نمر 
هى السلطنة إلى الحكومة والأمة. ووسائل إصلاحها مادية 
وأدبية» والمال والعلم بالإضافة إلى تربية الحاكم 
والمحكوء(7). وكان صديقه إبراهيم سليم النجار يوهمه بالثقة 
فى الحذرية. 

وتكثر أسماء أمراء الأتراك وولاتهم مثل إسماعيل باشا 


,.11-7 9/7 7/14/8508 ج9/8ه‎ )١( 
(؟) جل177/8.‎ 
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الذين أرسل إليهم الشميل طلب تأسس حزب اللامركزية: 
وشوكت باشا الصدر الأعظم الذى طالب أيضا بالإصلاح.: 
ومع كامل باشا الصدر الأعظمء وطلعت بك ناظر الداخلية؛ 
وجمال باشا وشهداء ,»١1١6‏ وعبد الكريم خليل. ولم ينس 
الول الغر اذ فى بحداقة» ور اسل عى. ياذة: كار انيدل 
السلطان عبد الحميد» ومصطفى فاضل وإيراهيم باشا 
والسلطاق يق العر فز وتوسفيه كاملل وسيعة الله نانيا نو أحية 
فتحى زغلول وإلياس باشا وطوسون باشاء وعبد الحكيم باشا 
وَقق اذ ناشا وو شيد بكر تيسن ناذدى. المنتد ين الادنى » وو فيبق 
وحقى العظم من أشراف الشام وغيرهم ممن حكم عليهم 


بالإعدام غيابيا أو حضوريا("). 


)١(‏ حكم بالإعدام غيابيا على: رفيق وحقى العظمء رشيد رضا الطرابلسىء 
داود بركات رئيس محررى الأهرامء فارس نمر رئيس تحرير المقطمء 
شبلى شميلء خليل مطرانء إبراهيم النجارء جورج عبد المسيح من 
المقطمء جبرائيل أصغرء نجيب عازورى» جورج وعزيز بحرىء أمير 
خليل أبو اللمع» خليل بولاذء أمين البستانى» يوسف البستائى» حبيب 
البستانى» فيلى شيحاء نجيب قطان» نجيب قريصاتىء» جان عبيد» نجيب 
تقناجة ل عر رورى» تعية اللذ بغافيه وال بغ مال للف الله 
يوسف كحيلء الشيخ يوسف الخازن» جورج خيرء رشيد قهاطء أمون 
ملحمة» خليل مشاقة» يوسف سمعان صدناوىء إلياس صيثى رناتيرى» 
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وفى المجموعة الثالثة يغلب الموروث الشعرى والدينى 
على الوافة 'العلصى و ارالين !"تمن العو رويك الادبسى 


أمين الريحانى وإبراهيم ثم جبران خليل جبران. ومن 
الموروث العلمى صابر بسيط» أحمد زكىء اليازجى. ثم يتقدم 
الموروث على الفكرى عند الأفغانى. ثم يبرز الموروث 
الأدبى من جديد عند اسكندر الخازندار والمعرى» وناصيف 
اليازجى» وفارس نمر. ثم يتداخل الأدباء والمفكقرون 
والسياسيون والأمراء والسلاطين مما يكثشف عن تفاعل 
الحياة الأدبية والسياسية والفكرية. فالأدباء سياسيون. وأقلهم 
الفلاسفة مثل: ابن :سينا ثم ابن رشد7"). 


سليم شميل» يوسف حبيب زنانيرىء إلياس زهارء الفونس زيدية» فؤاد 
الخطيب الشامىء قسطنطين بنىء عبد الحفيظ محمود الحسنء عبد الغنى 
العربى» حسن حمادء عمر حمد. وبالئفى المؤبد على رضا الصلح 
ورياض الصلحء أسعد حيدرء حسين حيدر. ونفذ الحكم بالإعدام على 
عبد الحكيم الخليل» سليم الأحمد عبد الهادىء محمد محمود المحمصائيى» 
محمود العجمء نور القاضىء عبد القادر خرساء على الأرمنازى» نايف 
نلوء مسلم عابدين» صالح حيدر. وحول الحكم بالإعدام إلى السجن المؤبد 
لكبر السن على حافظ اليافى» سعيد الكرمى ج؟/١١177-7.‏ 

)١(‏ يذكر الموروث حوالى )٠٠١(‏ علمء ومن الوافد حوالى (47) علم. 

(؟) الموروث: أمين الريحانى (١١)ء‏ جبران خليل جبران :)٠١(‏ صابر 
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واليونان والأتراك والفرنسيين والألمان الذين يعملون فى 


بسيطء أحمد زكى (4). الأفغانى (4)» اسكندر الخازندارء سليم سركيس 
(4)» المعرىء طائيوس عبده (7)» نصيف اليازجى (1)» البرئنس حليمء 
الخديوى إسماعيلء رياض باشاء ناصيف اليازجى (©)» فارس نمرء 
إسماعيل باشاء صفوت» أدوارد فان دايك (كورنيليوس) (5)» أحخمد 
فارسء السلطان عبد الحميدء قاسم أهفة 4 أديت اسحق :.)١(‏ ابن سينئاء 
محمود أفندى طاهرء صالح أفندى» غرانت بكء إسماعيل صبرىء محمد 
عبدهء اليازجى الأكبرء حافظ ابراهيم» جورجى زيدان» ميخائيل مشاقة, 
الفريد ملحمء عيد شميل (5). ابن رشدء حمدى باشاء صالح ازميرىء» 
ادوراماسيسء» فرسنجىء فيظىء نعيم بكء بابيان» جوهرء محمد ظطاهر 
لبيب» عنترةء نوبار باشاء السلطان عبد العزيزء رئيف خورىء عرابى» 
عزيز كحيلء جبرائيل كحيلء. المطران دريان»ء محمد علىء شفيق 
منصورء عبد القدوسء فارسء إيزيسء الغزالى» رشيد رضاء أبو نواسء» 
بنو العباس» يعقوب صروفء إبراهيم الكفروتى» مى زياددةء حفقفى 
ناصفء باحتة الباديةء الزهاوىء عفيفة الشرتونىء» نصرى موسىء 
الأعشى» الحطيئة» إسكندر عمونء السلطان محمودء عبد الرحمن 
البرقوقىء فريد بيازغلىء داود عمون» محمد مسعودء على يوسفء. 
اخنوخ فانوسء بطرس البستانى» خليل سعادة» بشارة زلزلء» نجيب 
مترىء تيمورلنكء جنكيز خانء؛ حنا سمعانء» الأخطلء الفرزدق» صبرى 
باشاء على الشهابى .)١(‏ 
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نوبار باشاء أدورامسيسء بابيان» فرسنجى» فريد بيازغلىء: 
أبوستوليدى. ومن الأجانب متل جرانت بكء إدوارد فان دايك 
أو كورنيليوس. 

ات العو نه الذي الى ونه خصمن اليد 
ان اع ارون الى "رن و ا 0 ليون المضهه 
منها الحديث عن الأديان كشرائع موحاة أو مقارنة دين بآخر 
وبيان مزاياه أو التوفيق بين الدين ومقتضيات العصر الحديث 
كما يفعل المصلحون بل بيان علاقة الدين بالعمران وتأثيره 
فى المجتمع» متتيسا لفل اين. كلدون. "الع ران" ضغ اللفظ 
الحديث "الاجتماع". فقد ربط العلماء بين الدين والتأخرء 
والعلم والتقدم وهو تعميم خاطئ على الدين فى كل الأزمنة 
والعصور. فالدين عامل مؤثر فى حياة الشعوب وأخلاقها 
اعماذا على الثواب والعتاي فى التخرة: 

فالدين الرئيسى للتوحيد دينان» "دين الإنجيل" و"'دين 
القرآن". ولم يذكر"دين التوراة" مع أنه من ديانات إبراهيم 
والتى تقوم على التوحيد. ولا يذكرهما بأسمائهما المسيحية 
والإسلام وأثرهما فى الأخلاق الاجتماعية:؛ التسامح فى 
الإنجيل وإيثار الآخر على النفس؛ والعدالة الاجتماعية فى 
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القرآن» وإشراك الفقير فى أموال الغنى كما يفعل الفلاسفة 
المحدثون. المسيحية توسع الأفق إلى التجريد» والإسلام يبقى 
فى العالم المحسوس. ويسميه الشميل "المحمدى” كما يفعل 
بعض المستشرقين ويطلق على الإسلام "المحمدية". والغريب 
أن المسيحيين عادوا إلى العالم المحسوس فتقدموا فى حين أن 
المسلمين تركوا الشهادة إلى الغيب فتقهقرواء مما يدل على 
أن حقيقة الدين لا ترتبط بالعمران. 
وقد أشعل النار اللورد كرومر فى كتابه "مصر 
الحديثة" فى تحليله لعلافة الأديان بالعمران معتبراً القرآن 
عقبة كؤود فى سبيل ارتقاء الأمة المصرية والأمم الإسلامية 
والشرق عموما(". فاندفع الناس للرد عليه. ويرى الشميل أن 
اللورد كرومر من أعاظم رجال العصر وأصحاب العقول 
الراقية ولكنه أخطأ فى الحكم على الصلة بين القرآن 
والعمران! 
لا فرق بين الإسلام والنصرانية فى الهدف الننفغفرى 
)١(‏ جل١97/8ه-55.‏ 'واللورد كرومر من أعاظم رجال العصر وأصحاب 
العفول الراقية. ولصوته دوى فى محافل العالم المتمدن» وهو من نادرة 


الرجال السياسيين يفول ما يفتكر ولا يمارى. وهو فى حكمه لم يوارب 
بل قال ما يعتقد أنه الحق الصراح”" ج١/50.‏ 
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وهو الرقى الاجتماعى ولكن الخلاف فى البون الشاسع بينهما 
على مستوى الواقع العملى. والسبب فى سوء الفهم أن الناس 
ى الدين فريقان. الأول يغلب عليه الهوى والتشيع والتعمصب 
الأعمى. و الاتى باحث اجتفاعى يداز اج البدين كيجراه 
للشعوب بعقلانية وعلمية وتجرد. 
وى الساتسن فى اسمن هنا نايا يي ست 
النقيضين» أن الدين عامل إيجابى وعامل سلبى فى تكوين 
حرا فى أن واحد. ففى القرآن #اقتلوهم حيث ثقفتموهم4. 
وفى نفس الوقت #قاتلوا الذين يقاتلونكم ولا تعتدوا4» ويمكن 
إضافة #لا إكراه فى الدين». والحقيقة أن حل هذا التناقض 
فى الناسخ والمنسوخ وفى أسباب النزول أى السياق» وفى 
العموم والخصوص أو الإطلاق والتقييد» والإحكام والتشابه 
والشاهر .و المؤواك» .و الحنينة والمكار أن فى ماحت: ١‏ «لناط. 
وفى الإنجيل "ما جتت لألقى سلاحاً بل سيفا'» وفى نفس 
الوقت"من لطمك على خدك الأيمن فحول له الأيسر". ومن 
هنا تأتى ضرورة الاجتهاد. وقد أجازه أبو بكقر فى قتال 
مركن على ركان خرن ون النحاقى ماقام 
عقد الأمة. كما صرح الغزالى بضرورة التأويل تفاديآً لظاهر 
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النص وحتى لا يقع تناقض بين العلم والدين. وهى قراءة 
علمية معاصرة للتأويل عند الغزالى» فالتأويل للخاصة وليس 
للعامة»ء مضنون به على غير أهله» لاتفاق الظاهر مع العلم 
اللدنى وليس مع العلم الطبيعى. 

والخطأ ناشئ من رجال الدين الإسلامى مثل رجال 
الدين فى أوربا لما أقدموا على تكفير جاليليو لأنه قال 
بدوران الأرض حول الشمس وهو ما يعارض التوراة التى 
فيها أن يسوع أوقف الشمس وثبْت الأرض. لذلك قام لوثر 
بالثورة على رجال الدين الذين ادخلوا الدين فى القضايا 
العلمية وحصروا الإيمان فى الأديرة. الدين فى ذاته ليس 
عقبة فى سبيل التقدم بل رجال الدين. وقد ارتقفت اليابان 
باقع النينية النستيدة من النونية فالقر ان ليس مستولا عبن 
تقهقر الأمم بل هى مسئولية رجال الدين والحكام. وليس 
الإنجيل أيضا مسئولا عن ذلك بدليل إصلاح لوثر. ومن ثم 
يحتاج المسلمون إلى لوثر الشرق الذى رآاه الشميل فى جمال 
الدين الأفغانى. فانحطاط المسلمين اليوم ليس أبدياً بل واقع 
اجتماعى يمكن تغييره (وعسى أن تكرهوا شيئا وهو خير 


لكم). 
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ويستعمل الشميل بعض الايات القرانية لوصف 
الطبيعة» دورة المياه فى السماء إلى الأرض فى المطر ومن 
الأرض إلى السماء من جديد فى البحر وكأن الماء يقول #إنا 
لله وإنا إليه راجعون12! والماء أصل الحياة كما هو مقرر 
فى العلم ويؤيده الدين #وجعلنا من الماء كل شئ حى». وفى 
تفسير جدل الطبيعة والتناقض فى الكون» فى النبات 
والحيوان والإنسان يُستعمل القرآن لوصف الإنسان بين العلم 
والجهل» بين الملاك والشيطان» بين الرفع والخفض إن هذا 
إلا ملاك كريم»» إن هذا إلا شيطان رجيم». 

وقد عبد الناس الشمس والقمر والكواكب لجمالها 
وعلوها فى السماء بعد أن غابت عن الأرض أو على الأقل 
اعتبروها مساكن لها #فلما جن عليه الليل رأى كوكبا قال 
هذا ريى فلما أقل قال *ذ أحب الكفلين» فلما بر أ القمر يار كا 
قال هذا ربى فلما أفل قال لئن لم يهدنى ربى لأكونن من 
القوم الضالين. فلما رأى الشمس بازغة قال هذا ربى. فلما 
أفلت قال يا قوم إنى برئ مما تشركون»4. وأخيرا يدرك 
الإنسان الإله وراء هذه الظواهر الطبيعة #إنى وجهت وجهى 


)١(‏ السابق ص797/7715/46-410/55-58. 
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الاق قر العمو أنهو الارطن بحن نوها أنا'من. المتب دكين 4 
والنصرانية ومحمد والإسلام. ومن شدة الانبهار بالطبيعة سأل 
الناس عنها وعن ظواهرها لجمالها #ويسألونك عن الأهلة». 
والحقيقة أن الرد جاء لمنفعتها وليس لجمالها. 

ويأتى الوحى طبقا لظروف كل مرحلة من مراحل 
التاريخ وعادات الشعوب وأعرافها. فالوحى يراعى ظروف 
الزمان والمكان والناس والاجتماع #إنا أوحينا إليك كما 
أوحينا إلى نوح والنبيين274. فالتاريخ هو الطبيعة الممتدة 
عبر الزمان. لا فرق بين التاريخ الطبيعى للأرض» وتاريخ 
الطبيعة للبشر. 
النفسى الأخلاقى الاجتماعى العمرانى فى مقدمة مقالة "حول 
مقالتى" وى (إن الله لا يغير مأ بقوم حتى يغيرواما 
بأنفسهم». فالبداية بالفرد وليس بالمجتمع» بالأخلاق وليس 
بالاجتماع» بالداخل وليس بالخارج على عكس رأى 


2006 


الاجتماعيين والماركسيين7). ويستعمل حديث "كل مولود 
يولد على الفطرة حتى يعرب عنه لسانه فأيواه يهودانه أو 
يتصدرائة أو .يفجساندا: يعطبى. الأولوية للطبيعة على 
الاكتساب» والفطرة على الاجتماع. ويبين أهمية العلم الذى 
يساعد على الإدراك 0 عن الجهل والتمويه حتى لا يصبح 
الناس #رصم بكم عمى فهم لا يعقلون». 

ولما كان القرآن دين العقل فإنه يمكن تأويل آياته التى 
تدل على المعجزات بالعقل مثل ولادة السيد المسيح (ومريم 
ابنة عمران التى أحصنت فرجها فنفخنا فيه من روحنا). 
ويعطى المثل على إساءة تأويل النصوص وقول الحقائق التى 
نصفها بأية #ويل للمصلين». 

والدين مبنى على الإيمان بالغيب وتص ديق الرسل 
وأخبار الملائكة والشياطين والجن وأول الخليقة وأدم 
والرسل7). وهو ما يتعارض مع دين العقل والطبيعة. ويمكن 


.47/99-1١4/594 السابق ص‎ )١( 
يذكر الشميل فى الهامش أيات: #ذلك الكتاب لا ريب فيه هدى للمتقين‎ )١( 
النذين يؤمنون بالغيب ويقيمون الصلاة ومما رزقتاهم ينفقون4», #والذنين‎ 
يؤمنون بما أنزل إليك وما أنزل من قبلك وبالآخرة هم يوقنون»»: #قولوا‎ 
آمنا بالله وما أنزل إلينا وما أنزل إلى إيراهيم وإسماعيل وإسحق‎ 
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إثبات أن القرآن يساعد على تقدم العمران بشرط فهم آياته 
مثل رما جعل عليكم فى الدين من حرج»4» #يريد الله بكم 
اليسر ولا يريد بكم العسر». 
ونشر التعليم فى مصر غير صعب وممكن بسرعة إذا 
أراذت الحكومة بحعل. التعليم. إحباريا مكل التتلعديد .طبه 
الأمراض وإقامة المدارس البسيطة فى كل القرى والمدن 
بنسبة عدد الأهالى. يتعلمون أب ت ث وليس فقط #باسم الله 
الرحمن الرحيم» الحمد لله رب العالمين4» أى مبادئ التعليم 
وليس التعليم الدينى الجاهز الذى يقوم على التلقين. ويتم 
التعليم دون قسر لا إكراه فى الدين4. ويطلب البرهان (رقل 
هاتوا برهانكم إن كنتم صادقين4. ويعلم السماحة ويدعو إلى 
السلم. فإذا قال #قاتلوا فى سبيل الله4 فإنه يقول أيضا #قاتلوا 
الذين يقاتلونكم» ولا تعتدواء إن الله لا يحب المعتدين؟ وهو 
من حقوق الدفاع العمومية('). 
ولما كان اسمن اذيناة وكان القرآن اد ا كا 
فإنه يستعمل بعض أيات القران كوسائل للتعبير مثل وصول 
ويعقوب والأسباط وما أوتى موسى وعيسىء وما أوتى النبيون من ربهم 


لا نفرق بين أحد مثهم ونحن له مسلمون» جلب١/١1/-47.‏ 
)١(‏ السايق ص 5141/785/974/975. 


201008 


الإنسان إلى الحقيقة فيكون "قاب قوسين أو أدنى". ويقف أمام 
الطاغية 'يهدد كل جبار عنيد" ليقول 'أنا جبار عنيد”, 'لكم 
دينكم ولى يدن" من أجل بيان تعدد المدارس الفكرية 
واختلاخة: الارداع فى الضيلة حدق الدفق عو الهو اندو اللحعناء 
"فى كل واد يهيمون". 

ولما كان القران دين العقل» فإنه يمكن تفسير الآإيبات 
بالعقل مثل تفسير النار التى رآها موسىء #فلما أتاها نودى 
يا موسى إنى أنا الله فاخلع نعليك انك بالوادى المقدس 
طوى4. وعندما يخاف الناس من الأرواح الشريرة يتعوذون 
بكل ملك كريم من كل شيطان رجيه7"). 

ويذكر ابن خلدون إثبات الفلاسفة النبوة بالدليل العقلى 
واهتداء البشر بشرع الله كوازع قوى. وأحول الأمم 
وعوائدهم ونحلهم لا تدوم على وتيرة واحدة ومنهاج مس تقر 
كما يقول ابن خلدون. ويشارك ابن خلدون أبقراط وابن سينا 
فى النظرية الجغرافية وأثر الطبيعة فى عددات الناس 
وسلوكهم» خاصة تأثير الحر والبرد والهواء والقوت والمكان 
كما هو الحال عند علماء طبائع العمران اليوم. ويمتد الأثر 


)١(‏ السابق ص77/85/41/97/55. 
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من الجسم إلى الأخلاق سابقاً داروين ولامارك. ولم يذكر ابن 
خلدون الأسباب الأدبية كما فعل أبقراط والنى تؤثر فى 
الح لاا 

ويعتمد الشميل على قول الشهرستانى أن أهل الشرق 
ميالون للبحث عن ماهيات الأشياء وحقائقها فى حين أن أهل 
الغرب ميالون للبحث عن طبائع الأشياء وكيفياتها. أهل 
الشرق أهل نظر وأهل الغرب أهل عمل وهو أحد أسباب 
تأخر الشرق وتقدم الغرب7). وقد دفع ذلك الشرق إلى الكسل 
والغرب إلى النشاط7). فشرط تقدم الشرق هو أن يناظر 
الغرب ويتحداه على مستواه. الغرب نموذج للتقليد والشفرق 
هو العقلة» كفلين البحدتين يدا القليكّ اللذهاي اتعية 
للمستقبل بدلا من التبعية للماضى. وأهل الشرق لا يجمعهم 
جامع إلا السيف مثل محمد ويونابرت» يسوقون الناس كما 
تساق الأنعام! ونابليون ليس شرقياء ومحمد لم يسق الناس 
بالسيف بل بالإفناع. وقد طالب عمر بن الخطاب بأن يقوم 
الناس أعوجاجه فقام له أحد وخصص ذلك بالسيف. فى حين 
7ك ننس ا انسرضا 


)١(‏ جبل49/1957/8١‏ جْ15/8. 
(؟) ج؟زه؟. 


210010 


أن العدالة فى الشرق مازالت محفوفة بالمخاطر مما يمسمح 
للأجانب بالتدخل فى شئون حياتهه(!). 

ويشار إلى أنوشروان لتفسيره الوازع على الحكم 
المطلق بأنه هو الحكم الملكى ورأسه الملك. فهو القادر على 
تأديب الرعية/'). وما فعله المسلم مع المنصور فى تحميله 
مسئولية الفساد فى الأرض فعله أيضا بهرام بن بهرام فى 
تذكير الملك بالشريعة وطاعة الله. والبوذية تعاليم أدبية 
اجتماعية أكثر منها دينية. والبراهمة يتكلون على أنفسهم 
وليس على الله على عكس تعصب النصارى لدينهم 
واضطهادهم لمخالفيهم مما يدل على ضيق العقل. وقد نجح 
البراهمة فى الاتكال على أنفسهم وتقدموا فى الحضارة. وهم 
ينتسبون كما تروى الملل والنحل إلى رجل منهم يقال به 
برهام يقول بنفى النبوات واستحالتها فى العقل. 

وحقيقة الأديان واحدة بالنسبة لعلاقتها بالعمران لا فرق 
بيت برااهمة ويونية: ونين يوذ أكثر الأديات شرا بعد 
المسيحية. وهو ما اعترف به الشهرستانى فى "الملل والتحل" 


7ك ينانا 
)١(‏ جدازه 7/857 او ملالا 
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فى تحليله للفظ بوذا أى بوذا والبوديسعية»؛ واحترامها 
للحياة. البوذية أصحاب الفكرة وهم غير البوذيين أصحاب 
المحد وين كما دوك الل راان 

ويطبق الشميل نظريات الطب الحديث لدراسة شخصية 
السلطان عبد الحميد ومحمد وتيمورلنك وموسى وعيسى. 
فعبد الحميد تمتد أملاكه من الشرق الذى يحكمه الملوك 
والغرب الذى تحكمه الشرائع. واستطاع أن يحكم مدة طويلة 
بالرغم من الشرائع الإلهية والوضعية نظراً لأنه كان على 
قدر عظيم من الذكاء. يخدم هواجسه. وكلها أسباب سلبية. 
لذلك تجلى نشاط العرب فى محاربة طغيان عبد الحميد 
وتأليف الجمعيات المناهضة له مشل الجمعية الإصلاحية 
التركية برياسة أمين أرسلان» وجمعية الشورى العثمانية 
برئاسة رفيق العظم ورشيد رضا. وكان من وسائل ذلك نشر 
اللغة العربية التى يتكلمها المسلمون والمسيحيون» والاعتزاز 
باللغة القومية بدلا من التركية. وكان سليمان البستائنى من 
رواد هذا الاتجاه("). 
)١(‏ أراد كامل السويفى أن يبحث الشميل عن ماهية الأديان عامة» والبوذى 


خاصة فيحوله إلى متكلم وليس إلى فيلسوف. 
(؟) ج8/ه1-.47-955/4. 
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ويسترجع الشميل تاريخ الإسلام من أبى الفدا لشكوى 
مسلم فساد الزمان وتحميل الخليفة المنصور المسئولية على 
ذلك لححية تننرة غميرن التحادن»: فالشسويعة تسدذكر «المتوك 
بوجباتهم. ولافى بطل السودان من الأمة السودانية عناية 
وحفاء. ومحمد على هذا الرجل العظيم هو الذى بنى مصر 
وأسس المدارس الأميرية من أجل تخريج رجال عمليين7". 

وبلغ الموروث الفلسفى القديم الذروة فى إحاطة ابن 
سينا وتثبت ابن رشدا"). نحا ابن سينا نحو أبقراط فى الطب 
الجغرافى وشرح الأسباب الطبيعية لألوان البشرة بين البشر. 
وامثلا كثايه بأسماء الأآمزناحن. و العقاقير :و التباتات اليونائية. 
وأبقى على اللفظ اليونانى "إيساغوجى" مما يعد اليوم أحد 
أسباب تأخر العلم. ويذهب الرازى فى الغذاء لتفسير الخلاف 
بين الأذكار والإيناث مذهب ديوزن وه والكزاالين' أكحة 
أهمية الشك للتعبير "من لم يشك لم ينظرء ومن لم ينظر لم 
ييصرء ومن لم يبصر بقى فى العمى والحيرة" وهو من أكبر 
أئمة الدين المصلحين وفلاسفة الإسلام. وربما اطلع الكواكبى 
)١(‏ ااه ا ار 
(؟) جحد ١ل‏ ااه 811/1 جد ااا 
)2 ا لوي ا" 
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على كتاب الفييرى والذى أشار إلى ترجمة عبد الله جودت 
فى طبائع الاستبداد. وقد اعتمد الكواكبى فى "طبائع الاستبداد" 
على كتاب الفييرى "الحكومات الظالمة" من خلال الترجمة 
التركية التى قام بها عبد الله جودت" وهو ليس كتابا فوضوياً 
بل كتاب يدعو إلى الحرية7'). ويستشهد بإيمان الأفغانى الذى 
كلما عرضت عليه مشكلة قال "سبحان الله" ويذكر من 
المفكرين فى "أرق ليلة" الشيخ محمد عبده والأفغانى من 
نوابغ عصره.؛ عالم واسع الإطلاع مع ذكائه وشجاعته. لم 
يكتب إلا نادرا. واستعمل الخطاب الشفاهى أو يراع محمد 
عبده. واشتهر بعد تأسيس جريدة مصر. والشميل هو الذى 
قدم أذيب: سدق لحفال: الذيق. الى كان يترد د33 ار على 
منزل حنا عيد قنصل بلجيكا. كان من الفلاسفة الرواقيين. 
كتب نفيا للماديين ترجمة محمد عبده. لم يكن شاكاً مشل 
المعرى. تردد بين الاراء الإيمانية والشكية. فقد قسم الغزالى 
الآراء ثلاثة أنواع» رأى الجمهور؛: ورأى النصحاءء ورأى 
خاص لا يطلع عليه أحدء وهو أن الأفغانى لم يكن من 


)١(‏ ج47/8. 
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الفرومقيه 17 

ويستعمل الشميل تشبيه رشيد رضا بولع المسلمين 
بالحرية على النمط الغربى وتقليدهم لهأ كهيام العائفق بأم 
عمرو لسماعه قول الشاعر مادحا لها وكرهه لها بسماع 
هجاء الشاعر لها. ويتفق معه فى حاجة الإصلاح إلى 
الرجال. ويعتبر رشيد رضا غزالى عصره. ويستشهد بنقد 
محمد عبده لنظام التعليم فى مصر بالرغم من أنه تعلم فيه 
لأنه احتاج إلى عشر سنين كى يمحو ما تعلم. فالشرق فى 
حاجة إلى 'مكنسة" محمد عبدهة إماد الإسلاء7). 

لم يكن الشميل بمفرده بل كان مع أقرانه مثل يعقوب 
صروف الذى دخل فى حوار مع إبراهيم الكفرونى حول 
مشاوزأة: الزرحل مالم ن أة از التى كوقها تيل فى هفات« المضيو أة 
والرجل وهل يستويان؟ وهل للمرأة نفس"؟ ويثنى على باحثة 
البادية ملك حنفى ناصف وعلى أبيها اللغوى الأديب» وعلى 
فابيح أمين في تشورى الو الويولى جععلة معد اللمر تون 


قويقة: الأديتة تضمروق :موسسيىى :و الستوففاة فى 155 “فد 


(01) ج8/ 41-9 
(0) ج145/818 ج78١7‏ ج78 .1١‏ 
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البرازيل» ويحيى بمناسبتها نفوس الشعراء. والانسة مى لها 
مذ اندي عر :لني نرم ا ينان بر لقي فى السيويية أشن 
الفكر والأدب» وكذلك الساحرة إيزيس كوبيا. ويكتب لمى عن 
اهنك الو اك 

وهناك علماء فى مصر وحكام يشجعون العلماء 
ويستدعون العلماء الأجانب للاستفادة بعلمهم مثل أبات باشا 
رئيس المؤتمر المصرى الطبى الأول»ء سواء مصريين أو 
متمصرين أو أجانب7. ويقارن بين محمد على فاتح مصر 
ولويس الرابع7". 

ويثنى الشميل على علماء النهضة فى لبنان مثل 
ناصيف اليازجى وإبراهيم اليازجى ويطرس البستانى وأحمد 
فارس الشدياق وخليل سعادة وبشارة زلزل ونجيب مترىء» 
وأفضالهم على اللغة العربية والنهضة الأدبية ومعظمهم من 


تت موضوو وا د وراك 

)١(‏ متل محمد أفندى طاهر حكيمباشى اسبتالية بنى سويفء الدكتور صالح 
أفندى موصلىء د. بابيان المقيم بالآستانة» البروفسور جوهر من 
مستشفى الحسنة» د. شيت مبعوث الحكومة المصريةء الفريد عيد أحد 
طلبة الطب جل 8/ه؟7-هه جل7/8ة. 

د ا ا ال و 
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كفر شيما و معهم على الشهابى. كما يثنى على أمين الريحانى 
وجبران خليل جبران وفان دايك» وجرجى زيدان وأمين 
الريحانى7!). ويحاول جمع آثار أخيه أمين ملحم: فالعائلة بل 
والكفر أهل علم وأدب7). ويؤلف مسرحية بعنوان 'مداعبة" 
تتعرض لشئون فلسفية اجتماعية فى قالب روائى أبطالها 
الشفول و اسكتذق «الكاز ندار» وحيز ام ف امرض الويتحاني وحكنتا 
سمعان» حوار ا شهوة المنظر الحميل 5 عالية مساءع 
الكحد وفت غروب العم 1 و كين روآية أخرى "مجلس 
(الفتاسيوق )نبو النوشى معي على كلض الوق التصريف): 
(المحامى)؛ والدكتور صابر بسيط (الطبيب)» وتنحجيب أففدى 
شاهين محرر المقتنطف (الأديب)» وطائيوس أففدى عيدهة 
(الشاعر)» وسليم سركيس (الصحافى)» وجهات نظر مختلفة 
في الإصلاح. 

وكثير من أعلام الموروث هى أعلام العرب 
حت ادوم اماه كا الا 
(0) جره .7140/115-1١‏ 
(9) جره ١‏ احم ١‏ ارده 110-17 
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المعاصرين» صحفيين وأدباء وسياسيين. فقد دافع الصحفى 
سليم سركيس عن الأديب اسكندر شاهين طالبأ العفو عنه. 
فنقولا أرقش رشح الشميل إلى مجلس الأعيان. واتهم سليم 
سركيس روزفلت بأنه قاتل الوحشين. ويناشد الشميل أمين 
رسلان قنصل لبنان فى الأرجنتين حل الخلاف حول أوراق 
الجنسية. وشارك فتحى زغلول وفارس نمر فى كيفية 
النهوض بالسلطنة» وهى عند الشميل ثلاث: الرجال والمال 
والوقت» الريجال. العام و الترمية: و المال بالمو ارده والوقت. ما 
أكثره. ويعلن لمى زيادة آراءه السياسية وكرهه لحكم 
لسلطان. عيذ الحمية, و اول عذة. اضيدرة إديي: ايحن ماد 
جريدة مصر فى القاهرة. وأصدر عبد الرحمن البرقوقى 
مجلة "البيان"» وسركيس له مجلته. ومن مصر يذكر نوبار 
باشاء» وإسماعيل باشاء وصفوت باشاء وعرابى باشا. وواضح 
إعاي اسن ب مص ب رست ميض الا مي 
مصر ورئيس وزارئه رياض باشا الوطنى الغيور. وأخلاق 
حا شومر ع رب نه كيم 
اح لحي ار مايه وداصر فى طجا ار عد من لور 
الشميل من مقابلة الحكام حتى لا يكون فيها تحديداً لحريته 


218 


كما هو الحال مع حكام الشرق. وكان رياض محبآ للعلم 
والأنف بعال الكديوى وخبيرا بالشئون الإدارية والمالية 
وإسماعيل صفوت من بطانته. زاره الشميل مع صديقه نمر 
نارين أ 
ويخاطب إسماعيل باشا فى ضرورة تأليف حزب 
اللامركزية وكذلك يتوجه إلى شوكت باشا الصدر الأعظم 
لنفس الغاية» وكامل باشا الصدر الأعظم لحل مشكلة لبنان. 
ويحذر صديقه إبراهيم سليم النجار من المتزلفين» والنصح 
أفضل من الغنى7"!» وناظر بك وزير داخلية الحكومة 
الترركية..ويذكر حاكثة حمال يثنا وتنهذاغ ١516‏ وأسبماء 
0 ا 

وقد رفع مصطفى فاضل باشا مؤسس حزب تركيا 
لقنا ين آبر اهيم ين محمد يعلى كتاا .مويف "من أميز. إلسى 
سلطان" إلى السلطان عبد العزيز خان. كما خاطب فؤاد باشا 
فى وصيته الشهيرة إلى السلطان عبد العزيز بدافع المصلحة 
(1) جره 717/1097-7091/110/179/910/317. جل7ب 1 ]/اره/0- 

.7 24 


)١(‏ ج7/141-144/"6/8١٠7‏ ج8/؟5". 
(0) .7717-70 8 157/17. 
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العمومية يعبر له فيه عن آرائه الإصلاحية. وقد عربها سليم 
سركيس فى كتابه "سر مملكة"» وكان الصدر الأعظم يوسف 
كامل باشا صهر الخديوى محمد على. وقد فصل الشميل 
بطر نكل اا عضوي ل الل اه 
إلى رشيد بك والى بيروت وبورصة لاحقأ متسائلا عن 
الى ير وشا رن رذن بيقر اتن لاسر 
عبد الحميد خان» محمد على باشاء شفيق منصورء جبرائيل 
لحو شعني ع بد رجاب لسريحه 
فى مصر مثل د. غرانت الذى وقف ضيد المحسوبية التى 
تحاول وضع الرجل المستدير فى الثقب المربع» ومثل أبو 
ستوليدس مترجم الإلياذة وأصدقائه الذين حضروا الاحتفال 
بالترجمة فى القاهرة مثل فريد بيازوغلى وداود عمون 
والشيخ على يوسف ومحمد مسعود واخنوخ فانوس. 

؟- الموروث الشعرى. ويغلب الموروث الشعرى 
الموروث الدينى. فالشعر ثقافة العرب مثل الدين. وفى 
العصور المتأخرة يعود الشعر إلى الظهور باعتباره ثقافة 
العرب الأصيلة وليس العلوم الدينية التى ظهرت فى عصور 
الازدهار. وقد يكون الشعر من تأليفه أو من استشهاده أو من 
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ترجمة شعراء آخرين. فالشميل شاعر ومفكر وعالم فى ان 
واحد. وله قصائد شعرية طويلة أقرب إلى الملاحم مثشل 
قصيدة الدهرية فى آثار ملحم شميل. تبدأ بالله والدين والنفس 
والعقل والكون والمعاد والثواب والعقاب» تعبيراً عن نسق 
الزمان7). وينظم نظرية التطور شعرا على عادة القدماء7). 
بل إنه يترجم الملاحم اليونانية شعراً مثل فيجينيا فى أوليد: 
وحوار أجمنون وآشيل وعولوس قبل أن يعيد صياغتها 
60 

والموروث الشعرى فى المجموعة الثانية أقل بكثير. 
ربما لآأن موضوعات الدين والفكر تتيح قرض الشعر أكثر 
المجموعة الثالثة تنتشر الشواهد الشعرية على أكثر من ثلث 
صضفحات الكتابي! 1 ويشاو ل المو ضوهات التالدة: 


راسين 


.119-1١١االج‎ )١( 

.١407-١ التحول فى الشعر ج"/49‎ )١( 

(9) جره ؟1-. 1١4‏ 

(4) فى المجموعة الأولى 8/, شاهدا شعريا من مجموع 74١‏ صفحة؛ وفى 
المجموعة الثانية ١4‏ فقط من مجموع 75 صفحة:» وفى المجموعة الثالثة 
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أ-العلم. ينظم الشميل بالشعر اتجاهه العلمى العلمانى 
الذى عبر عنه بالنثر. العلم الصحيح مرضعة البشرء وسبيل 
دراك أسرار الكون7). وفى حالة الخيار بين العلم والدين 
فالعلم أولى بالخيار. الدين لعبة فى أيدى السياسة» والعلم أداة 
اتيضية التعوب» وقد اللنة الشمين: شعو شدرة للمدريية الكدة 
التى تعلم فيها. ولا يكفى شعر عنترة فى وصف الفرس 
فالعصر عصر العلم. الشعر يتغير بتغير العصور. والحياة 
سر مازال العلم يدركه. والزلزال ليس من غضب الالهة بل 
من الطبيعة القاسية. فالطبيعة لا تنظلم بل الإنسان هو 
الظالم7'). ويستشهد الشميل ببيتين من أرجوزه ابن سينا فى 
الح سايكا ها بد كنف ارون فى اللي وس ان 
القضاء المبرم فى اليد والقبلة والدرهم ولحس الأصابعء7). 

والموت والحياة سنة الاجتماع الطبيعى» لا فرق بين 
الكائن الحى والكائن الاجتماعى7'). ولما كان فى الجسم الحى 


١‏ شاهدا من مجموع 7597 صفحة. 
)١(‏ جئ[/ه. ه5١‏ بج 8زه1 جمم: 5. 
)١(‏ جد١ل١‏ 05/3 7. 
(5) 11-1 1. 
(1اححا/ة 15/1 اماه 
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جهاز عصبى وجهاز دورى وجهاز تراثى فإن الجسم 
التدتماعي له 2 'حيازه الاحتباعى وهي التعافلت 
الم 12ل اود و الجن يي بباية 
الحياة. لذلك كان الإنسان أعظم من الجبل. ولا .عجب من 
ذلك. 

والشميل ضد التقليد وتشبه النساء بالرجال والرجال 
بالنساء بصرف النظر عن مساواة المرأة بالرجل جسميا 
ونفسياً واجتماعياء كفكر أو كواقع» كنظر أو ممارسة فالمرأة 
فى قلب الرجل» والنساء فى ضمائر الرجال. وقد قيل إن 
النساء لأ يرضيهم شئ. والرجل الأيريد يهم سوءا. الدرأة 
كائن رقيق. وينظم شعرا لمى زيادة يعبر فيه عن رأيه 
الروما ين فى المر أنه و إلى السساحوة ادس 06 
والرجل هو المسئول عن صلاحها وفسادهاء وكا أو 
شيطاناً. ومن ثم يجب تعليم النساء العلوم الحديثة بالإضافة 
إلى النسويات. وكان من جهلها دفنها مع زوجها(). 

ب- الدين. والشعر الاجتماعى وليس شعر المتكلمين 


(1) جد (زه. ١-١‏ ج8/ 4ه ١-5ه‏ 51/1 .١‏ 
)١(‏ ج808 97/45-11. 
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هو الذى يكشف الحقائق الدينية الاجتماعية 5_5 حد سوأعء كما 
هو الحال فى قصيدة "صدى النفوس ورجع الصدى" وهو 
الدين. الدين "جزء من الوجدان وأكبر تعزية لبنى الإنسان". 
الدين فى دائرة الوجدان وليس فى دائرة العقل. فالدين يكفى 
حاجة الإنسان فى حاجة العجز النظرى أو العملى. الدين 
ليس صوتا بل صدىء ليس فعلا بل رد فعل» ليس واقعا بل 
خيالاء ليس يقظة بل حلماء ليس دنيا بل آخرة» ليس موتا بل 
حياة!!). هو الشوق لعالم أفضل إذا ما اشتد الضنك. 

)١(‏ فؤادك ما بين المنية والمنىي ... يسائل أم ما فى حجاك من الظما 

إذا ما ترامى العقل يجلو حقاتقفا .. شكا القلب أن الغبن فى ذلك الجلا 
وما الغبن إلا أن يرى القلب هائما .. وتخفى على العقل الجقائق فى الدنى 
- نفد قلت إن الدين ضربة لازب 2. وجزء من الوجدان فى أعمق الحشا 

وإنا إذا لم نعيد الله ربنا 0 عبدنا ولو إلا المثاة مخ شف يوي 
- ولو أنت أعملت الرؤية لا الهوى .:. لأدركت أن الدين صوت لا صدى 


- صدى جبنا البقيا لهول حقيقة 
وماذا عزاء المرء من بعد موته 
وأتى له دفم القفضاء محتعما 
- هو الحب اكسير الوجود بلا مرا 
فكل الذى تلفاه فى الكون سره 


. وزلفى دلفنا للذى يحفظ البقا 


إذا حبه لذات لم يدفم الأذى 


. فلم يبق إلا باسم الوهم مرزتجهبى 
'. ولولاه ما كان الوجود كما ترى 
.'. وهاديه فى أفعاله كيفما تسا 
هو الحى مولوداء هو الميت فائيا .". 


هو النجم قد أسفل ف هو الصبح الدجى 
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هو الكل فى كل معيدا ومبديا 
وليس فناء ما تراه وإنما 
قضوا فحينا وانقضيئا يعودنا 


وما نحن إلا فيه من صور الفنا 
هو العود للثولى هو العسجِث للألى 
إليهم وغير الكل ليس له البؤغنلا 


- وما الحب من أدنى فأعلى إلى الرجا 2.٠.2‏ فى فوق إلا الشق فى كبد السعى 


ترقى بنا حتى النهى وهو دوثنها . 
حببنا الذى فينا حببنا وصابرنا 
وهمنا به فى الأرض طورا وتار 
- عبدنا به ربا منييا معاجبا 
وجدثاه رحمائا أردناه عادلا 
دعونا إليه الناس بالحلم والتفى 


- فإن كان هذا الميل هوى نفوستا .. 
فأين مكان النفس فيها من القوى .' 
- وإن كان كالوجدان غير مفارق . 


ووجداتنا هل أنت ألغيت آته 
- ألم تر أنا فيه تتحت طوارئ 


إذا منينا بالحقاتق مرة 


.كما فى نيوب الليث أو فى حشى الصفا 
حببنا الذى نرجو كمب لمقتنى 
5 ...صبونا إلى ملك وطورا إلى السما 
'. ويقضى ولا رد ويقضى كما يشا 
اكتستا د هارا كمالك 11 مما 
دعوناهم بالنار والسيف فى الفللى 
رويدك إن الكائنات به 1 
وأين نبى العالمين إلى اليدى 
فلم تراه فى جميع بنى لورى 
. يفوم بغير الجسم إن حل ما استوى 
تعدد فيها أو نعد له الزقى 
فهل فى التمنى خير ما يبلغ المنى 





نقيم به فى حائل الوهم معقلا .. وكم ذا نلاقى أن تشاركه شنا 


ترى المرء فى رشد إلى أفق دينه 
- ولوع الفتى فيه ولوع بعادة 
ولكنها العادات مهما تضاءوئت 
- لئن كان فى الأديان ردع لجاهل 
وإن كان فيها من عزاء لبائس 


كنك ينس ندر الصد يا انين 
ترسخت الأجيال فيها على المدى 
فناموسها الرجعى وناموسنا الرجا 

. فقدكم جنى جان علينا بها بغفى 
ولكنها لا تقنع العقل والحجى 


وإن يك للإنسان قسط مؤجل :. فلا هدىهاد تغير الذى هدى 


إذا كان مخلوقا كما شاء ربه 


فماذا جنى غير الذى ربه جنى 
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ثم أعطى للمعبود صفات مطلقة قادرة على تعويض 
قص لهات وعجزه ثم استدعائه على الظالم» رحيما 
بالمظلوم» منتقما من الظالمء 209 بالضعيف» ا على 
ار فالله حالة نفسية وتعبير عنها فى ضعفها وعجزها. 

فى النفس وليس فى الوجود» فى الداخل وليس فى 
00 فى الإنسان وليس فى الطبيعة. هو الحامل لأمانى 
اسان وتيك 

ومهما كان الدين يملا فراغ الجهل والعجز فإن العقل 
قادر على الثورة وتحويل الجهل إلى علمء والعجز إلى قدرة. 
وإن كان الدين يؤجل الحاضر إلى المستقبل» والعاجل إلى 
الاجل فإن العقل قادر على الإعداد للمستقبل بالرغم من 
الخوف والتخوف. الشجاعة والثقة بالنفس والمبادرة 
والمغامرة كل ذلك قادر على التخلص من الوهم والعود إلى 
الحقيقة» ومن الحلم إلى اليقظة» ومن التمنى إلى التحقق. 

نشأ الدين من الجهل والعجز قبل مرحلة الأديان 


وإن قلت مخلوق وحر مهدد20 22 فهذا مقال لست افهمه ادتبا 
- وكما نشأت الأحياء الراقية من أحياء أدنى وهى من مواد الطبيعة هكذا 
نشأت الأديان من الاعترافات» وهذه من الخرافات» وهذه من قلة تعرف الإنسان 
لظواهر الأشياء التى حوله وتوهمه فيها جب؟/ره6/ 7-759 7. 
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السماوية الثلاثة الكبرىء اليهودية والمسيحية والإسلام. عبد 
الناس آمالهم وأحلامهم أو مخاوفهم. فالعبادة موقف نفسى 
تجاه العالم. تبدأ بالمحسوس وتنتهى إلى المجرد»ء من الأرض 
وتصعد إلى السماء ابتداء من الكواكب والنجوم كما هو الحال 
عند الصابئة حتى نحت الأصنام تقربا إليها. ثم تحولت إلى 
بشر يتقاتلون ويتزوجون كما هو الحال فى الأساطير اليونائية 
قبل أن تأتى ديانات التوحيد وما تبقى من التجسيم والتشبيه 
فى اليهودية والمسيحية حتى أتى الإسلام دين التنزيه 
المعطاء اا 


)١(‏ 'عبدوا إلها كريما أو ملكا عاتيا أو حليما أو حيوانا نافما أو شريرا أو 
شجرة فى العراء يستظل بها من الرمضاء أو بئرا يردونها فى الصحراء 
أو حجرا أسود سقط من العلاء أو نهرا يروى رياضهم أو نارا يصطلون 
بها أو طبائع تميل إليها شهواتهمء باتوا فى سبيلها متهالكين. عبدوا ذلك 
كله دفي المكرون و استحاض. امنتعة» مسورد ات تهذاذها تمق القاتخاثف 
فأنواع المنافع فأصناف القوات»ء وما كانوا إلا أوهامهم يعبدون. احتجبت 
عنهم آلهتهم فقالوا صعدت إلى السماءء فقصدوا الجبال الشاهقة يناجونها 
منها. فبرزت لهم الشموس الساطعة والكواكب اللامعة فانبهرت 
بصائرهم من جمالها وهم لها ناظرون. ققالوا إنها هى إلا آلهنتا أو 
مساكن آلهتنا نعبدها أو تعبدها فيها. وما كان أباؤنا على هدى فى ما 
كانوا يعبدون. غابت عنهم معبوداتهم فطلبوها من عالم الغيب إلى عالم 
الشهادة. فأقاموا التماثيل والأنصاب يذكروئها بها فى المصائب. 
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ويجيب الشميل بالشعر على سؤال: هل فى الوجود 


ومازجتها الأوهامء فنحتو | منها الأصنامء بفصدو نها- 2 المهممات» 
ويستتجدونها فى الملمات.لقد ضلوا فى ما كانوا يفصدون ويستتجدون. 
اقفو |: علد ذلك امد ملورة؛ الؤفه السشين تعد فيه كامين الدلين والأنكان 
فقن اضطراب وحيرهدء والاعتقادات متناقضة غير متواففة:» مقطوعة 
موصولة غير منتاسدة: و العالم ميدان ترمح فيه الأرواح والأشباح. 
والصور المريعة والخيالات الشنيعة. فانفتح الاب واسعا للسحر 
والسحرة والشعوذة والمشعوذين والرقى والطلاسم. كل نِجد فجي ذلك 
ميضلكة لقم المكخللون. والمخللون» آنا عه لقم فأهل. مكدو اها ولت 
فأغبياء. شو لاع ليسو ا على هدى من علمهم وما كان أولئفك بمخطئيه. 
الهة يرضون ويغضبونء ويحبون ويكرهونء» ويعشقون ويتزوجونء 
ويولدون ويولدونء ويتخالفون ويتحارون. يسكنون الجبال» ويترددوز 
على الغياضء» ولهم مواقم تذكر مع البشر يهيجون البحارء ويثيرون 
الرياحع ويحبسون الأمطارء ويتزلون إلى أعماق الجحيم. فى طلب نفس 
صديق لهم من الناس ويصعدون بها إلى النعيم. الهة صورهم الناس 
على صورتهم وبكل ما هم إليه يميلون. وجعلوهم نظيرهم طوائف 
ومراتب بعضهم فوق بعض ولهم رئيس عظيم به يخضعون. وإليه 
يرجعون. ذلك والناس فى ضلالهم يعهمون وإذا بصوت زاجر خرج من 
وسط هذه الظلمات ونطق بهذد الكلمات: 


0-8 


أربا واحدا أم أنف رب 0 أدية إذا تقسمت الأمي بون 
تركت اللات والعزى جميعاً .. كذلك يفعل الرجل البصير 
ذلك كان نشوء الإنسان فى الأوهام قبل مجىء الثلاثشة العظامء موسى 


واليهودية. و ملسدى, والنصرائية. و محمد والإسادم ج /١‏ ااام . 
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عالم آخر؟ وهو ما يبرر وجود الدين ويشرع له» انطلاقا من 
النفس إلى الوجودء ومن الواقع إلى الخيال» ومر اليقظة ل 
الحله!!). وأراد البعض ممارسة الرهان مثل رهان بسككال 
لإلباكه الحتمال. .وجوة عالم اخر» وضاء ذلك شتعوا: فى حالة 
وجود عالم آخر الإنسان يكسبة و حالة عدم وجو ده فإنه 
لا يخسر شيئا. وهو موقف انتهازى أو 'أوبرتونيسه”). 
)١(‏ فدعونا من الخلو والمعشنى2 .. أن نرحب فبالغنا التريسب 
واحرقونا فى أرضئا عن سماء- .. صوت أملاكها إلينا نيب 
أرضنا للنهى خزانة عالم. .. وهى حقل للعالمين خصيب 


علمونا أن الحياة ججهاد. .. ومجال الجهاد فيها ريب 
علمونا ان الها عن ققسيا .".الغير مثا صحصرحة مكتوب 
لا تقولوا الأيان فينا لا من 2 ...أن تقولوا فقولكم مك كوب 
قابلوا عصرنا يبظلم عصور .". سادها الدين ثم بعد أجيبوا 


جن 773/77 

هو الكل فى كل معيدا ومبديا 
وليس فناء ما نراهوإنثما 
قضوا فحيينا وانقضينا بعودنا 

ايان 


0 عم المنجم والطبيب كلاهما 


.1 5/١ جب‎ 


.'. وما نحن إلا فيه من صور الفثا 
. هو العود للأولى هو البعث للأولى 
”.إليهم وغير الكل ليس له البقا 


. أن لا معاد فقلت ذاك إليكما 
. أو صح قولى فالوبال عليكما 
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والرغبة فى الخلود رغبة إنسانية والبقاء بعد الموت بل 
والاتحاد بالعالم الفسيح وليس فى القبر الضيق(). ولماذا 
الخلود فى السماء وترك الأرضء والفرح فى السماء والحزن 
فى الأرض. والدين هو العدل على الأرض قبل العدل فى 
الجيه اعم 

ليس الدين عقائد رجال الدين بل علاقة بين الإنسان 


وربه("!. وقد تحول الدين إلى صنعة ورياء(2. ليس الدين 


)١(‏ ادفنونى فى القبة الزرقاء .. إن قدرتم فذاك أخص رج ائى 


لا بقبر فى الأرض لا كان قبر .. ضيق التثقب ضيق الأرجسباء 
أودعونى المنطاد ينقل جسمى 2. فى فسيح الخلا وصافى الهيواء 
ولأئل فى الممات ما لم أنلشه .. فى حياتى من بعد طول العشضاء 
سعة فى البقاء ولوبت فيهما 2. أكل وحش الفلا وطير السماء 
حا 

قسم الناس بين خلق يجازى ١‏ (0. ثم قوم بعد ذاك مجونا 
بين خلق نعد فيها المعافى .٠‏ وتعد المألوم والمسكيئنا 

هل دريتم بما جنيتم تظلو . مون أنتم وأنتم الظالموذنا 
17 


)١(‏ لذلك فالشاعر الأديب نقولا أفندى رزق الله: 
إنما الدين موعد واتفاق 2١‏ .. بين هذا الورى ورب البرية 
خحا/ 1 


(؟) أرائيك فليغفر لى الله زلتى .:. بذاك ودين العاليين رياء 


2000 


مجرد صوم أو صلاة إنما هو ترك الشر وتنقية الصدر من 
الغل والحسد('). فأهم شئ ليس هو عقائد خلود النفس بل 
ضفاء النفش :وسلامة: الإذن اك1'. الديق. هى :الذيخ الطنيئ 
الفطرى وهو أساس دين الوحى. هو دين يقوم على فعل 
اللكيو .رو كسان «الحيال 1 . 


1 

)١(‏ ما الخير صوم يذوب الصائمون له .. ولا صلاة ولا صوف على الجسد 
وإنما هو ترك الشر مطرصطا ... ونفضك الصدر من غل ومن حسد 
مادامت الوحش والأنعام خائفة .'. خرسا فما صح أمر النسك للأسد 
ج179/8., جل ١(ده1.‏ 

(1) وقد زعموا هذه النفوس بواقيا .. تشكل فى أجسامها وتهذب 
ولو كان يبقى الحس فى شخص ميت 2. لآليت أن الموت فى الفم أعذب 
جازرهه١.‏ 

(؟) دع من محمد فى سدى قرآانه2 .. ما قد تحاه للحمة الكت 
إنى وان أك قد كفرت بديئه ...هل أكفرن بمحكم الل سات 
أو ما حوت فى ناصع الألفاظ من . .. حكم روادع للهوى وءشات 
وشرائع لو أنهم عقلوا بهها ...ما قيدوا العمران بالعمادات 
نعم المدبر والحكيم وأنه .. رب الفصاحة مصطفى الكلمات 
رجل الحجا رجل السياسة والدها .٠.‏ بطل حليف النصر فى الغفارات 

ببلاغة الفرآن قد خلب النهمى .. وبسيفه أتحى على الهام ات 

من دونه الأبطال فى كل الورى 2. من سابق أو لاحسق أو أت 
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والانتقال من الشرك إلى التوحيدء ومن التجسيم 
والتكديه إلى الشتزيد الثقال طلبينى يفضك العفل الاباتى. 
وهو ما قام به الوحى وساعد عليه('). ويعجب الشميل بالمنار 
ورشيد رضا والأستاذ الإمام محمد عبده على عكس سلامة 
موسى الذى كان يمقته("). 

والدين ليس هو الحلال والحرام. وقد ينشأ منه الضرر 
أكثر من المنفعة. الدين هو يقظة الضمير وحب الخير للناس 
بلا تمييز. وهو الدين الواحد الذى يصاحبه كل الأنبياء. وهو 
تحقيق العدل بين الناس ورفض الخرافة والسحر والعنقاء 
والغول7). ويستشهد بأبى العلاء على الإيمان الباطنى القائم 


ان 1 
)١(‏ أربا واحدا أم أللف رب .. أدين إذا تست الأمور 
ترركت اناكو العرق حميعا .: كذلك يفدل اسل الصيحور 
4/١‏ 


)١(‏ ولست أبالى أن يقال محمد .. أيل أو اكتظت عليه المآتم 
ولكن دينا قد أردت إصلاحه .. أحاذر أن تقضى عليه العمائم 
جب 4/١‏ 1. 

(؟) والدين فى الدنيا أنواع ملخصها .:. فيه الورى بين تحريم وتحليل 
وحبذا الدين فى دنياك لو سلمست 2 .. من ضره أو أتى من غير تتقيل 
وأحفيق الذيق ها سن الكمير لتنا : عق انة الحضق لفن آى كزين 


2100602 


على الخوف من الله وفعل الخير7'!» ورفض النفاق وقول ما 
لا يفعل. 

لفن احة مصادر القهر كما وضع الكواكبى ذلك 
الاحتمال فى 'طبائع الاستبداد"'2. والعقل أساس الدين قبل أن 


تجرى به الخير لا فرق العباد ولا 
وحبك الناس حب النفس جامعة 
هذا الذى قد أراد الله من قدم 
جن/١١.‏ 

إذ تجعل الجن والأملاك قاطبة 


"١ القن‎ 


'. ومن يطهر بخوف الله مهجته‎ )١( 
من الفضل إلا حسئة فى المسامع‎ .' 
وكلهم ييغى لهجته نقعما‎ .٠. 


عليك بفعل الخير لو لم يكن له 
لفد جاء قوم يدع ون فضيلة 
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رويدك قد غررت وأنت حر 
يحرم فيكم الصهياء صبحا 
يفول لكم عذرت بلا كساء 
إذا فعل الفتى ما عنه ينهى 
0" 

(؟) قالوا تمس الدين فى بلد 
جم 4-9 4. 


“. فرق البلاد ولا فرق الأقابييل 
5 فاعفل يه كنا عن غيو تفضقن 
وشو الذى صح عن عيسى بإنجيل 


3 والسحر فى الكون العثقاء والغول 


. فذاك إنسان قوم يشبه الملكقا 


يبصاحب حياة يعظ الليساة 
ويشريها على عمد م أ 
وفى لذاتها هن الكسل اه 


فمن جهتين لا جهة ألساء 


كل له فيه غد عبدا 
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يتحول النين: الى أننائن: للنسلطة !وا فة اقيق الفرقة 
والصراح بين الأديانت7). 

جوهر الأديان واحد. فلم التفرقة بينها؟ القصد منها 
إصلاح العمران والإخاء الإنسانى. وهى كسائر المخترعات 
بين أيدى البشرء وسيلة للكسب. الأمة رؤساء الملة ورجال 
الدين. وهو حال النصرانية فى العصور الوسطى. والإسلام 
أيضا فى تاريقه لديسله مما الترنكه ليدى.رحال. الدين ا 


)١(‏ كذب الظن لا إمام سوى العقل مشيرا فى صبحه 

والمساء إثما هذه المذاهب أسباب بجذب الدنيا إلى الرؤساء ج"ا/١؟1.‏ 

(1) بتنا وباتوا مثلما شاء ظلمهم فريقن ساداثت تساة و أغببكذا 

وخافوا اتحادا بيئنا فقتوسلوا ... بدينين للتمزيق عيس وأحمدا 

.7 45/١ ج‎ 

(؟) لو تجرد الإنسان مما غرس فيه من بواعث التفريق بعلة الأديان لما أتى 
منكرا بحق أخيه فى الإسلام. على أن الأديان تنهى عن المنكر. وهى 
كسائر الشرائع التى يقصد منها إصلاح العمران تعلم العطف على 
الإنسان ولكن الأديان كسائر مخترعات البشر تتحول من النفع العام حتى 
تصير وسائل للكسب فى أيدى أولئك الذين اتخذوها تجارة لجذب الدنيا 
ولو بالقضاء على الإنسان. رؤساء الأديان من كل دين وملة علموا 
الناس حتى اليوم غير ما تأمرهم به الأديان. وكم قاموا يبييعون دينهم 
بدافق» وفرطوا بمال الأيتام. وكم خدموا به أغراض عنتاة حكامهم ليقتسموا 
معهم الدنيا ولو داسوا الدين بالأقدام. 


21004 


الدين الحق يمنع الجهل ويؤكد التناصر بين بنى الإنسان. بل 
إن الحيوانات لا تستطيع أن تعيش إلا فى جماعة. وقام 
المصلحون لتصحيح مأ أفسده رجال الدين. ولا فرق كشن 


قامت النصرانية فى العصور الوسطى بفظائع تقشعر لها الأبدان حاشى 
للإنجيل أن يكون الآمر بها. وما قام به أوقك النين هزأوا بالدين 
ليسحقوا به الإنسان بالاتفاق مع الحكام الظلام. ولو كانت النصرانية 
تأمر بهذه الفظائع لما رأيناها فى الممالك التى ارتقفت بالعلم شديدة 
العطف على الإنسان. إلا التى لا يزال الجهل مخيما والتى لا يزال 
اليهود ينبحون فيها على مذبح الجهل ذبح الأغنام مما يجعل الننب كل 
الننب على أولئك الرؤساء. 

الإسلام دين اجتماعى ينهى عن كل شرء ولا يفاتل إلا النين يفاتلونه. 
ولا يعتدى على الإنسان. ويأمر بالذود عن المستأمنين الآمنين فى ظله. 
وحاشا أن تامر بغير ذلك شريعة الفرآن. فالقرآن برئ من الفظائع التى 
ارتكبت وترتكب كل يوم بعلة الدين فى مملكة بنى عثمان. 

فيا مقلنسى الجهل ومعمى الضلال أين رأيتم فى أديانكم ما يسمح لكم أن 
تزرعوا فى رؤوس أتباعكم الجاهلين التفريق بين الناس إلى حد 
التباغض والتقاتل حتى قامت قيامتهم يقتلون بعضهم تقتيلا فى الوطن 
الواحدء يعتدون على الآمئين لخخالاف لا علاقفة له بالدين. لو قامت 
الإنسانية فى كل الدنيا ونسرت الحكم رؤساء الأديان الذين هم وحدهم 
المسؤولون عن كل الفظائع التى ارتكبت ولا تزال ترتكب باسم الدين 
نسرة ئسرة لما وقت حق الانتقام منهم لما جنوه حتى اليوم على الإنسان. 
جد .177-77./١‏ 
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المصلح الاجتماعى والمصلح الإلهى. دين الإنسان الحق هو 
العلم. الدين الحق هو العلم الصحيح/!). وهو نفس موقف 
أو حبست كوريك 1 

ج- الوطن: والدين والوطن لا يجتمعان. فالدين 
للآخرة والوطن للدنيا. ومن ثم تأتى ضرورة الفصل بينهما. 
الأديان متعددة والوطن واحد. الدين ناشئ من الوهم والوطن 
واقع. ومن يجمع الدين والدنيا كمن يريد أن ينكح الثريا(. 


.57.-914/١ج الدين الحق‎ )١( 

)١(‏ 'فدين الإنسان الحق هو العلم. ومزيته على سائر الأديان أنه نظيرها يعلم 
الإنسان ما تعلمه الأديان» ويفوقها فى أنه لا يجوز عليه ما يجوز عليها 
من تحكم الإنسان بها فى الإنسان ولا تقيده نظيرها بزمان أو مكان. 
فالدين الحق هو العلم الصحيح” ج١/١57.‏ 

(") لا يصلح الإنسان مجتمعاً .. مادام فيه الدين والون 
ج777/8 ج١/114-79؟‏ 

ويؤيد ذلك شعر المتنبى: 

أيها المنكح الثريا سهيلا .. عمسرك الله كيف يتقيان 

حا 

لا يصلح الإنسان مجتمعاً .. مادام فيه للي ب نتن والوطن 

ولم يزل من علمته خظل ‏ .. يضيع ففه العقل والزمن 

محلقا فى الغيب مختيلا. ... كأنما اليب له عطخالسن 

ويهمل الأرض وما كنزت 29 .. وأن الأرض له سمكلن 
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وبالرغم من أن الشميل لبنانى الأصل إلا أنه مصرى 
المقام والهوى. أشعاره فى مصر وأرضها عديدة. يؤلف فيها 
ويستشهد بأقوال شعراتها. مصر تتجاذب اللين والشدةة: 
الوبحهنة والعنقت» .يلد: المتناقضنات» و ارصن العحائك! ١‏ . وتمكة 
نصرة المصريين فى المعمعة. يقومون ضد الاحتلال 
ويستشهدون7). وأنشد الشميل فى مصر وطنه الثانى والشام 


وعلمه إن لم يكن عاما .. يرتاض فيه التقل والبدن 
يستخرج الأسرار ما خفهفت 2. وتصدق العين بهالالآذن 
وشرعه إن لم يكن شرعاً .. وسنة الكون له سنن 
يفتسم الأعمال :ترس 2< وات فيدولة وسبين 
وليس فيهمرهق نهم 2. وليس فيه مرهق يهن 
موطنه العالم أجبمعه 0 ... ودينه السلام لا الفلللن 
جع 

)١(‏ مصر هل أنت غيرما هن وإن لنا ... شدادا وإن قسونا ركاكفا 
ذلك خلق من صنم فرعون لما .2 شاد أهرامها تنامى السكاكقفا 
ااا 

)١(‏ فى مصر قامت ثورة- .. بين المقطم والهيم رم 
من عهد عاد ما سمعشا :. مثلها بين الأمدست م 
جاشت عليه جيوشئنه 20.. حتى إذا كادت تهات-د دم 
لاقت عنى من هوله .. كادت تشيب لها اللشلم 
وتساقط الأشفلاء واصط .٠‏ بغت مياه اللي -لدم 


2167 


وظنك الأول!'١.,‏ حب الأوطان شن طبيعن. ومتاوبة عمدو 
يعترف بفضل من يقاومه أفضل من إشفاق يأتى من 
الأهل7"). للوطن تاريخ زاهر وماضى عريق مثل بعلبك 
وآثارها. والتقدم إن لم يكن إلى الأمام كما هو الحال قد يكون 
إلى الخلت كما هو الحال فى الأرة 127و لجوذن يبيط 


لك المداهةء لعي سه .:. محمرها صافى اليم - 





- كست الطبيعة حالة20 .. خضراء فاضت بالذثمم 
حرب ولكن ثارهها :. برد لإيقفاظ الهميمم 
وتثبهت متن بعد طول .:. رقادها تلك الرم_ااا م 
جدازه؟1. 

)١(‏ ماذا جنيت وماذا جناه بنوك .". أظلمتهم يا مصر أم ظلموك 
فبسمت للغرب الطموح وأهله .:. ومنحتهم فوق الذى منغ وك 


وعبست فى وجه الشام دافا .. قطر الشام وإن عبست أخول 
ج .١ 45/١‏ 

)١(‏ فيا وطنى ما خائنى فيك خائن.'. من الحب أو أنى رضيت به ندا 
أريدك فى عز ولكننى أرى . على غير ما أرضى أرى الفرقد ندا 
فإن جرت فى حكمى فما أتا جائر.. فما أنا إلا باحث لم يجد بيدا 
جااض ةجحب 1 

(؟) المرء يسعى أن يسير إلى الأمام .. وليس يحمد أن يسير الفهقرى 
أما أنا اما رايت بعبكقا .. فوددت لو أنى أسير إلى الورا 
ج 79/8 1. 
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العله!!). 


وقد كانت الأمة ناهضة قبل انحطاطها وتقدم الغربيين. 
استنئهض محمد إبراهيم العرب واضعاً السوريين بالهمة 


والإقداء7). 


35- الإنسان: ويعارض الشغميل المعرى نّ نفى 
مسئولية الإنسان ووضعها فى اشامعى ا كهد دا . وكو ملنوث 


الشرق وأحد رواد الشعر فيه( 


. حييت يا وطنا تصبو القلوب إلى‎ )١( 
أطرافه وهى فيما بينها وسط‎ . 
يلقى وحبل على الأهرام ينبسط‎ ." 


شمس المعارف فى علياه جامععة 
ففى ذرى الأرز بل من أشعتها 
جث/١7.‏ 

.17 ١ جدأل‎ 7١13/75 جاه‎ )١( 
إذ يعارض المعرى فى قوله:‎ )9( 
هذا ها عداة بن للح‎ 
بقوله: خلوا ارتضيت بما جنه‎ 
لم أشفك إلادهردتا‎ 
لكن جنيت أناعلي‎ 


.١؛/مج‎ 159-1١ ./١ج‎ 


. أرجائه وبه الأرواح تغتبط 


“وما حتتة عل أخن 
58 أبى على وما النقلرد 
:. وبذاك تعزيةالولد 
وه خابت على الة 


(:) يذكر شعراء آخرين يقرؤهم لعلاج الأرق متل حافظ وشوقى وأبو تمام. 


.7407-747/١ جه‎ 
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وشواغل الإنسان كثيرة موزعة بين المال والفكرء بين 
الدنيا والآخرة!!). ويعبر الشعر عن التجارب الخلقية مثل الهجاء 
والمديح والأسى والصبا. والشيب فى النفس وليس فى البدن7"). 
والحكيم لابد له من قوة مثل سيف الله المسلول وهو ما يجافى 
دعوة الدين إلى المحبة والسلام. وقد يكون السيف مجازا يعنى 
قوة الحكمية ومطناء. الحم !1 

وإغاثة اللهفان وإبراء المريض وإطعام الجائع من طبائع 
الأمور. والتقرب إلى الله لا يتم إلا عن طريق خدمة الناسا7“). 
وقد ينتحر الغنى بسبب البطنة والفقير بسبب الجوع”7). والمجاملة 
أحيانا خير من المخاصمة العقيمة!'). وقد تؤدى زيادة النحس إلى 


)١(‏ ما لى أراك حزينا أيها القلم .. هل مات قومك يا مسكين كلهم 
ماتوا وياليتتى ما عشت بعدهم .. أم ترائى وحولى كله مرمم 
ج١/؟١1.‏ 

)١(‏ جم ااا 

(؟) لا يبرز الحكيم إلا وهو فى يده .. مسلول سيف بأمر الله مسلول 


11 

(4) ومن يك ذا فضل ويبخل لفضله .'. على قومه يستغن عنه وينمم 
جد١ل/.15.‏ 

(©) والموت أطيب من حياة مرة .:. تقضى لياليها كقضم الجلمد 

ج157/1. 

(5) ومن تكد الدنيا على الحريرى .. عدوا له ما من صداققتكقه بد 
دا 


2000 


تجسيم الوهم!!). والإنسان يرفع صوته إذا كثب ويخفض صوته 
إذا صدق''). والإنسان لا يقول إلا الحق7). والعغفو من شيم 
الكراء!). 

والثورة ضد الظلم شئ طبيعى» وثورة العمال ضد 
الاستغلال منادين بالاشتر 
الدنيا إن لم تتسم بالحكمة7). الثورة ضرورة طبيعية إذا ما 


)١(‏ وهمناك أن تعطى فلو لم تجد لنا.:. لخلناك قد أعطيت من شدة الوهم 
جدال/ا١١.‏ 

)١(‏ إذا قلت المحال رفعت صوتى 
(المعرى) ج .١ : ١/١‏ 


. وإن قلت الصحيح أطلت همسى 


(؟) قالت الضفدع 53-ل ولا 
فى فمى ماءوهه ‏ ل 
ده 

(:) حلمت أبا عباس حلمى أننى 
فيا حبذا عفو أرى فيه يقتى 
جد ره ". 

(©) ماذا يهمنى إذا خربتا 

منعم تبيت فوق الريش 
إن لم يكن على الحصى فى البرد 
جه( /لاه ١‏ 


'. مادمت خربانا أنا و 
. وذا أنا أبيت فى الحشنيش 
. تحت الشنتاء وغطائى جلدى 


:. فرست بده الككم ام 
. ينطق من فى فيه ماء؟ 


'. رأيتك تعفو عن مشيك عن حلم 
". بحلمك حلما والحقيقة فى حلمى 


0-6 
- 


ْ 


كيد 





نمب الأغنياء الفقراء:وسيطر الأقوياء على الطنفقاة!: ولا 
يعفو المذنب عن البرئ» ولا الظالم عن المظلوم. والقضاء 
يتحرك لقتل الأفراد ولكنه لا يتحرك لقتل الشعوب37). 

وقد يصبح الشعر غاية فى ذاته:؛ أداة للحديث مع 
النفس» ومناجاة الروح حتى لا تصدأ النفس. وعذاب اليوم 
مثل سنة ولذة سنة مثل يوم. وعلاج مفاصل البدن أيسر من 
جلى صدأ الروح. والشعر صادق فى الهجاء» متكللف فى 
المديح. ولا يدرى الشاعر أحسن أم اضاب. اللبيعن محورة 
خواطر فى النفس. وقد يشعر الإنسان أن فوق صدره جبل 
وتتسلط السوداء عليه. ويمكن ترجمة الشعر العربى دون أن 
يفقد شيئاً من جماله لأنه شعر الحقائق(". 


)١(‏ إذا لم يكن غير الأسنة مركبا .'. فلا يسع المضطر إلا ركوبها 
ج 94/١‏ 1. 

)١(‏ قتل أمرأة فى غابة 2. جريمة لا تختقشثير 
الام 

وفى صياغة أخرى: 

طعنامرأفى عمطل ا 2 جريم ‏ ةلا تغتقر 
ج594/18. 

(0) جد 18-١‏ 7014/7157 جملا 
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ه- المجتمع. وإذا لم يتم تطبيق القانون فى المجتمع 
يلحا الانساق الى الحيلة! الك له موجة اشير اف «العبسدةة 
فلا سحكالة من الكذن!1" أي لكين لسر مجردين ليسا من هذا 
العالم. ويتعلقان بالأوضاع الاجتماعية. والأخلاق فطرية 
مطبوعة» ومكتسبة مجهولة7". وحرية الطباعة ضرورية 
للمجتمع ولنهضة الشرق7"). وهى ليست صحافة الإثارة 
والكدؤنيطن: له رمسهافة: انق كفنا عي ى تطها. ان فيو مرك 
قف 2 اللشوى الول اقضعاء: ادفو الناقن فضا موطف 2 
ومع ذلك فللجهل عذر لا يفوت ذوى الفضل. وبين 


)١(‏ إن لم يكن عند حظ .:. فليكن عندك حينة 
0010" 

(؟) والصدق إن القك تحت العطب ..:. لا خير فيه فاعتصم بالك ذب 
ان 

)١(‏ والظلم من شيمة النفوس فإن تجد .:. ذا عفة فلعله للا ينطُ2ه ب م 
1 

(4) سبقتهم إلى التنبيه عظلراً .. بعزم ثابت حر قوى 

وكم حرضتهم تحريض عيسى. .:. ولكن ليس لى سيف النبى 


00 نا 
(©) قضاء الله أيسر ما لقينا2 .. إذا كان القضاء كما منينا 
فذاك مجيئنا فى العمر يوما 1 وهذا كل يوم ما حيينا 
1/١‏ 
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الناش افووق فى الترضة!"' بو الأهفاء بالاطحدل محرووف: 
فهم رجال الغدا"). 

والاستبداد يجعل الملك فى مهب الريح لا يستقر على 
النفتتعيق 4 الملكية و التشوو 6 التقصلط »و الكويحة» أي حتحي 
الإخاء الدينى. ودور الصحافة هو نشر الوعى بالحرية بين 
الناس وإصلاح الحال العثمانى. فالبطل هو بطل القلم لا بطل 
السيف. وقد قال نابليون أما فشته: لقد هزم القلم السيف0"). 
وأنشد شعرا بعد ترشيحه لمجلس الأعيان. والمنصب قيد 
على حرية الإنسان. ومع ذلك يشكر المرشح له. وليس سبب 
الحروب عدم كفاية الأرض بل أطماع الإنسان فى الجاهلية 
الك 
ثالثا: الوافد العلمى والأدبى. 


,174-١9/1ج‎ )1( 

)١(‏ صبياننا فى القبح مثل شيوخنا .:. وشيوخنا فى العقل كالصبيان 
حا 

(9) ج18 -194/155/117/47. 
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الوافد الغربى هو العلم والأدب نظرا للعلاقة الوثيقة 
بين العلم والمجتمع» بين الطبيعة والإنسان» بين الحقيقة 
و لحيل . 
فى المجموعة الأولى يتقدم العلماء مثل أبقراط على 
الأخلاق. نموذج العالم الطبيب» صورة الشميل فى الماضى. 
فماضى العلم مثل حاضر العلم» ثم سبنسر أحد علماء نظرية 
التطور وتطبيقها فى العلوم الإنسانية خاصة الاجتماع 
والأخلاق» ثم دارون وأرسطو وبروكاء لا فرق يين القدماء 
والمحدثين فى العلم» ثم لمبروزو العالم الاجتماعى الإيطالى 
ثم شاركو ونيوتن وبشنر وتوبينار وهوشك وأكاسيز فى 
الطبيعة وأنصار الفلسفة المادية فى علم النفس الذين يدرسون 
النفس باعتبارها وظيفة للعضو الحىء» ثم بال وديوزن 
ودولونى أيضا من أنصار فلسفة الحياة العضوية. ثم يأتى 
عشرات آخرين مثل وليم طومسون ولامارك وهكسلى 
وهولباخ ويونج وهيكل من علماء الحياة» ومثل نيوتن من 
علماء العليوعة 2 
)١(‏ أبقراط (5١)ء‏ سبئسر ,.)١5(‏ اللورد كرومر (4)»؛ دارون» بروكاء 
أرسطوء نابليونء الفيارى (5)» لمبروزو (4)ء شاركوء كالفن» روزفلتء, 


نيوتن» بشنرء توبينارء هوشكء أكاسيز ()» لوثرء قيصر روسياء بال» 
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ومع العلماء يأتى رجال السياسة. ويأتى فى المقدمة 
اللوواد كورومن. الذئ أثار المضرزيينت. يكتابة "مضير الحديتة". 
ينقد فيه تأخر الشرقيين ويعيب عليهم انحطاطهم مقارنة بتقدم 
الغربيين» ثم الفييرى فى كتابه عن الطغيان والذى قيل عن 
الكواكبى أنه اقتبس أفكاره فى 'طبائع الاسستبداد"» ونابليون 
نموذج الفاتح المستنير الحديث» ابن الثورة الفرنسية» ثم كالفن 
والبروتستانتية باعتباره حركة حديثة» ثم ايتيفان الفقوضوى 
الذى عشق الحرية والذى حوكم فى الغرب ذاته» حضارة 
الحرية والتقدم» ثم فولتير وروسو وسان يوسفء والإسكندر 


ديوزنء اتيفان» بوريدان» دلونىء السير أوليفر ليدج (5)» ديموسينء 
بسكالء تاسيتء فولتيرء وليم طومسونء اللورد كالفن» طاليسء 
فيثاغورسء ليلء» بطليموسء فيلا دلفوسء هيرورطسء أرشميدسء 
شمبرء أرميروسء بسماركء؛ صابىء ملتون» كتوك» سميثء دى كاتر 
فاجء لاماركء» أفلاطونء» شكسبيرء شفلء» هكسلىء هويثلىء غاليلى» هدجء 
ويرودورسء سميراميسء بافيسء فولى»- حدافيس» شويبنهورء كائطء 
ديدروء ليترزيكء كوينكوردء كريتلوف, جلاسجوء كواثلثء. اتندرال 
وعفرتء. ملن ادواردء هرتون ولفونء هولباخ» ماريليه» مركوثىء لموان 
دنلوب» ورنء يونج» دريفوسء ماكنلى» جورىء سان يوسفء كبلرء 
بلس» لامارتين» أتوسء» الاسكندرء نيرونء روء أسابياء لانكسترء 
دلفيتش» هوجوء موسيه» روستان» ستيدء نيوكمء غاريبالدىء هيكلء 
طومسونء كلمنت السكندرى. 
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وغاريبالدى وبسمارك بل ونيرون. ومن الأدباء ديموستن 
وتاسيت وهوميروس وملتون وشكسبير ولامارتن» وهوجر 
وموسيه وروستمان. ومن الفلاسفة بس كال وفيثاغورس 
وبطليموس وأرشميدس وأفلاطون وشوبنهور وكانط وديدرو 
ولليشت اكد 

والحقيقة أن عرض هذا الوافد لم يكن لذاته بل كان 
مرأة يرى فيها الموروث التقدم العلمى للغربء ويعكس 
صووة التكاف العام الدولة العتمانية :كما وى الخال بعفة 
الطهطاوى عندما يرى الإسكندرية فى مرأة مرسيلياء 
والقاهرة منعكسة على باريس. فأرباح فرنسا فى معرضها 
عام ١849‏ تعكس خسائر مصر بسبب الحوادث العرابية فى 
7 كما لاحك نيمار ف 

وفى المجموعة الثانية يتقدم أبقراط مما يدل على أهمية 
الطب كمصدر للفكرء ثم كامبل وألفييرى» العلم والسياسة» ثم 
روزفلت ولويس الرابع عشر. ويتداخل العلماء والأدباء 


7 ا 0 0 
والساسدوة معا فى بيكة ثقافية.و احدةا'. 


)١(‏ جثراءه. 
)١(‏ أبقراط »)١54(‏ كامبلء الفييرى» رزفلت» لويس الرابع عشر (4)» كبلر 
(؟)» بونابرت» أرسطوء روسوء بايرونء مكيافيللى» مونتكيوء 
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وفى المجموعة الثالثة يتقدم كوخ الطبيب على 
الإطلاق» ثم دارون ونيتشه ثم برغمن ثم هوجوء وروستان» 
ودى موسيه؛ ثم باستور وأرسطو وروسو. ويتداخل الأدباء 
والذاتسقة و العلماء و النناهنة:فى وجذة كما ريه و لهدة. 


تير 


والعلماء أبطال الإنسانية مثل نيوتن ودروين وجنر 


الاسكندر »)١(‏ لويس السادس عشرء فولتيرء لامارتن» دانزسكوت»: 
إتيفان» سان يوسفء نيوتن» سفراطء شاؤول» تيودوروسء فرئسيس 
يوسف الحكيمء هوارد بلسء بوريدان» دارون» رسل هيكلء برناردى» 
فاليليوء لورد هرفىء نيتشه .)١(‏ 

)١(‏ كوخ (02")ء دارونء» نيتشه (6)» برغمن (©)» هوجوء روستان» دى 
موسيهء برتلينن» نابليون (4)» أرسطوء روسوء هيكلء برناردىء 
برجسون ("). جئرء وستفال» أبقراطء نابليون» ستروسء كروفرء اهرنج 
غوتمن .)١(‏ بترء ديموستين» طاسيتء. بسكالء فولتيرء روشياسء» 
أوطوفولسء هبراء سغم وينبرجرء كورزويل» جرهردء أدذشرء فون 
دورينجء انفارسء نيماركء لويس الرابع عشرء لويس السادس عشرء 
بشنرء سبنسرء كوندراتء تلتوف.» ماركونىء كولميوسء رنباكوسء» 
برنينج» هنوخء أبولدء لنين» كورنيل» واستوشينء نودرين» فيرشوء 
روتنبرج» أولهوزن» فريدركس هينى» رشيه» هريكيرء بيكء برتينء 
ديولافواء فرنيه» سانشوتولدوء بورلىء كارنوء بسماركء» كورتلء كوهلرء 
برولينء أدربيدء راسيهء أتيلاء شارل لاتورنوء بلسء تيرنارء شكس بيرء 
كنيزء يوليوس قيصرء رسلء كلود برنارء ماك آدمء» ستفتسونء أفلاطون؛ 
توماس مورء فنلون» جوتتبرج .)١(‏ 
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20 لمات عار علم أكثر متهم علماء على هخسن 
الفرنسيين والإنجليز والطليان الذين أنجبوا مثشل لامارك 
مكتشف نظام الأحياء الكبرى الطبيعى وأبو دروين وباستور 
مكتشف الأحياء الدنيا وصاحب مذهب التعقيم والاختمار. ويا 
ليت الأمة الألمانية اقتصرت فى العلم فى الغاية الكبرى منه 
وهو خير المجتمع كما قصد جنر الإنجليزى وباستور 
الفرنسى» وماركونى الطليانى» واستثمرته كما فعل كوخها 
وأهرلنخيها. برغصون (يرجسون) يعالج العلوم متأئرا 
بالموهوم بالرغم من أهمية نظريته فى الإرادة الحرة: فى 
دائرة الراجح من موروث ومخبور. وزميله الفيلسوف ريشيه 
من اصضاء الغائية. وذلك كله من أثر سطوة الفلسفة على 
العلمء مع أن العكس هو الصحيح» سيطرة العلم علئ الفلسفة. 
وقد أوضح كلود برنار التضاد بين الفلسفة والعلم كما وضح 
ل الطب التجريبى. كما ا فلسفة شيط أضغاث أحلام. 
العلماء والمخترعون هم الذين ساهموا فى تقدم البشرية مشل 
وفلاسفة دائرة المعارف. وهو ما أقره نابليون فى حكمه على 


.١4/8ثج‎ )١( 
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روسو ومور وفنلون وآرائهم الخيالية. فأميل روسو لا وجود 
له إلا فى خياله!'). 

وأبقراط هو نموذج الشميل عند اليونان فهو أبو 
الأطباء. فقد قارن فى كتاب "الأهوبة والمياه والمساكن" بين 
أهل آسيا الأقل نجدة فى الحروب من أهل أوربا الأعظم نجدة 
لأن الملوك تحكم آسيا وكان الناس رعية لهم وعبيداً لا يهمهم 
التمرين على السلاح بل الهروب من الجندية لأن الخطر غير 
مورخ على الناس بالسواء(). وعليه أن يتوخى منفعة 
مريضه. فرد الأمراض إلى نظام الطبيعة. وللطبيعة أثر على 
أخلاق الشعوب كما لاحظ أيقراط أبو الطب. فكل ما ينبت 
فى آسيا أقوم خلقاً لاعتدال فصولها ولأثرها على لون البشرة 
ويشاركه فى ذلك المشرح صابى. وقد رفض علماء آخرون 
هذا الرأى الذى يعتمد على الاكتساب وقالوا بالخصائص 
الوراثية(2. ويذكر أبقراط جيلا من البشر المكروس فال 


(0) 145/448 جم 7 707 

(0 جبلبب ١‏ اي عوط سا -44/ اموه 19405/199/175- 
نا" 

(') وقد رفض كنوك نقلا عن سميث ودى كاترفاج هذا الرأى -7١4‏ 
اكش اشر 00 
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أصحاب الرؤوس المتطاولة بعد تشويه رؤوس الأطفال 
وتشديد الصقالية ثدى البنات. وكما يتم تشويه الأجسام يتم 
تشوية الأخلاق. 

وقد جمع أبوقراط بين الأسباب الطبيعة والأسباب 
المادية المؤثرة فى البشر ولم يكتف بالأسباب المادية فقط كما 
فعل ابن خلدون. لكل شئ سبب طبيعى» وبدون سبب طبيعى 
لا يكون شئ. الاجتماع الميدانى جسم حى تتعاون أجزاؤه 
عند أبوقراط. وهو مشابه لمبدأ أخلاق الإنسان سواء كان 
أرسطو ونيوتن أو إنسان متوحش. ولا يرى سبدنسر هذا 
الكمال فى حياة الاجتماع الفزيولوجية لأنه فى الحيوان جهازا 
بر 22 (العيان العقية ررس فى لمان بها 
يشبه ذلك. ويرفض هسكلى تشبيه الاجتماعات بالأحياء 
لاستخراج القواعد السياسية لأن التاريخ الطبيعى لا يدل على 
السياسة الاستبدادية. أما سبنسر فيرى أن التاريخ الطبيععى 
يدل على السياسة الحرة. عند هكسلى يؤدى تمثيل المسح 
الاجتماعى بالحى إلى حصر الحكومة فى مركز معين. فى 
حين أن عند سبنسر الأعضاء ظاهرة وباطنة» الظاهرة تدل 
على القوة أما الباطنة فلا. 
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تدخل الحكومة ضرورى عند سبنسر وهو موجب 
وسالب» الموجب الإكراه على فعل والسالب الردع عنه. 
ويضيف دارون أسباب أخرى مثل الانتخاب الطبيعى 
والجنسى والقوت والأمراض. وعند هويتلى أهم الأفعال التى 
تقوم بها حياة المملكة تتم عن طريق أناس مدفوعين 
بمصلحتهم الخاصة. وعند سبنسر من الخطأ تصور ألا يوجد 
دافع آخر غير المنفعة الذاتية. فالمحبة مع المنفعة 
ضروريان. ووظيفة الدماغ عنده التعديل بين المصالح 
المختلفة الطبيعية والعقلية والأدبية والاجتماعية. ويزيد 
أخرون على طبيعة الدفاع الفكر والروية. استوفى سبئسر 
الميل الغريزى من اليد القوية فى ارتقاء الأمم وأغغفل أمر 
الروية المجتمعة فى الدفاع. ورو صاحب اكتشاف مصل 
الفزروام الأطحاة: المكا عسوو احنناة التوراط ووحينا 
فيثاغورس. وقد كان فضل العرب ترجمة كل مؤلفاته أبقراط 
إلى العربية وهو ما حفظه للعالم ونقله الغربيون عنه/'). 

وكوخ هو نموذج العالم» وهو عالم البكتريولوجيا 
الألمانى والطبيب الذى حاول اكتشاف أسباب مرض السل 


لشن ل الع ا 
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بعد أن اكتشفه باشلس. وقد جمع المؤتمر الطبى فى برلين 
مئات الأطباء صاحبهم الشميل مثل» روشياس. وحضر كثير 
منهم فى مصر على صلة بأوروبا وبعلمها ونهضتها تتخذها 
نموذجاً لها. وأخبار العلم تثير الانتباه أكشر من أخبار 
السياسة. واكتشافات كوخ غطت على مناورات كبريفى 
وكرسبى السياسية بل وبانتصارات بسمارك العسكرية. وقد 
استدعته الاستانة للاستفادة من علمه. وقد جرب هنوخ 
استعمال كوخ فى الأطفال. وحضر من الصحفيين النمسوبين 
أرطوفوكس الذى كان يعرف مصر وكذلك الأطباء مثل سغم 
وينبرجر الذى تعرف عليه الشميل فى عيادة الدكتور هيرا. 
كما تعرف على كوندرات وتلتوف. وعرف سبل العلاج مثل 
حقن براواس ودواء فيرشو ومناقشفات جرهر وتجارب 
برغمن أحد مساعدى كوخ والجراح الشهير برتليين 
وصديقه ويستفال7). 

وحدث خلاف فى الآراء بين الأطباء مثل ليتن الذى 
ذأ أت الأشسحة المتدونة كلما كانت أكثر .كان بره الفعل 


أشد. كما عارض أخرون أراع كوخ 11 ديبير ج. ور دد 
)١(‏ الرحلة الثالثة إلى أورباء مراسلات الشفاء ج*ره .4-١‏ 
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كوهلر فى قبول نتائجه. وترد دكورنيل فى قبول تشخيصه. 
كما دخل فى النقاش فرنويل وريشيه وهريكورء وبيكء؛ 
وبرتين. ويلخص الشميل محاضرة واستون شين عن تشريح 
الأنسجة الدرنية لفائدتها. كما استمع إلى محاضرة ويلاخوا 
عن الهواء الأصفر. وتعرف على ستروس البكتريولوجىء 
والمعملى سانشتولد والمكسيكى. وينقد الشميل الأوضاع 
الطبية فى مصر كما ينقدها الأطباء والأجانب مثل الدكتور 
فرخوا الألمانى أمام الجمعية الطبية المصرية(!). 

ويرى سبنسر أن أهل الشرائع العوائد والمعاملات 
والمعايش تحصل للناس بالتربية والمحاكاة أكثر مما تحصل 
بقوة الحاكم"!. وأن الضرر الذى يلحق بالاجتماع من نزع 
شرائعه القديمة قبل أحكام شرائعه الجديدة ليس بأقل من 
الحيوان الذى يعيش بين اليابس والعامر. والجسم الاجتماعى 
مصطلح وضعه سبنسر بالرغم من استعمال الشميل له فى 
مقدمته الأولى بشنر عام .١884‏ وتشبيه العمران بالجسم 
الحى.معووف:عند القذماء ك اللاطون :و أوشسطى وافلا سسفة 


0 
(؟ اجا ارا" 1 
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القرن الثامن عشر مثل روسو (وشكسبير!). ولا فرق بين 
سبنسر وبين سنن الاجتماع وسنن الحياة» وكذلك الأمر عند 
شفل الألمانى!!). فعند سبنسر أن القوى الكبرى فى الحيوان» 
الغاذية والمدبرة والموزعة. وهى فى الاجتماع تشبه الصناعة 
والحكومة والتجارة. وجعل اسبينوزا المحبة العاقلة بين 
الحيوانات المذوكة كسب اللذة الخاصلة الحيو نات مث 
مشاهدة صوزها فى أمثالها. ويرى ذارون أن :مسديها المتفعة. 
وقد سبق ابن خلدون دارون ولامارك فى القول بأثر 
الأسباب الطبيعية على السلوك البشرى7). ونظرية دارون 
فى القرود الأولى بها أن تظل مدفونة فى الكتب عند 
المحافظين. وهو أشبه بلوحة تيرنار رجوع عولص من 
جزيرة كاليبو. وتنازع البقاء عند دارون يجعل بين الكريات 
جنات مر شر ها اه د ماني الم اناه 


)١(‏ مثل السير وليم طمسن وهو اللورد كالفن ورأيه فى جرائيم الأجسام الحية 
جل8/١١-7١ء‏ ومعارضة اللورد ريلى له وهبوط الأحياء على الأرض 
من السماء وهو رأى نيوتن ولوكيار بتساقط حوالى عشرين إلى أربعين 
مليونا منها. 

.1:"/: جد ١م ره‎ )١( 
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والمخالفة وهو ما يسمى بالانتخاب الطبيعى!!). وقد نشر 
الشميل فلسفة النشوء والارتقاء لعرض مذهب دراون فأثار 
عاصفة شديدة حتى أصبح كمذهب كوبرئيقس فى الكون 
وجاليليو فى الأرض. كان دارون نموذج باحثة البادية فى 
دراساتها عن المرأة طبقا للنظام الطبيعى. ويعجب الشميل 
بالدكتور بلس المربى عندما نصحه بأن يكتم ردود أفعاله 
الغاضبة بعد مثيراتها لمدة أربع وعشرين ساعة حتى يمكن 
الحكم عليها عقلا. وقد يمن الإنسان بمبادئ داردن ونيتشه 
ولكنهما غير قادرين على الإجابة على سؤال: ما الحقيقة؟ 
للد ل ال سهد كر صا حدس ل . 

رين ان فى انيه على انون مسري لس 
رسن الب ادنك اسابيرة ضري اواك الى 
علم السياسة7). 

وفى البحث عن أصل الإنسان هناك مدرستان» طاليس 


.1/111//35-1 جره‎ ١05١81١ ج‎ )١( 

)١(‏ وهى "العالم بستان سياجه الدولة» والدولة سلطان تحيا به السنة» والسنة 
سياسة يسوسها الملك» والملك نظام يعضده الجندء والجند أعوان يكفلهم 
المالء والمال رزق تجمعه الرعية» والرعية عبيد يكنفهم العدلء» والعدل 
مألوف وبه قوام العالم” ج١/77.‏ 
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وفيثاغورس(). ومن علماء الهيئة القدماء هيبرخوس. وتكثر 
أسماء: العلماء. الكو اي فى موضوح القوأة واد سيل كني 
يتساويان فى وصف الخصائص البيولوجية لكل منهما بما 
يؤكد قول الفلاسفة القدماء مثل أفلاطون وأرسطوء ومن 
المحدثين شوبنهور وديدورء أن المرأة أقل من الرجل ونماذج 
من النساء مثل سيراميس وكليوباترا وزنوبيا. ويتذكر عديد 
من فلاسفة القانون الماديين مثل هولباخ وشركو وبال 
ولمبروزو وماريلييه29. ويذكر مذهب ديوزن فى التغذية فى 
موضوح الأذكار والإناث المشابه لمذهب محمد بن زكريا 
الرازى7". كما تذكر امتحانات (تجارب) درن ويونج على 
دعاميص الضفادح من أجل معرفة أثر الغذاء فى الأذكار 
والإناث. ويذكر دلونى أن المرأة أرقى من الرجل وأكثر 
قدرة على استعمال اليدين. ويلخص الشميل فى نشرة جامعة 
الزواج والعائلة كتاب العلامة الطبيعة شرل لاتورنو من 


1 هق وكوف وار كه ا وزو كو كه قسن و ونوك مدن 
ادواردء بروكاء توبينارء دلونىء هشكء فولىء دفيسء بافيس» 
ديودوروسء بشنرء ليثرزيك. 

.7 4987-1 )0( 

له ارك 1 
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مدرسة الأنثرولولوجيا أى علم الإنسان فى باريس("). 

ويذكر الشميل أسماء كثير من علماء عصره فى علوم 
الطبيعة والأحياء» مثل سقوط جراثيم الأحياء من السماء. 
وعارض ليل الجيولوجى الانكليزى ذلك واعتبر الظواهر 
الطبيعية نتيجة عوامل طبيعية7). ووافقه شمير وأكاسيز. 

وقد اكتشف كبلر نواميس حركة السيارات بعد خمس 
عشر سنة من البحث حتى حرر عقله من قيود النقل» وكذلك 
فعل نيوتن باكتشافه قانون الجاذبية بعد أن أعاقت تعاليم 
أرسطو وتقليدها تقدم العلم. وقد قدم للبشر علماء الانجليز 
اكتشافات عديدة مثل نيوتن والجاذبية ودارون ومذهب النشوء 
والتحول والسير الفيرليدج لنفق بين السماء والأرض 
لمخاطبة الأرواح/"). ويؤيد برستيد وينوكم والسير اليفرليدج 
إمكانية مناجاة الأرواح قدم ذلك لأناس مشهورين مثل قيصر 
ونابليون وجان دارك. بل إن الشميل قرأ أسابيا الساحرة 
المشعوذة الشهيرة التى عرضها المقتطف فى كتابها شفاء 
العوفت: 
() ج(/؟؟7 جره :؟ ج ٠١4-97١‏ 


(0) ج618 744-174107/1. 
(5) جما 4/7 784-71778174 
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وكان هنتر يحلم بالخلود الجسمانى للجميع. ولم يستطع 
علماء آخرون مثل اللورد كالفن وأغاسيز النفى البات 
ولادارون بل انقاد لمبروزو إلى الخرافات مع أنه من أنصار 
الفلسفة المادية. والعلوم هى وسيلة التقدم والعمران منذ 
اليونان حتى اليوم» فلسفة أرسطو وطب أبقراط وكيمياء 
هرمس وعلوم أرشميدس وساهم فى ذلك السكندرى. 
والأساطير اليونانية مملوءة بذلك الطب الميثولوجى. وكان 
هيكل يبحث عن 'مونيرة" فى أعماق البوسفور يفسر بها نشأة 
الحياة. ويضرب المثل بماركونى ولموان فى صنع الماس 
كنماذج من التكنولوجيا”". 

والعلم يحرر العقل من التقاليد كما حدث لكلير حتى 
اكنتفب قواين حركة .السار ات بعد كميسة عننين عايك 
وكذلك كبلر حتى اكتشف حركة السيارات الاهليليجية. اعتبر 
أرسطو :قديما أن, الكواكب: كاننات كاملة حركاتهيا ذائرورياة. 
وعرف نيوتن قانون الجاذبية بتجده فى قوانين كبلر. فالعلم 
تراكى عن, رساو حتى العصير الحديت. ولد بيد العلم. بحلها 
ولكنه حقيقة كما يقول جاليليو. وقد أقامت باريس سلسلة من 


(1) جاه 1 7م 1579/79 جذأ/ 77 
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المعارض الدولية مثل معرض نابليون وكارنو لعرض ما 
وقد تكون هناك صلة عند البعض بين العلم والسياسة» 
بين البحث والحربء بين الفلسفة المادية والقتال. كما وضح 
فى رسالة الشميل إلى هيكل أثناء الحرب عام ١5١١‏ عن 
فالصراح من أحل اليقاء لمناساء الحرب. وينفى رسل هذه 
العائفة. كما ينفيها اسمن وميكل ١"!‏ ووو هازردى. تسرف 
يقصر التأخى الإنسانى على الأمة الواحدة» واعتبار الحرب 
فضيلة من فضائل الاجتماع7). الحرب لديه عمل عادل؛ 
نتيجة طبيعية للبيولوجيا. والحكومات لا تكره الناس على 
الإيمان عند بشنر وهو الفيلسوف المادى. وعند غاريبالدى لا 
كان لويس الرابع عشر كبيرا بوزارته؛ ولويس 
السادس عشر صغيرا بوزارئه وكما يقفص فولتير فى 
(1) 111-511 جن/ته. 
)١(‏ ج778 1. 


(9) جث707/4/8. 
)5( جازرهض 1؟. 
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تاريخه. وقد ازدهرت العلوم فى عصر لويس الرابع عشر 
كما ازدهرت فى عصر الإسكندر الأكبر ومحمد الفاتح وكما 
كتب فولتير إلى لورد هارفى. وكان بونابرت ومحمد 
يسوقون الناس بالسيف كما تساق الأنعام» لا فرق بين نبى 
وقائد عسكرى(". أراد نابليون إرجاع ملك الرومان 
وإمبراطوريتهم. وقد حكم على اتيفان الفوضى بالإعداء(") 
وكنت انرس "الحذومات: لخالية" نك كان هو لعا لحري 
وألف مسرحيات سياسية مثل "كليوباتر" و'شاؤول" وبيلغ 
مجموعها اثنين وعشرينء بالإضافة إلى كتاباته السياسية التى 
بلغ فيها مستوى مكيافيلى ومونتس كيو وروسو. وأبقراط 
ساسى ايض كد أن اهل أوريا تحكمهم تبراتعهم فى 
حين أن أهل آسيا تحكمهم ملوكهم. وتمتد الإمبراطورية 
العثمانية شرقاً وغرباً. ويستطيع الطب أن يحلل الأنبياء 
والشخصيات السياسية الكبرى مثل موسى وعيسى ومحمد 


والإسكندر ونابليون وتيمورلنك ونيرون. 


.5١/8ج‎ 7١9/878ج‎ )١( 
ااا‎ 
.47-11 81-5 ج//‎ )0( 
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وينقد الشميل كامبل القائم بأعمال التجنيس الأمريكى» 
بأن السورى ليس له الحق فى الجنسية الأمريكية وكأنه لا 
يعيش فى القرن العشرين» رجوعا إلى القرون الوسطى. 
فالسورى أسيوى وليس أوربياً فى حين أن الشريعة الأوربية 
أصلها سورىء والمسيحية نبيها سورى. وكيف تدعى أمريكا 
الديموقراطية وهى لا تساوى بين البشر؟ ولا فرق فى ذلك 
بين كامبل وروزفلت(). ويثتنى على بورلى طريد الحرية 
الذى وضع قانوناً لحرية المطبوعات(). وأرسطو هو 
صاحب الدائرة السياسية التى هى أساس الشرائع» كما تنسب 
لكسرى أنوشروان. فلا يهم القائل بل القول» ولا يهم المؤلف 
بن النضى» هات الولف وعائى النص. 

وعند الشميل نماذج غربية فلسفة أرسطوء وفصاحة 
ديموستين» ورواية طاسيت» وعلم نيوتن» وخواطر بس كال» 
وإسهاب فولتير» وإصابة روسوء فى تواضع جمء وأنه لن 
يجن إلى كذ ال رار ريت لكك الممسن, 
ويستشهد بحمار بيوريدان على الحرية التى تقوم على غياب 


)١(‏ ج17/17/8. 
)١(‏ جدثاراه. 
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البواعث7'). وينقد حروب نابليون وجحافله فى الغربء 
وكسرى فى الشرق» وهانيال فى الجنوب. فالحروب ليست 
خاصة بمعسكر دون آخر. وافتخر بها هوميروس فى شعره. 
ونابليون هو الذى احتل مصر ولكن أدركت مصر بعدها 
أهمية العلم. وقد أعجب الشميل بنقد رزفلت للقضةة الذين 
يتمسكون بسخافات فنية واصطلاحية توؤخر الأحكام. وسقراط 
هو الحكيم الباحث عن الحقيقة ومعانى الأشياء» لا فرق بين 
سكن اعطعو أيقز أكذي اهنا :نعو حكات: انتما رق شتت عو و٠‏ كا سيره 
مستعارين عبر العصور. كلاهما حكيم. واللاأدرية موقف 
بين الوجود والعدم مثل حمار بيوريدان بين حزمتى 
الحشيش. وكيف لا يقوم فى الأمة مثل لامارتين وولطر 
منكويت! "بو الناشئة الستوووة ناخ داتعي التدين 

طبخها شكسبير وكيتس. 
ولكل شعب شعره الذى يعبر عن وجدانه مثل شضعر 
بوداوانه وأشهان “الفضوييت السدماء: يقابب 
شعر اليونان الحماسة وعند الممصريين الخوف من 


(0) دالا 17077 9/1 جد ١/١‏ 7. 
ااه دياه 1 


21003 


الحيوانات مثل التمساح» وعند البريطانيين الجد والعبوس. 
كما يتضح فى شعر ملتون. وعند العرب والإيطاليين 
والأسبان الألحان الشجة والغزل والتصابى7'). وكان الحكم 
على دريفوس لطمه على خد العالم بين مؤيد ومعارض2). 
وقذل:.فاكتلى بز كسمن حتموووكة: الؤلاناة المتهدة فقتل النحاس 
أكثر من قتل شعب آمن. وحكم القاضى جورى على 
الفوضوى ايتفان لمحاولته قتل اثنين من رجال الحفظ. ويشيد 
بكتاب الفييرى "الحكومات الظالمة" ويشيد بولعه بالحرية على 
عكس سان يوسف الذى رأى أن نابليون سيعيد للملوك 
سلطتهم. والحكم على الطبيب لابورث فى فرنسا أثار غضب 
الأطباقكويةكز: هق 'التسعز اء هوحن الذقن امكدةنة: التحهر اه 
العرب لثوريته وشاعريته فى أن واحد. ويذكر شعر دى 
موسيه وروستان وإمكانية ترجمته على عكس صعوبة 
ترجمة المتنبى وأبى تمام والمعرى لأن الشعر الغربى يطل 
على الحقائق فى حين أن الشعر العربى يعبر عن المشاعر. 

وأقدم الحضارات حضارة مصر عند مانثون الذى 
1 جيه 


(0 جللل9 4 5-1١‏ ارا تعره ره 45/917711 15-7 164/7 
كن ريد 
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أمره بطليموس فيلادلفوس بنقل الكتب المقدسة لهيكل 
اليوبوليس العظيم تاريخ مصر منذ أيامها الأولى فى ثلاثة 
مكلد1ق4 و يذه هيرو وكوي كر وفك هيه اليو نان علي 
حضارة الهند» مثل طاليس وأرشميدس وهيرخوس. وقد 
أحدث كتاب اللورد كرومر أمصر الحديثة" رد فعل عنيف 
عند المصريين بسبب ما جاء فيه من أن العمران والقرآن 
حب و حون دراك انفده الك في فين ارقافيد 
والمسئول عن تقهقرها. وقد اندفع كرومر فى الحكم ولم 
ينظر إلى القرآن إلا من خلال المعادين له. وهو من أعاظم 
رجال العصر7). اعتقد كرومر أن أحكام الإسلام ليس بها 


(1 )بحت ة اح 

)١(‏ واللورد كرومر من أعاظم رجال العصر وأصحاب العقول الراقيةء 
ولصوته دوى فى محافل العالم المتمدن. وهو من نادرة الرجال 
السياسيين يفول ما يفتكر ولا يمارى. وهو فى حكمه لم يوارب بل قال 
ما يعتقد أنه الحق الصراح إلا أن ذلك كله لا يوجب أن يكون قوله حقاء 
ج54/55/57-5./1-١7.‏ عندنا أدلة كثيرة أن اللورد كرومر لا 
يسمح باهتضام الحقوق إلى هذا الحد ويكون جذلا مسرورا إذا كان 
الناس يرفعون شكاويهم ولاشك أنه ينيلهم حقهم إذا كانوا محقين 
ج١/1ا١٠.‏ 
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المرونة الكافية. والحقيقة أن الدين لا علاقة له بالعمران لا 
من حيث رقيه أو تقهقره. لقد استطاع الإسلام تحويل العرب 
من مجموعة من البدو إلى صناع حضارة بفضل القرآن. ولا 
يتخلف فى ذلك القران عن الإنجيل» ولا محمد عن عيسى. 
ومع ذلك فإن الحكم بأن شريعة القرآن لا توافق العمران حكم 
حاط و فى الذرب كير رحان لذن هذا جاادي اله فان 
إن 
الأرض تدور. وعندهم أن يشوع أوقف الشمسء وثبت حركة 
الأرضء ولم يمس جوهر النصرانية بأذى. ولولا ثورة 
مارتن لوثر والثورة الفرنسية لما نجح الغرب فى القضاء 
على سلطة رجال الدين. فالقرآن ليس مسئولاً عن تقهقر 
الأمة الإسلامية. كما أن الإنجيل لم يكن دافعا عليها إنما كان 
ذلك بفضل لوثر. وهو نفس موقف محمد عبده فى الإعجاب 
به. كما يعد نابليون كذلك لدرجة أن البعض اعتبره 
من خوارق الطبيعة. وهو رجل سفاح ضحى بالثورة 
الفرنسية من أجل منفعته الخاصة. 

وبالرغم من أن الغرب نموذج الحضارة العلمية إلا أن 
أسيا قديما كانت سابقة عليها. فقد سبقت الصين الغرب فى 
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الطباعة عند جوتنبرج بل واكتشفت أمريكا قبل كولمبوس2). 
ويفسر ذلك طبيعياً عن طريق أثر الأنهار الجليدية فى نوع 
الإنسان. فالإنسان الشرقى أقدم من الإنسان الغربى فى 
التاريخ. إذ يمتد تاريخ الشرق إلى مائة وخمسين قرناً فى 
حين لا يزيد عمر الإنسان الغربى عن سبعة أو ثمانية آلاف 
سنة. لذلك كانت بلاد الهند وإيران والكلدان مهد التمدن وأم 
العلوم. ولا فضل لأحد فى ذلك. ولكن خمول الشرق ونشاط 
الغرب جعل الشرق يفقد ميزته» ميزة الماضىء ويتفوق 
الغرب عليه لنشاطه وتحويله حداثته إلى تفوق. وفى نفس 
الوقت يصف انحطاط الشرق الأدبى والعقلى وتقدم الغرب7). 
وله ولع بالغرب وبسحر باريس» عاصمة اجتماعية» وثقافية 
وعلمية7". 

والخلاصة أن شبلى شميل ليس كما يقال عادة ممشل 
التيار العلمى العلمانى الذى يقطع مع الدين والتراث وتابعه 


.717-1١1/(ئج ج7518‎ )١( 

1551521552١ (1 

(9؟) باريس سيدة المدائن كلهما ... قول يدين له العدو ويخضع 

ما زرتها زادت لعينك رونقا .. كالمسك ما كررته يتضوع 
مانا 
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فى ذلك فرح أنطون ويعقوب صروف وسلامة موسى بل 
كان للموروث الأولوية على الوافد بعد إصلاح الموروث(). 

البداية بمحبة الذات أى الأنا كما هو الحال فى 
ل يي يه كرت حت ار رذ نس ذلك 
الأنانية كرذيلة بل البداية بالفرد وليس بالله أو السلطان. 
وتتضمن قيم الكبرياء والشرف وكل ما يؤكد على استقلال 
الأنا وحريته. فالكوجيتو عند الشميل عمل أخلاقى. والتحول 
من القول إلى الفعل هو أحد مسارات التحول من القدماء إلى 
المحد .نه من العورو ف إلى الو إندا"': 

ومنهج الشميل هو التحليل العقلى والبرهان المنطقى 
بالإضافة إلى التجارب العلمية التى من خلالها يظهر الواقفع 
الاجتماعى. والقوة العضلية ليست حجة:؛ والعقل أقوى 
منها(". ويتضمن العقل حرية الفكر والبحث والشجاعة فى 


اح 1 

)١(‏ "إن اليوم الذى ينصرف الإنسان فيه من تنميق الكلام إلى إتقان العمل هو 
اليوم الذى تتفوم فيه طباعة فتقل سخافاتهء ويكثر جده.ء ويفل رياؤه. 
وينشط من الذلء ويرتقى ارتقاء حقيقياء ويحق له حينئذ أن يعد نفسه 
إنسانا"» ج .١/١‏ 

(؟) أنا لست بخائف إذا اتتصب الميزان لأنى أدفع الحجة بالحجة والبرهان 
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الإعلان عن الحق دون مدارأة. وأكبر عدو للعقل هو الوهم 
كما هو الحال عند أسبينوزا. لذلك يفرق الشميل بين سلطان 
الوهم وسلطان الحقيقة7!). وغاية العلم والتقدم وازدهار 
المجتمعاك وتهضية اللتعوب. و الطبيعة هن الفعبار الضاني 
للحقوق» هذا الكتاب الأبدى المفتوح/"). 

ويمتاز الشميل بالتواضعء وبأنه لم يبلغ شأن العلماء 
القدماء أو المحدثين7). ومع ذلك فالجديد أفضل من القديمء 
لمحوون اك لي ل دواو لمر عاك فى 
يتطرق إليها الشميل موضوعات جديدة لم يألفها الناس مثشل 
الحياة وأصلها. فقد رسخ فى الثقافة الشعبية الخلق من عدم 


بالبرهان أم لا يجوز فى محكمة الله الريان ما يعد العدول عنه اليوم 
استبدادا فى محكمة الإنسان. فأنا لا أخاف من الوقوف فى محكمة العقل 
الأول ج١/157.‏ 

)١(‏ "الإنسان لا يرى الحقيقة لأنه أعرق فى جهلها. وإذا رآها لا يريد أن 
يعرفها لأنها تروعه. فيدور حولها ويروغ منها لأنه ألف التمويه فى كل 
شئ. وأنه ليفضل أن يكنب على نفسه إذا عرفها من أن يقولها' 
ج "4/١‏ ج .4/1-/:/١‏ 

)١(‏ كتاب الطبيعة هو أساس كل قياس صحيح أى أساس كل منطق سليم 
وبيان" ج١/8/,.‏ 

(9) جد ١ل‏ ؟-:. 
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لأن الله قادر على كل شئ. فى حين أن لا شئ يخرج من لا 
شئ عند الخاصة. الثقافة الشعبية تقوم على الانقطاع بين 
الخالق والمخلوق فى حين أن ثقافة الخاصة تقوم على 
التواصل بينهما!'). وهو الفرق عند القدماء بين نظرية الخلق 
من ناحية ونظريتى الفيض والقدم من ناحية أخرى. وكذلك 
الأدوار الجليدية وتأثيرها فى الإنسان. ومثل تاريخ الاجتماع 
الطبيعى والتشابه بين الخلق والعمران» بين العالم الصغير 
والعالم الكبير كما قال إخوان الصفاء وبين جسم الفرد وجسم 
المجتمع كما قال الفارابى. 

وتمتاز الأفكار بالجدة والابتكار بالنسبة للمجتمع 
العربى وإن لم تكن كذلك بالنسبة لمصدرها فى المجتمع 
الأوربى. ونظرا لسرعة انتشار الأفكار فلم تعد جديدة. ومع 
ذلك فإن أهميتها فى دلالتها التاريخية» كيفية نشوء الأفكار فى 
الشرق أى كيف تعرف العرب المحدثون على أفكار الغرب 
1" 


إذا كان أهم رافد للموروث هو الدين» وأهم رافد 


.65-94/81-١./(ج‎ )١( 
جد‎ 
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للوافد هو العلم» والأدب مشترك بينهما فقد تم التركيز على 
الدين والعلم حتى بدا الشميل موزعاً بين قطبين» الدين الذى 
انقضى والعلم الآتى. وهو ما يميز المجموعة الأولى فى حين 
تغلب الموضوعات السياسية على المج موعتين الثانية 
و التالدة. 

ويؤمن الشميل بانتصار الثورة الاشتراكية. الشورة 
ضرورية بالرغم من التدرج فى الحياة الطبيعية والاجتماعية. 
فالاشتراكية قانون طبيعى واجتماعى فى أن واحد» ماضى 
البشرية البعيد ومستقبلها القريب. ولا خلاف عليها بين التيار 
الإصلاحى والتيار الليبرالى» بين الأفغانى والطهطاوى 
والشميل» وجامعا بين فيورياخ وماركس فى أن وأحد. 
والعجيب عدم ظهور فرويد فى كتاباته وهو المشتغل بعلوم 
الخياة! 1 

وأما تهمة الإلحاد فهى تهمة لصقت بكل المفكرين 
والعلماء الأحرار منذ سقراط حتى جان بول سارتر» ضد كل 
من يرفض جعل الدين مجرد عقائد وأشكالء يقينيات 
وطقوسء» غيبيات ومؤسسات بعيدا عن حياة الناس الفردية 


.47-4:/(45-1١4هل١اج‎ )١1( 
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والاجتماعية» وحرياتهم ومساواتهم. تجربة الإلحاد فى الغرب 
هى تجربة الإيمان فى الشرقء التوحيد العقلىء والعلم 
الطبيفىة بوكر امة الإتسان» .و العدالة الاجتماعية» وتهضية 
الشعوب» والتقدم فى التاريخ7!). 

ومغ ذلك يعلية.علية القكر المنقول»والعلي البفخيل: 
والانبهار بالغرب» وكثرة الألفاظ المعربة. مما دفعه إلى 
الإعجاب بصديقه كرومر مع مجموعة ص حفيى المقطمء 
والإعجاب بالصهيونية كتيار اشتراكى فى أواثئل القرن 
الماضى قبل أن تتحول إلى حركة استيطانية عدوانية 
توسعية. وتظهر الولاء المزدوج فى حيرته بين الشرق 
والغربء» بين القديم والجديد» والأنا والآخرء والدين والعلمء 
لكر ونيد مرك يا 


)١(‏ يقول عباس محمود العقاد "إن الدكتور شميل متدين» نعم متدين شديد 
التدين بدليل حماسته فى الإلحاد واشتغاله به طول حياته. ولا يكقون 
الألخاة شعلا شاغات وحماسة :موقرة إلة ا مائحته روت النين أو كانت 
فيه على الأقل إنارة منه"» حياة قلم» غريبء الفاهرة (د.ت) ص ١77‏ 
جلاص45١.‏ 

)١(‏ ج2؟/؟ه. 
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ل يجوز القياس الخضصارى؟ 
قراءة لفرح أنطون فى المائوية الأولى للجامعة 
(1999-1488) 


أولا: الأحكام القطعسة ودوافعها. 

قد تكون أحد أسباب الأزمة الراهنة منذ فجر النهضة 
العربية فى القرن الماضى حتى غسقها في النصف الثانى من 
هذا القرن» الأحكام القطعية» والمفاتيح السحرية؛» وسهولة 
الحلول لمواقف صعبة ومتداخلة» والحسم فيما لا حسم فيه 
والأحكام فى المتشابهات» وأحادية النظرة فى واقع ملتبس. 

وعادة ما تكون هذه الأحكام القطعية تعبيرا عن رؤى 
أيديولوجية ومواقف فكرية وسياسية مسبقة» لا تقوم على 
تحليل للواقع الاجتماعى أو الموقف الحضارى أو المرحلة 
التاريخية التى يمر بها المجتمع العربى. فلو كانت 
الأيديولوجية إسلامية كان الحكم الذى تحول إلى شعار 
'الإسلام هو الحل"؛ "الإسلام هو البديل”؛ "الحاكمية لله" 
'تطبيق الشريعة الإسلامية". ولو كانت الأيديولوجية ماركسية 
يكون الحكم والشعار "الماركسية هو الحل"”. "الاشتراكية هو 
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البديل". ولو كانت الأيديولوجية قومية كان الحكم أو الشعار 
'القومية طريق الخلاص” "الوحدة العربية أمل المستقبل" ولو 
كانت الأيديولوجية ليبرالية كان الحكم أو الشعار "الحرية هو 
الحل"؛ "الديموقراطية هو المنقذ"» وحقوق الإنسان هى البداية 
والنهاية. 

كلها أحكام قطعية تضحى بالخاص لصالح العامء 
وتنفى المتغير دفاعا عن الثابت» وتغفل الواقع من أجل 
الأيديولوجى. ولما كانت الماركسية والليبرالية وربما القومية 
وافدة من الغرب كان "الغرب هو الحل". فالغرب نموذج 
للتحديث عند الأيديولوجيات الوافدة. بالرغم من اختلاف 
البدايات» الدولة الليبرالية» المجتمع المدنى والعلم الطبيعى؛ 
الإسلام العصرى إلا أن النهاية واحدة؛ الغرب. نمط 
للتحديث» الدولة القومية الليبرالية الحديثة التى تقوم على 
التستوزو .و التعدذية: الحزقيةة :و البو لفاو الانتكايات» الكررة 
والأغلبية والأفلية: والتعليم» والتصنيع» وكل مظاهر العمران 
والتحديث» لا فرق فى ذلك بين حركة إصلاحية (الأفغانى؛: 
محمد عبده؛ محمد إقبال» أحمد خان) أو تفحان لبون ال 
(الطهطاوىء؛ خير الدين التونسى) أو تيار علمى علمانى 
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(شبلى شميل» فرح أنطون» سلامة موسىء» إسماعيل مظهرء 
زكى نجيب محمودء فؤاد زكريا). كان الانبهار بالغرب 
قاسما مشتركا بين هذه التيارات الرئيسية الثلاثة فى الفكر 
العربى الحديث بالرغم من اختلاف روافدها("). 

ومن ثم يكون السؤال: هل يجوز القياس الحمضارى؟ 
ويعنى القياس هنا المعنى الأصولى» تعدية الحكم من الأصل 
إلى الفرع لتشابه بينهما فى العلة. الأصل هو الغرب والفرع 
هم العرب» والحكم هو التحديثء؛ والعلة فصل الدين عن 
الدولة وتحويله إلى علاقة شخصية بين الإنسان والله نظرا 
لتعارضه مع العقل والعلم والحرية والديموقراطية والتقدمء 
مثل التنوير فى الغرب. هل هناك حضارة إنسانية عامة 
تدافا دهي الحصدالة العوفية فى العضدون 'الهديةة وتكسوة 
نموذجا لكل الحضارات شرقا وغربا وفى كل العصور؟ هل 
هناك مسار تاريخى واحد لكل الحضارات» هو مسار 
الحضارة الغربية» وعلى كل حضارة الخروج من مسارها 
الكاهويو الفكول: فى عضاو العصبار اكه لواف الهاعة كليا؟ 


1( انظر دراستنا: تيارات الفكر العربى المعاصر» هموم الفكر والوطنء» 
تبه الفكر العربى الحديث» دار قباعء الفاهرة 5453 3ق ص؟ ١- ١‏ مغ , 
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فل بخصن حك الككران اك :و نهذ المسان انث امبكور:ة العيحة 
عن هاجس مرضىء إحساسا بالدونية أولا ورغبة فى التفوق 
ثانياء إحساسا بالعجز أولا ورغبة فى التعويض عنه ثانيا عن 
طريق الرفض؟ 

والحقيقة أن لكل حضارة مسارها التاريخى. وتتعدد 
المقباز لك يتودق الحكيا كي الحضيار 5 القويية لها مكحا يها 
بداية ونهاية. ولها تحقيبهاء القديم والوسيط والحديث. تورخ 
اليابان لعصورها منذ اعتلاء الإمبراطور العرش. 
فالإمبراطور هو الإله فى الشنتوية» الدين الوطنى لليابان. 
وتؤرخ إيران فى عصر الشاه منذ كورش والعصر 
الإمبراطورى والأساطير القديمة. وتحقب إسرائيل التاريخ 
منذ أن خلق الله العالم. والحضارات الشرقية أيضا لكل منها 
مسار هاه الضدين* والهتا» والحخسار ات الأفزيفية تتنسادك 
فسناز و اخذ: و الحخعارة العوهة الإسلايية ليا سارها فى 
عصرها الذهبى الأول» من القرن الأول الهجرى حتى القرن 
السابع. وهى المرحلة التى أرخ لها ابن خلدون فى القرن 
الثامن. ثم المرحلة الثائية»ء عصر الشروح والملخصات من 
القرن الثامن حتى القرن الماضى فى المرحلة المملوكية 
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العثمانية. ثم المرحلة الثالثة التى بدأت منذ فجر النهضة 
العربية التى تعثرت وتأزمت مما يدفع البعض إلى التوجه 
كدو اتوطية تعووية انؤة فى الدؤيفلة الثى قن تمن عبدة 
قرون لو كان التحقيب السباعى له دلالة. فإذا استمرت 
المرحلة الأولى سبعة قرون والثانية سبعة قرون» فنحن الآن 
على أعتاب فترة ثالثة تستمر سبعة قرون ثالثة تبدأ فى القرن 
الرابع عشر الهجرى وقد تنتهى فى القرن الواحد والعشفرين 
الو 

ومن ثم يكون الحديث عن التحول من الألفية الثانية 
إلى الألفية الثالثة والانتقال من القرن العشرين إلى القرن 
الواحد والعشرين خروج عن مسار الحضارة العربية 
القداتيقة القن" لها اوها الذ رسف الكاضى الشخبا رام 
العربية والإسلامية من ناحية والحضارة الغربية من ناحية 
أخرى فى مسارين تاريخيين مستقلين. يتجاوران ويتفاعلان 
ويتداخلان ويتصارعان بطبيعة الحال. ولكن يظلان مستقلين. 
ووضع أحدهما فى الآخر ناتج عن علاقة الأطراف بالمركز 
الكن: فاته بعلى. بعلافة االخطم اوداق اللتقفورييةة«الحظيحانة 
الغربية فى العصور الحديثة. الحضارتان لا تعيشان نفس 
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المرحلة التاريخية. وجعلهما متعاصرين هو نوع من 
الاضطراب الزمانى 47180111011151/17. الحضارة 
الغربية منذ القرن الماضى وحتى نهاية هذا القفرن تعيش 
مرحلة بداية النهاية بعد إعلان نيتشنة موت الإله»وتدمير 
العقل» والقضاء على العلم» وصعود الفاشية والنازية والنظه 
الشمولية» والتفكيك» وما بعد الحداثة» ونقد متل التنوير. 
والخطيح اوه العوونة ات حسة مق الدررك النافيى تقصان 
فجر النهضة الحديثة» تدافع عن العقل والعلم. وتسعى إلى 
الانتقال من القديم إلى الجديد» ومن التقليد إلى الاجتهاد» ومن 
النلى التسلطننة إلى اللدوية و الدسموكر الراك تقل الفرومس الا 
من مرحلة الحدائة إلى عصر وسيط جديدء بيئنما تنتقفل 
الحضارة العربية الإسلامية من العصر الوسيط إلى العصر 
الحديث» مرحلة الإصلاح والنهضة» مارتن لوثر وجيوردانو 
برونو» وهى المرحلة التى مر بها الغرب فى مطلع عصوره 
العويتة انمي اللدسن كافون _عننو واشاكى عدن 

ذا اللفتاتت فى اللفظة الشاويفية الف نفدو ينا 
الحضارتين العربية الإسلامية من ناحية والغربية من ناحية 
أخرى لا تجعلهما فقط فى مرحلتين تاريخيتين مختلفقين؛» 
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تفرقهما حوالى خمسة قرون ١47١(‏ ه- 1945م) بل فى 
صراع قوى بين طرفين غير متكافثين» فى علاقة الضعيف 
بالقوى» القديم بالجديدء التقليدى بالحدثىء؛ المحافظ 
بالتحررى. وتكون المقارنة بينهما ظالمة خارج التاريخ. 
ومن الطبيعى أن تنشأ من هذه العلاقة غير المتكافئة ثلاثة 
مواقف. الأول الانبهار بالغرب» وهو موقف الأقلية المثقفة 
التى تشعر بولاتها الثقافى للغربء فالثقافة لا موطن لهاء 
ولا خصوصية فيها. والثانى الرفض للغرب من الأغلبية 
التقليدية التى تصل لديها الخصوصية إلى حد الهوية 
والوجود خاصة بعد تجربة الاستعمار الأليمة والتخلص منه 
اعتمادا على بعض مكونات الثقافة التقليدية مثل الجهاد. 
والثالت محاولة الجمع بينهماء رؤية الأنا فى مرآة الآخرء 
والآخر فى مرآة الأنا كما تفعل الطبقة المتوسطة عماد 
فيان التى ذه الرتاط و تهوية اهناك 1 

وقد انضمت الأفليات المسيحية فى الوطن العربى إلى 
الموقف الأول ربما لإحساسها بالقرب من الغربء وبالتماهى 
)١(‏ انظر دراستنا: دراسة التاريخ والوعى بالتاريخ» هموم القفقر والوطنء 


تحت ١‏ التثراث والعصر والحداتة.» دار قياعء الفاهرة م353 3ق 
كر ا ورا 
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الثقافى معه. فالدين واحد بالرغم من الفروق بين المسيحية 
الغربية والمسيحية الشرقية» بين الكاثوليكية والبروس تانتينية 
من ناحية والأرثوذكسية من ناحية أخرى» بين المسيحية 
والنصرانية. كان من الطبيعى أن تأخذ بعد فض تل الأقلية 
المسيحية العربية الموقف الأولء الانبهار بالغرب نظرا لآن 
موقف الأغلبية كان أقرب إلى الحركة الإصلاحية التى تخرج 
من الإسلام والذى خرجت منه معظم حركات التحرر 
الوطنى ضد الاستعمار الغربى فى أرجاء الوطن العربى. 
وكان للإرساليات والمدارس الأجنبية فى مصر والشام 
دور مزدوج فى نشر الثقافة العربية خاصة اللغوية والأدبية 
وفى نفس الوقت نشر الثقافة الأجنبية. فقام نصارى الشام 
بنفس الدور المزدوجء ازدهار اللغة والأدب العربى وفى 
نفس الوقت انتشار الثقافة الغربية. فهم امتداد للموروث 
والوافد فى نفس الوقت» واستمرار لسيبويه والخليل بن أحمد 
والفراء وحازم القرطاحنى وابن جنى وابن سيده وأيضا 
لهيجل ودارون وهيكل وسبنسر وكومت ومل وفولتير 
ومونتسكيو وروسو حتى جان بول سارترء» من فلسفة التنوير 


فى القرن الثامن عشر حتى الوجودية فى القرن العشرين من 
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الباستيل حتى الحى اللاتينى. 
واستخدم الغعرب الاستعمارى الطائفى العنصرى سلاحم 
تداق فى الوطع :عوسي ينها بيذ ارق يكة اننم 
المارونيين أنهم فرنسيين» ونصارى الشام أنهم غربيين. 
وذاعت مفاهيم الأفلية والأغلبية وعلاقة الاضطهاد المتتبادل 
بين الطرفين فى إطار تصور عام لمستقبل الوطن العربى 
نحو مزيد من التفتيت بعد تفتيت 3 الخلافة العثمائية: عرب 
وبربر قي فى المغرب العربى» سنة وشيعة في فى العراق والخليج» 
درور وعلويون في فى الشام» مسلمون وأقباط في ى مصر » يدوق 
وحضر فى الأردن» حجازيون ونجديون فى شبة الجزيرة 
العربية: زيدية وشوافع في فى اليمن» أباضية في ى عمان» عرب 
وأفارقة في ى السودان وتشاد ومالى وموريتانيا والصومال 
وجيبوتى وزنجبار. ولم يكن هذا هو موقف جميع الأقلية 
المسيحية فى الوطن العربى: بل أن مفهومى الأفلية والأغلبية 
نفسيهما مفهومان كميان يقومان على العد والإحصاء وهو ما 
ينافض مفهو م الثقافة التى هئ أقرب 5 الكيف منها إلى 
الكم. 


كان نصارى الشام الأوائل في ى بداية الحضارة العربية 
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التواايية فى عضن ااررحدة هن حملة الدله 'كانو ا تممصارى 
ديناء ومسلمين ثقافة» وعربا لغة. كان ولاؤهم للثقافة 
الإسلامية وللسان العربى. وفى مقدمتهم حنين بن اسحق 
واسحق بن حنين» متى بن يونس» قسطا بن لوقاء أسرة 
يختيشوع؛ يحيى بن عدى. لم يقوموا بالترجمة فحسب بل 
قاموا أيضا بالشرح والتلخيص والتأليف والإبداع العلمى فى 
التعافنة ولحي الملسقة. 

والتير الساح كلك" فى :قسن التوضنة العرينة القن كافيق 
على أكتاف نصارى الشام وعائلاته مثل زيدان» واليازجى؛: 
ومعلوف» والبستانى. فبفضلهم تم التعرف على ثقافة الغرب 
اميك روريك الزوذام القادي نوكا ترج القددات كن لبوا 
ترجم المحدثون عن الغرب. وكما عرف العرب أفلاطون 
وأرسطو وجالينوس واقليدس وأبقراط وأرشميدس ويطليموس 
بفضل نصارى الرها ونصيبين وبغداد عرف العرب المحدثون 
هيجل ودارون وسبنسر وماركس وبرجسون وجوته وشكسبير 
تقل انسار ف الشناء الكدة م خاصة فى لبنان: 

ول فاضي ذو نضا رف لتنا المسستن على التتافييلة 
ذل أانقة :إلى العرتكة :الدظلتية اللورسية: نخاضية: الحركة الخو 


2212 


فوجدوا فى القومية العربية بديلا طبيعيا للحركة الإصلاحية: 
فى مقابل القومية الطورانية والخلافة العثمانية» فنشأت حركة 
القوميين العرب فى الشام على نكدوة نر كنا استمو الاعسز 
فى اليل الناتى عند ,خورزجخ خيش :وتايفه حوانيه:. كحان 
الاضطهاد فى الخلافة العثمانية للأعراق مثل الأرمن 
والعرب أكثر منه للطواتف التى كان يحميها نظام الملة. 
فالأمة الإسلامية متعددة الطوائف والأعراق. 

كان من نصارى الشام من هو أقرب إلى الإصلاحيين 
مدل أديقت: اسنكق. تلميذ ‏ الأفغائى الأثين و أنوب عبة: الملسك: 
وكان من الإصلاحيين من هو أقرب إلى القوميين مشل 
الكواكبى وعبد الله النديم وميشيل عفلق وعصمت سيف 
الدولة. وقد انتقل فرح أنطون نفسه من الجامعة الإسلامية 
إلى الجامعة الشرقية. ولم يكن بعيدا عن الأفغانى قدر بعده 
عن محمد عبده. فالثورة تجمع والدين يفرق. وتوفى قبل قيام 
الثورة الكمالية فى تركيا بعام واحد/!). 


)١(‏ انظر دراستنا: التمايز والتكامل بين القومية العربية والإسلام؛ الدين والثورة فى 
مصر ١38١-١967‏ ج" الدين والنضال الوطنىء مدبولى القاهرة 58434 
ص 4-5866 47. وأيضا: العروبة والإسلام فى فكر ميشيل عفلق» هموم الفكقر 
والوظق عد الفكن العر العديكه نه + عن 
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ثانا: المناسبة والالتفاف: أدن وشد ورينان. 

كانت المناسبة التى ظهر فيها "القياس الحضارى أو 
السنائلة البسسكد وى كقنع دن ونين تلشف لوهم كتاقن 
عن التالحقة 6 مخحط رده البننة :فرق ثلانة: أندو افن. اكول 
"فى ترجمة الفيلسوف بن رشد" يعرض أهم الحوادث فى 
حياته» تشخيصا للفكر» وتحويله إلى أشخاص» مع أن الفقكقر 
فو افق :و اشكا لت :::و الاشتكاكن :مكوذ هار تكسن لها سحواء 
كان هذا الشخص أو ذلك. الأشخاص ما هم إلا ظواهر فكرية 
تكشف عن المسالة الحضارية وليس عن عبقرية فريدة لهذا 
الفيلسوتة: أو ذاه معوركن كو انث حياتة»: أسزرخة بوتتياته: 
وأ اقتطهاة: الفلسقة وزاشتتفال الكتفافكهما ‏ ومكاتخة :ىو أسحياتب 
اضطهاده ومحاكمته ونفيه» ومنشور تحريم الفلسفة» والعفو 
عنه» ووفاته» بالإضافة إلى طرق تدريسه وتلامذته وأخلاقه 
ومؤلفاته وما قيل فيه من شعر فى هجائه. والثانى يعرض 
فلسفته كلها مرة واحدة اعتمادا على نصوصه وشرحها: 
فانرقة ‏ [متكلمون رو[ اتيم قرم «الغاذةاتويقاقم تداك دو اتصوستان 
الكون بالخالق» والخلود. ولما كان فرح أنطون أديبا فقد عثر 
على فلسفة ابن رشد الأدبية. ولما كان يستقى معلوماته من 
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الاستشراق الغربى عامة والفرنسى خاصة فلم تكن قد نشرت 
مؤلفاته العربية بعد فانه أخذ وجهة نظر الاستشراق. فابن 
رشد شارح أرسطو. يستمد فلسفته منه. اعتمد عليه 
المسيحيون واليهود فى صياغة فلسفات مستقلة لهم» فانتشرت 
الفلسفة الرشدية فى الغرب. وكان لها أنصارها مثل سيجر 
البرابنتى» والرهبان الفرنسيسكان» وفلاسفة بادو» وخصومها 
مثل توما الاكوينى والكنيسة التى أعانت كفره. والثالث 
السجال الشهير بينه وبين محمد عبده وهو أكبر الأبواب. 
ويشمل ستة ردود ويضاف إليهما ملحقان: تاريخ بن رشد 
وفلسفته وهو أعظم فلاسفة الإسلام تكرارا لموضوع تكفيره 
ونصبه أمام الجامع للبصق عليه» ومكانته وشرحه لأرسطو 
ومؤلفاته وتكرارا للموضوعات الأربعة فى فلسفته مع 
تلخيص لكتاب 'فصل المقال". والثانى "عود إلى ابن رشد" 
مجرد تلخيص التلخيص(). 

المناسبة "ابن رشد"؛ فيلسوف إسلامى مقبول فى 
الداخل والخارج» وأعداؤه فى الخارج قدر أعدائه فى الداخل. 
)١(‏ الباب الأول ص 57-55 - ١4‏ صفحة:؛ الباب الشانى ص4ه-45 - 


4 صفحةء الباب الثالكث ص 13-517 - ١١7‏ صفحةء الملحق الأول 
7770 - 0 ٠اصفحة.‏ الملحق الثانى ص 77-77١‏ - "اصفحات. 
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هو العلة التى تربط بين الأصل والفرع. الأو نفيك اح سح 
المسلمين لأنه قاضى قضناة قرطبة» وفقيه المالكية الأندلسى. 
ولا يرفضه أحد من الغربيين لأنه أحد مصادر النهضة 
الأوروبية الحديثة. ابن رشد هو الذى يحمل لواء التقوير 
والحداثة باسم الإسلام» العقل والحرية والعلم والتقدم المجتمع 
المذدئ» فالعرب قابغ فى الإسلام ين ححاتن احن واتحد. 
(وشهد شاهد من أهلها4 وقد ظل ابن رشد باستمرار منذ 
فكو :النهيضنة العردية :اللكذننة رون أ خاة ويف السحاشور و انسة 
المحافظة الدينية مق ذاكلياء: :و التحزى هة الأشعوية م ذاخل 
حضارتها ونقد ابن رشد لهاء منذ فرح أنطون حتى جارودى 
ورودنسون اللذين روجا لابن رشد وابن خلدون كدعاية للفكر 
العلمى من داخل الإسلام وليس من خارجه. ويستعمله 
العلمانئيون المعاصرون للدفاع عن النموذج الغربى» فصل 
الدين عن الدولة» باسم الإسلام ومتمرسين خلف ابن رشد. 
يستعمل فرح أنطون ابن رشد لهدم العقائد الدينية وليس 
العقائد الأشعرية انتقالا من الحكم على الجزء إلى الحكم على 
الكل؛ء ومن خصوص السبب إلى عموم الحكم كما يقول 
الفقهاء. ويجد أداة داخلية للدعوة إلى نموذج الحضارة الغربية 
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كما فعل شبلى شميل فى البحث عن جذور نظرية التطور 
لدارون عند أخوان الصفا وابن طفيل وابن بشرون والمعرى 
ويقان, هذ" الناضول: التواقى' الم زهنيه الفزيدة عق ده لعن 
يكن" لمتم ناد" لماي ريجاينية اغوي 
"الاشتراكية العربية" ...الخ. 
والأفداى إلى معقاذه التدر فقوو :فى الامتاكو التحدسة 
ميغوهنا : #المعر كة رو اخاة بيرق العل بو العكم و الفكدة :و الهرية 
و التقدم من ناحية والدين بما يمثله من خرافة وأسطورة وتسلط 
وقهر وتخلف من ناحية أخرى. ولا فرق بين معركة ابن رشد 
فى الحضارة الإسلامية ومعارك التنوير فى الحضارة الغربية. 
وهو ابن رشد الرينانى أى كما فهمه وفسره وأوله رينان. فقد 
كان رينان نموذج الفيلسوف المادى العقلانى» الطبيعى العلمى؛ 
جعل العلم وريث الدين فى "مستقبل العلم". فالدين أحد أسباب 
التكلفته» واالقلم اح أبساكت» التفقد. 
وهى صورة ابن رشد فى الرشدية اللاتيئية:؛ كذلك 
ا ا والرشيدية أ تو كليقة لوه :شد 
الفكلذتي الغلفنى: فى نهف »الشن الك الكنسى بقن العضين الوتسنيظ: 
وجعل العقل أساس النقل» والدفاع عن الس ببية ضد نقد 
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العرالووءو الأشاهوة لهاء يفن نفسى:الضبووة لكي «زيسهها 
انظنا "موانك" +.ونهن الضعوو:ة القديفة الكين :زشهتها فلشهففة 
التنوير له وكما بدا فى "دائرة المعارف الفلسفية" وعند مولر 
قا الاستتدو اقا ها لالعناتى كنا ذا فى كنانه "فاميفة اخرة بو نمه 
ومبادؤوه الدينية". 

يعرف فرح أنطون ابن رشد من الاستشراق الغربى 
والدراسات الثانوية حوله وليس من نصوصه. يلتتدف حول 
التراث الإسلامى ويصل إليه عن طريق رينان والرشيدية 
اللاتينية وليس عن طريق ابن رشد المباشر دفاعا عن تاريخ 
الفلسفة وأرسطو الطبيعى العقلائى ضد أرسطو الاشعرى 
الاشراقى» ودفاعا عن أصحاب الطبائع فى 'تهافت التهافت" 
وعن وحدة العقل والوحى أو الحكمة والشريعة فى "فصل 
المقال" أو عن الأصول الكلية النظرية فى "الكليات”" دون 
الاكتفاء بالفروع والممارسات العملية التى تركها لابن زهر. 
ابن رشد اللاتينى وليس ابن رشد الإسلامى. ابن رشد الغربى 
وليس ابن رشد الشرقى. أبن رشد كما فهمه اللاتين لاستعماله 
فى معاركهم ضد الكنيسة حتى يعيد فرح أنطون استعماله 
ضد السلطتين الدينية عن طريق رينان وليس مباشرة فى 
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أعادة بناء ابن رشد طبقا لظروف العصر. هو ابن رشد 
الخارج وليس ابن رشد الداخل؛ ابن رشد الفرشسى وليس 
فاضى قرطبة. ليس ابن رشد الظاهرى الذى يلجأ إلى ظاهر 
الفول سو أع عند أرسطو حماية له من سواع أو الشراح له 
يونان ومسيحيين ومسلمين أو ضد سوء تأويل الأشاعرة 
للعقائد الإسلامية. وليس ابن رشد الفقيه المالكى الذى يؤسس 
الفروع فى الأصولء ابن رشد القاضى فى "بداية المجتهد 
ونهاية المقتصد". أبن سد شارح الغزالى والمدافع عنه فحئي 
'الضرروى” فى علم أصول الفقه» ابن رشد المفتى فى "فصل 
المقال' الشهيرء وهو فتوى شرعية حول الحكم الشرعى 
مباح؟ 

وبالرغم من لجوء فرح أنطون إلى بعض المؤرخين 
القدماء مثل الأتنصارى» والذهبى» واأبن أبى أصييعة» وبن 
العبا» وابن الأثيرء وابن القداء»: وابن خلكان الا أن هذه 
المصادر تاريخية صرفة لا تفيد فى معرفة دور ابن رشد فى 
الوحى نظرا لاتحاد الأنساق المعرفية الثلاثة» قوانين العقل؛» 
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ونظام الطبيعة» ونزول الوحى. 

والحقيقة 3 الاشتباه فى فكر أبن رشد هو الذى جعل 
له هذه الصورة المزدوجة قو الحمضارتين الإسلامية 
والغربية. فابن رشد عند جمهور المسلمين بالرغم من 
الاتهامات ضدهه؛ من كبار فلاسفة الإسلام» مدافعا عن الوحى 
كان ابن رشد ضد الشراح أو الكتاب والسنة ضد الأشاعرة. 
وهو عند الغرب فى الرشدية اللاتينية فيلسوف عقلانى علمى 
ضد السلطتين الدينية والسياسية. وكلاهما صحيح. أخذ 
المتورق: الصعور 6 دو ليو كذ الذترهة الضدووة النانينة 1 
تَالحا: السحال بين الخارج والداخل. 

وهو السجال الشهير بين فرح أنطون ومحمد عبده» بين 
"الجامعة" و"المنار". ولفظ "الجامعة" اشتقاقا يفيد الحوار و الضم 
)1( انظر دراستنا: الاشتناد ف فكر ابن ود مجلة عالم الفكقر»15886. 

وأيضا "ابن رشد فقيها", مجلة ألف» البلاغة المقارنة؛ العدد ١6‏ عام 


55 :الجامعة الأمريكنة: 'القاعنة "لنب قند :و السدن اك الموااسى: فحيئ 
الشرق والغرب". 
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'المنار" اشتقاقا معنى الاستنارة والتسامح والعقلانية. فاللفظفان 
إيجابيان بالرغم من اختلاف المواقف بين المجلتين. إذ تعبر 
الأولى عن التيار العلمى العلمانى» بينما تعبر الثانية عن 
الحركة الإصلاحية('). 

وهو ليس سجالا بين المسيحية والإسلام. فالمسيحية 
متعددة الاتجاهات من أقصى اليمين إلى أقصى اليسار. 
والإسلام أيضا متعدد الاتجاهات من أقصى الأشعرية السلفية 
إلى أقصى الاعتزال وأصحاب الكمون. إنما السجال بين 
رأيين وموقفين شائعين. موقف فرح أنطون الذى يمثل إحدى 
المواقف الغربية من الدين والعلم أو الدين والمدنية.ء)وهو 
التيار العلمى العلمانى الذى يفصل بين الدين والعلم» وبين 
الدين والدولة. فالدين إيمان قلبى والعلم برهان تجريبى. الدين 
قطع واعتقاد وإطلاق» والعلم نسبية واحتمال وتغير. 

وهو نفس السجال بين رينان والأفغانى» يعيد فرح 
أنطون بناءه ويستدعيه من جديد. ففرح أنطون هو رينان 
العرب. فى رأى رينان أيضا أن الدين من ناحية والخرافة 
)١(‏ فرح أنطون: ابن رشد وفلسفته» مع نصوص المناظرة بين محمد عبده 


وفرح أنطونء قدم لها د. أدو ند العكرة, ذا الطليعة للطباعة والنتشرء 
بديروت أرةقة ص اد 18 
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والأسطورة والجهل والتخلف والقهر من ناحية أخرى 
متلازمان. أما العلم فانه والعقل والطبيعة والحرية والتقدم 
متلازمان. استبعد فرح أنطون الجانب العنصرى عند رينان 
والربط بين الدين والعقلية السامية» وبين العلم والعقلية 
الارية 

وفى السجال يأخذ فرح أنطون موقف الأشاعرة 
ويعممة .على الإسلام ككل» انثقالا من 'الخاض إلى العام. وهو 
موقف يسهل نقده باسم العقل والعلم وحرية الإرادة. ويأخذ 
محمد عبده موقف المعتزلة الذى يقوم أيضا على العقل والعلم 
وبكرية "لاز اذه :قلا بخلثفه يون الالق شعي بحست اليبكف 
والدعوة. إنما الخلاف فى الجهة والمصدر. فرح أنطون 
يستمد ذلك من الخارج»ء من الغرب الحديث. ومحمد عبده 
يستمده من الداخل» من التراث الإسلامى ذاته. يظن فرح 
أنطون أن ما يدعو إليه ليس موجودا فى الدين. ويرى محمد 
فنذة انها تقذكق الدة موحوة فى "التضر الف تفن 
التجربتين» الغربية والإسلامية» نظرا لطبيعة المعطى الدين 
فى كلا الحضارتين؛ المسيحية والإسلام وخصوصية كل 
منهما. فالمسيحية دين يقوم على أن الإيمان سر يتجاوز 
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حدود العقل» وان الإرادة الإنسانية لا تصبح حرة إلا بعد أن 
يتدخل الفضل الإلهى» أشبه بالكسب الأشعرىء وأن الخطيئة 
فى الطبيعة البشرية لا يقوى عليها إلا المخلصء وأن الطبيعة 
لا تخضع لقوانين ثابتة نظرا لمعجزات السيد المسيحء وأن 
المؤمن لا يستطيع أن يتوجه إلى الله مباشرة إلا عن طريق 
الكنيسة» وأن مصير الإنسان بإيمانه وليس بأعماله. فى حين 
أن الإسلام يقوم على العقل وحرية الإرادة وثات قوانين 
الطبيعة والأخذ بالأسباب. والجمع بين الإيمان والعمل» 
والعلاقة المباشرة بين الإنسان والله دون توسط وغياب 
السلطة الدينية. صحيح أنه فى الحركة الإصلاحية المسيحية 
وما تلاها من فلسفات عقلانية عند ديكارت وكائط هناك 
اقتراب من التراث الاعتزالى. كما أن فى الإسلام تراث 
سلفى يقترب من المسيحية التقليدية التى يمثلها توما 
الاكوينى. كل تراث به التياران. والسجال بين فرح أنطون 
ومحمد عبده ليس سجالا بين المسيحية والإسلام بل بين 
المسيحية السلفية والإسلام الاعتزالى. ولو كان السجال بين 
توماوى وأشعرى أو بين كانطى ومعتزلى لبان الاتفاق بين 


الدينين. 
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لذلك يقوم محمد عبده بتصحيح فهم فرح أنطون للعقائد 
الكلامية فى الرد الأول عليه وفى الموضوعات الأربعة التى 
أثارها وهى: الوجود» وخلق العالم والاتصال بالخالق» 
وطريق الاتصالء والخلود. ويدافع محمد عبده عن السببية 
فى الطبيعة وحرية الإرادة فى الإنسان» من داخل التراث 
الإسلامى وليس من خارجه. ما يعتبره فرح أنطون فى 
الغرب وليس فى الإسلام يعتبره محمد عبده فى الإسلام 
وليس فى المسيحية. فرح أنطون يتكلم عن الغرب الحديث 
ومحمد عبده يتحدث عن المسيحية العقائدية التقليدية. فى 
ذهنه الإسلام الأشعرى وفى ذهن محمد عبده الإسلام 
الاعدر الى 

لقد أخطأت مقالات "الجامعة" فى ادعائها أن المتكلمين 
ينكرون الأسباب فى الطبيعة وحرية الإرادة فى الإنسان. 
ومعركة ابن رشد ضد الغزالى فى "التهافت" دليل على ذلك. 
إذ يدافع ابن رشد عن السببية باسم العقيدة الإسلامية» وأن الله 
عاقل حكيم. وليس من حكمته أن يعيش الإنسان فى عالم لا 
يخضع لقانون وإلا استحال تنظيم الحياة. إنما الخلاف فى 
تصور المتكلمين ووقوعهم بين اختيارين كلاهما مر: إعطاء 
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الأولوية للإرادة على الحكمة كما تفعل الأشاعرة» وإعطاء 
الأولوية للحكمة على الإرادة كما تفعل المعتزلة وابن رشد. 
كما أخطأت "الجامعة" فى عرضها للعقائد التفصيلية عند 
المتكلمون كول الكذظ»: :و الأتكادة بو الاتضيال4 ,و المشفتن: ده 
فرح أنطون أقرب إلى المستشرقين» يأخذ علمه من الكتب 
الثانوية وليس من علماء الأمة الذين يستمدون علمهم من 
المضيادن. الرشففة: 

ويقوم فرح أنطون بضرب المتكلمين بالفلاسفة. فان 
الفلاسفة يقولون بالأسباب وهو ما يؤدى إلى هز العقيدة. 
وإيطال الوحى الإلهى» واعتباره قوة طبيعية موجودة فى 
الرؤيا والإلهام والحدوس وأشكال المعارف المباشرة» وإنكار 
البعث والحشر والقيامة» وإيطال المعجزات لأنها جهل 
بقوانين الطبيعة وخداع للحواسء وإيطال علم الله الجزئيات 
واعتباره أملا للإنسان فى مواصلة الحياة ورغبة فى تخيل 
عالم أفضلء وإعطاء الأولوية للاستتباط على الاستقراء 
وللمبادئ الكلية على الجزئيات الحسية. وقد استطاع ابن رشد 
اعتمادا على قانون التأويل التوفيق بين الفلسفة والدين أو 
الحكمة والشريعة حتى يزيل هذا التناقض بين المتكلمين 
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والفلاسفة» ويعيد بناء العقيدة على أسس فلسفية خالصة. وبعد 
استعمال فرح أنطون للفلاسفة ضد المتكلمين ينقد الفلاسفة 
ومذهبهم فى العقول والأجرام السماوية. وهذا غير صحيح 
فقد كتب الفلاسفة مثل الفارابى ضد التنجيم أى الشكل 
الخرافى لعلم أحكام النجوم أو علم الهيئة. وكانوا من مؤسسى 
علم الفلك فى صيغته العلمية الحديثة فى الغرب كما يشهد 
بذلك المستشرقون أنفسهم. 

وفى الرد الثانى» يبين محمد عبده موقف الإسلام 
والمسيحية من قضية الحرية والاضطهاد فى أى الدينين أكثر 
أو أقل. يرى فرح أنطون أن فصل السلطتين الدينية 
والسياسية سبب تقدم الغرب وحصوله على الحريات الفكرية» 
واحترام الرأى الآخر؛ والتسامح ضد التعصب للرأى 
واضطهاد المخالفين. وتم ذلك بجهود الفرير والفرنسيسكان. 
وفى رأى محمد عبده أن ذلك من صلب الإسلام بنص القرآن 
#لا إكراه فى الدين4»: #من شاء فليؤمن ومن شاء فليكفر». 
إلا أن عدم معرفة فرح أنطون بالتراث الإسلامى العقلانى 
عزى الحرية إلى الغرب» وجعل الاضطهاد فى الشرق. وهو 
ابتسار للغرب والشرق معا. فكم سقط من شهداء الفكر الحر 
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جيه جد اجبر 


فى الغرب منذ محاكم التفتيش وحرق جيورادنو برونوء 
والمذابح المتبادلة بين البروتستانت والكاثوليك حتى الآن. 

ويبرئ محمد عبده الإسلام من تهمة الاضطهاد. وينفى 
القتال بين المسلمين لأجل الاعتقاد. ويبين تسامح الإسلام مع 
العلم والعلماء» وقبوله باقى الأفوام مثل الفرس والأتراك. 
فالإسلام يقوم على تعدد الثقافات واللغات بل والأديان. 
فالوحدة فى الاختلاف #وجعلناكم شعوبا وقبائل لتعارفوا4. 
#ولو شاء ربك لجعل الناس أمة واحدة6. نم يرد على 
الخصومء ويبين أن طبيعة الدين المسيحى مناهضة للعلم 
والعقل والمدنية» تومن بالخوارق» وسلطة الرؤساءء وتعتمد 
على غير العقول» وتترك الدنياء وتؤمن باحتواء الكتاب 
المقدس كل شىء» وتفرق بين المسيحيين. 

ويعبر فرح أنطون عن دهشته وأسفه لهذا التصور. 
ويبين أن المسيحية أكثر تسامحا مع الفلسفة» كما أن الإسلام 
أكثر تسامحا مع العلم. فالفلسفة داخلة فى تشكيل العقائد 
المسيحية منذ بداياتها الأولى والعلم قائم على العقل والطبيعة. 
كما أن المسيحية تؤاخى القريب بناء على حب الجار مما قد 
يتطلب استبعاد الغريب. وتقرب بين جماعات المؤمنين فى 
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مقابل غير المؤمنين. وتفصل بين السلطتين الدينئية 
والسياسية» بين الكنيسة والدولة مما جعل الشعوب الغربية 
أكثر قدرة على التحرر والتقدم وتأسيس الدول الحديثة. 
راعا: المماثلة اللاتاريخة دين الآخر والأنا. 

من الواضح أن تحليل العلاقة بين الأنا والآخر فى هذا 
التيار العلمى العلمانى فى الفكر العربى الحديث الذى يمتله 
شبلى شميل وفرح أنطون وسلامة موسى وإسماعيل مظهر 
وزكى نجيب محمود وفؤاد زكريا نظرا لمعرفته المستفيضة 
بالآخر لانتماته الثقافى له» ومعرفته الأفل بالأنا نظرا لعدم 
انتمائه الثقافى له جعله يعطى الآخر أكثر مما يستحق؛» 
وتغطى الانا أقل .مها تمنتحق» الخين كلذياتن محف الأكنق 
العقل والعلم» حرية الإنسان ونظام الطبيعة:؛ والتقدم فى 
التاريخ. والشر كله يأتى من الأنا الأسطورة والخرافة 
ف التخلفة: 

فعند فرح أنطون الغرب مهد احترام الأديان» والإيمان 
بالعقل» وجعل العلم قاعدة العمران» وفصل الدين عن الدولة 
وهو بيت القصيد. فقد أدى هذا الفصل فى رأيه إلى إخلاق 
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الفكر الإنسانى من كل قيد لصالح مستقبل الإنسانية» وجعل 
العقل فى مقابل القلب» والعلم فى مواجهة الدين» كما أدى إلى 
المساواة بين أبناء الأمة طبقا للحق الطبيعى وإلغاء طبقة 
الكنيز افع د.وسلطة الباياز اق وهال لحيو الكمنوكة وكداة 
من آثاره عدم تدخل الدين فى الأمور البشرية» وتركها 
لمصالح البشر وحسن تقديرهم» وعدم الزج بالدين خارج 
نطاقه» وهى العلاقة الشخصية الإيمانية بين الإنسان والله. 
وقضى على السبب الرئيسى لضعف الأمم وهو تدخل رجال 
الدين فى الشئون السياسية» والخلط بين سلطة الكنيسة وسلطة 
الذو لذن كما" التهن الى نات اتتهالة الوححيدة اللسة نحي 
الشعوب المنتسبة إلى نفس الدين. فطالما نشبت الحروب بين 
أهل الدين الواحد» وكم من الرقاب قطعت والأرواح أزهقت 
باسم الله وباسم الدين. 

وقد عبر فرح أنطون عن ذلك أيضا فى أعماله 
الروائية الثلاث: أولا فى رواية "الدين والعلم والمال"'» ثلاث 
مدن» أثنان حاهلة » مدينة الدين ومدينة المال» وواحدة فاضلة 
هى مدينة العلم بتعبير الفارابى القديم» وطبقا لقانون الحالات 
الثلاث الحديث عند كومت» انتقال الإنسانية من مرحلة الدين 
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ع مرحلة الميتافيزيقا لعن مرحلة العلم. 2 النظم السياسية 
انتقال المجتمع من النظام الإقطاعى الذى مثلته الكنيسة 
الكاثوليكية إلى النظام الرأسمالى الذى مثلته البروتستانتية إلى 
النظام ادن اكيع الذى مثلته العلمانية. ثائيا عرص ترج 
أنطون نفس الموضوع ولكن على نحو مختلف فى رواية 
اهدو اهدع الوكنن وى افساكة فى اودر لشاق ‏ هولهفا 
رجال الدين الذين يعيشون عالة على الآخرين. وهو نفس 
موقف اسبينوزا! فى هجومه على أحبار اليهود الذين كونوا 
طبقة انتهازية عشوائية بين الشعب والملوك. ثالثنا يعرض 
فرح أنطون إمكانية الثورة الاجتماعية على رجال الدين فى 
روايته "أورشليم الجديدة أو فتح العرب بيت المقدس" ضد 
والاحتكام إلى العقل وطلب الخير للجميعء(!). 

والحقيقة 9 هذه صورة وردية للغرب» تعطيه أكثر 
مما يستحق. ترى النتائج دون المقدماتء والنهايات دون 
البدايات. تبتسر التجربة الغربية فى حصيلتها الإيجابية: 
)١(‏ فرح أنطون: المؤلفات الروائية: الدين والعلم والمال. الوحشء الوحش 


الوحش. أو رشليم الجديدة أو فتح العرب بيت المقدس» قدم لها 5 أدو ئيس 
العكرة, دار الطليعة» بيروت 1018 , 
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وتغفل جدل التاريخ. فاحترام الأديان فى الغرب إنما نشأ بعد 
حروب دينية طويلة» اضطهاد المسيحيين لليهود أولا خم 
الفتملديى فاها كنا متافة: الحررك الضااينة: ذه فاق القن 
فى الأندلس بعد سقوط غرناطة. ثم النتمركة: نوات اللاذيارة 
بين المسيحيين أنفسهم بين البروتستانت والكاثوليك منذ مارتن 
لؤشن.بكدر ادر لكذا الشمالية: كما م :تشوفه الأدماخ التخوى قن 
الاستشراق وفى العلوم الاجتماعية وفى أجهزة الإعلام 
الغربية ربط بين الديانات الأخرى غير المسيحية والأسطورة 
والخرافة والجهل والتخلف. وجاء الإيمان بالعقل على نقيض 
الإيمان بالدين حتى توجه العقل ضد الدين والعقائفد مثبتا 
انحرافهما عن وظيفتهما الأولى فى التربية الخلقية 
والاجتماعية. وتسود الآن فى الغرب ومنذ نهاية القرن 
الماضى دعوات لتحطيم العقل منذ نيتشه والفلسفات الحيوية 
وتناو ات الع انيعو ا عق الموكاك: لعفي ا 
التفكيكية وما بعد الحداثة التى تنفى العقل والنظام وتعتبرهما 
أحد أشكال السيطرة. وتنتقل من ديكارت 'مقال فى المنهح" 
إلى فايرابند "ضد المنهج"» ومن توماس بين "عصر العقل" 
إلى النكانتي'تحفتي :العدل ا وقاين اكه بذعا المفتن .اهيا 
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اعتبار العلم قاعدة العمران فقد انتهى إلى نقد العلم والنزعة 
العلمية التى قضت على الإنسان باعتباره ذاتا ووعيا نظرا 
لارتباط العلم بالموضوعية عند انتقاله من العلوم الطبيعية إلى 
العلوم الإنسانية. كما انتهى عمليا إلى السيطرة والقوة 
والمركزية الأوروبية فى الداخل والخارجء والنازية والفاشية 
والعنصرية فى الداخل والخارج أيضا. فالمعرفة قوة 
ومصلحة. ولم تعد هما نظريا خالصا يقوم على الدهشة. أما 
فصل الدين عن الدولة فلم يحدث بالفمل فى الممارسات 
العملية. فما زالت الكنيسة أداة فى أيدى السياسيين منذ علاقة 
التبشير بالاستعمار منذ القرن الماضى. ومازالت الدولة تعتبر 
الدين نوعا من الدين المدنى كما هو الحال فى الولايات 
لتحا وكقسن اارليين الكناتر كن والسورين االمدوردن 
وسيطرة "الواس ب" 82 ملل "البروتستانت البيض 
الانجلوسكسون". إسرائيل دولة يهودية» والصرب وروسيا 
راعيتان للأرثوذكسية» وفرنسا وأسبانيا وإيطاليا الدول 
لاواافنة الكاة انكنة: 

كما أذ فصل الدين عن الدولة لم يؤد إلى كل هذه 
المآثر الخمسة التى يثنى عليها فرح أنطون. أولا ربما أطلق 
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الفكر الإنسائنى من قيد الدين ولكنه أوقعه فى قيد دين آخر قيد 
المذهبية. فقد تحولت المذاهب والمناهج إلى أيديولوجيات 
سياسية يتحزب لها الأفراد والجماعات والشعوب. وبدل أن 
تقع الحروب باسم الدين تقع باسم الأيديولوجيا بين النازية 
والفاشية من ناحية والاشتراكية والرأسمالية من ناحية أخرى: 
ثم بين الرأسمالية والاشتراكية. بل أن العقل نفسه تحول إلى 
بديل مطلق عن الإيمان» والعلم بديل مطلق عن الدين. طبيعة 
المطلق ومصدره هو الذى تغير. ولكن وظيفته وبنيته لم 
تتغير ولا تقل القطعية العقلية عند فولف عن القطعية الإيمانية 
عند أوغسطين. ثانيا لم تتحقق المساواة بين أبناء الأمة 
الواحدة. فقد ورثت الرأسمالية الإقطاع الكنسى. بل قامت 
البروتستانتية قبل أن تكون دعامة الرأسمالية على أكتاف 
الإقفطاح حفاظا على الأراضى باسم الإصلاح. وأدى العقل 
والعلم وهما دعامتا الرأسمالية إلى أبشع أنواع التمايز 
الطبقى» والتفاوت الشديد بين الأغنياء والفقراء. ثالثا لم 
يتوقف الدين مطلقا عن التدخل فى الأمور الدنيوية مثل تبرأة 
اليهود من دم السيد المسيح ضمن قرارات المؤتمر الفاتيكانى 
الثانى» وكتابة عبارة "فى الله ثقتنا"' على الدولار الأمريكى مع 
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صورة جورج واشنطن. ومازال الصراع داقرا بين 
البروتستانت والكاثوليك فى ايرلندا الشمالية. ومازالت قضايا 
الحجاب مثارة فى فرنساء بلد الشورة الفردنسية وحقوق 
الإسان. و القكرمنة: لاز فيه فى بريه اللي حوره بجا 
الصراع الاجتماعى والسياسى أما مع الإقطاع والرأسمالية 
والعسكر وهو اختيار بعض كبار رجال الدين وإما مع العمال 
والفلاحين وجيوش التحرير وهو اختيار بعض القساوسة 
الشبان مثل كاميلو توريز وأنصار لاهوت التحرير7). رابعاء 
أن ضعف الأمة ليس سببه الدين على الإطلاق بل تفسير 
معين له يقوم على الخرافة وإنكار السببية فى الطبيعة وحرية 
الأرالاة: التنس امسر لبس نان :اعنم رجدو ريدق لبوا 
المطلق. وقد يكون تفسير آخر للدين على أنه ثورة ضد 
الكو انقو الى دن لذن إفمان: قرطي اقلت والفهسر 
للسلطان الجائر دفاعا عن حرية الاعتقاد والمساواة بين البشر 
أحد أسباب تقدم الشعوب. والدليل على ذلك الديانات فى 
بدايتها الأولى وثورات الأنبياء على شتى مظاهر الظلم 
)١(‏ انظر دراستنا: كاميلو توريزء القديس الثائرء قضايا معاصرة ج١‏ فى 


فكرنا المعاصرء الطبقة الأولى» دار الفكقر العربىء القاهرة ١995‏ 
ص 714-4١‏ 
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الاجتماعى والتسلط السياسى مثل اليهودية فى عهد موسى 
وعاموسء والإسلام الأول الذى انضم إليه الفقراء والعبيد 
وعاداه الأغنياء والأشراف. كما أصبح الأهوت التهورين أشن 
روافد حركات التحرر الوطنى فى أفريقيا وآسيا وأمريكا 
اللاتينية»والحركة الإصلاحية فى العالم الإسلامى ورائدها 
الأفغانى. خامساء لا تعنى الوحدة الدينية بالضرورة الوحدة 
السياسية بل رابطة الأخوة التى تربط بين المؤمنين. وههى 
وحدة فعلية بين الشعوب حتى مع تعدد الدول الوطنية 
الحديثة. ولا تقضى وحدة الأمة الدينية على تعدد الأنظمة 
السياسية كما هو معروف فى تاريخ الإسلام فى نظام الخلافة 
الأول قبل أن يتحول إلى أداة قهر عند الأتراك العثمانيين. 
وكما قامت الحروب باسم الدين قامت باسم العلم والمصالح 
والأطماع والأيديولوجيات السياسية. 

يعترض محمد عبده على هذه المصورة الوردية 
للعلمانية الغربية. ويبين أن الدين معزوز فى فطرة البشرء 
حكام ومحكومين» لا يمكن استئصاله أو استبعاده أو تحييده. 
الناس فى حاجة إلى دين كما هم فى حاجة إلى سياسة. 
يتعاملون مع رجال الدين كما يتعاملون مع رجال السياسة. 
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وهو تصور تقليدى للدين والسياسة معا. فالدين معزوز فى 
الفطرة ولكن ليس له رجال. كما أن السياسة نظام اجتماعى 
يقوم على الاختيار الحر وبيعة الحكام وليس له رجال وإلا تم 
الوقوع فى "عبادة الشخص" فى الدين والسياسة على حد 
دق اع 

ويصف محمد عبده فى الردود الثالثة والرابعة 
والخامسة تجربة الأنا كى يعطيها حقها بعد أن أعطاها فرح 
أنطون أقل مما تستحق أثناء اعطائه الآخر أكثر مما يستحق»: 
منتقلا من المسيحية إلى الإسلام على دعوتين: التوحيد 
والنبوات أى العقليات والسمعيات. وهى القسمة الأشضعرية 
التقليدية الموروئة من علم الكلام القديم» بمميزاتها وعيوبها. 
مميزاتها فى جعل التوحيد من العقليات» الذات والصفات 
والأفعال عند الأشاعرة» والتوحيد والعدل عند المعتزلة. 
وكلاهما يتفقان على وجود بعد أو أحد عام امل يتساوى 
أمامه الجميع. ويتجلى فى مسؤولية الإنسان واستقلال عقله 
وإرادته. أما النبوة والمعاد والإيمان والعمل والإمامة فهى 
مسائل ظنية تختلف فيها الآراء ولا يقين عقلى فيها. 

ثم يفصل محمد عبده أصول الإسلام فى سبعة: الأول 
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النظر العقلى لتحصيل الإيمان. فالعقل أساس النقل» ومن قدح 
فى العقل فقد قدح فى النقل» لا فرق بين المعتزلة وابن تيمية 
فى "موافقة صحيح المنقول لصريح المعقول"» وبنص القران 
قل هاتوا برهانكم إن كنتم صادقين4 . ثانياء تقديم العقل 
على ظاهر الشرع حين التناقفضء وهو قانون التأويل الذى 
يعرضه ابن رشد فى آخر 'مناهج الأدلة". العقل صريح: 
والنص حمال أوجه. العقل محكم» والنص متشابه. العقل 
رؤية» والنص لغة. العقل بداهة» والنص تأويل. ثالثاء البعد 
عن التكفيرء واتهام المخالفين» والشق على قلوب الناس» 
وإقصاء الخصوم خاصة لو كان لصالح السلطان ضد 
المعارضنة: وم قال لأحية أنش كاف .نقذ باء بهحا .رابخا 
الاعتبار بسنن العقل فى الخلق نظرا لوحدة نظام العقل ونظام 
الطبيعة. ومن ثم يقوم الإسلام على العقل والعلم وهما دعامتا 
الوحى. الوحى فى الفطرة» والعقل فى البرهان» والعلم فى 
الطبيعة. وسنن الطبيعة ثابتة وهى نفسها قوانين التاريخ 
(ولن تجد لسنة الله تبديلا4» #ولن تجد لسنة الله تحويلاة. 
خامساء» رفض السلطة الدينية كعامل متوسط بين الإنسان والله 
بعد تجربة الأحبار والرهبان الذين جعلوا أنفسهم أربابا من 
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دون الله. فالطاعة عبادة. والإمامة عقد وبيعة واختيرر . لا 
حاكمية خارج البيعة» ولا سلطان ظل الله فى الأرض. 
سادساء مودة المخالفين فى العقيدة والاجتماع معهم على كلمة 
سوا «#قل يا أهل الكتاب تعالوا إلى كلمة سواء بيننا وبينكم: 
ألا نعبد إلا اللهء ولا نشرك به شيئا ولا يتخذ بعضنا بعضا 
أربابا من دون الله ولو شاء الله لجعل الناس أمة واحدة؛ 
ولكنه جعل لكل فرد شرعا ومنهاجا. التوحيد يجمع البشر 
جميعا ثم تتعدد الشرائع طبقا لاختلاف الزمان والمكان. 
سابعاء الجمع بين مصالح الدنيا والآخرة» فلا رهبانية فى 
الإسلام» ولا رد فعل عليها بالانغماس فى الدنيا. ينهى 
الإسلام عن الغلو فى الدين ويدعو الناس إلى التمتع بزينة 
الدنيا والطيبات من الرزق. بل إن الدين وسيلة وصلاح الدنيا 
وعمارة الأرض غاية. وينزل الدين على مصالح الدنيا بدليل 
الرخص. فالضرورات تبيح المحظوراتء ولا ضرر ولا 
ضرار. هذه المبادئ السبعة التى يقوم عليها الإسلام تحقق 
تجربة الغرب الحديثة من الداخل وليس من الخارج. الإسلام 
مني الإساتم الأ بحصي 1 التدويين البووسية و السيفزة 
وبه التنوير فلا يحتاج إلى تنوير خارجى. 
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ثم يبين محمد عبده أسباب قوة العلم والفلسفة والمدنية 
فى أوروبا. ويجدها أربعة: الأول الجمعيات العلمية بما فى 
ذلك الماسونية التى انخدع بها الأفغائى قبل أن يكتشف 
دوافعها السرية. فقد قامت هذه الجمعيات يما قامت به دور 
الحكمة فى العواصم الإسلامية وبلاط الخلفاء الذى كان 
محفلا للعلوم والآداب. والثانى شدة ضغط الدين على العقفل 
مما ولد تمسك العقل بالقيمة كبديل عن الدين» فأصبحت 
الأخلاق والعلوم والفنون وظيفة الدين. أخذ الغربيون 
مضمون الدين وتركوا صورته» وهذا هو أحد أسباب تقدمهم. 
وأخذ المسلمون صورة الدين وتركوا مضمونه؛» وهذا هو أحد 
أسباب تأخرهم. والثالث الثورة الفرنسية وما أعطته لأورويا 
من ثقة بالنفس فى البحث عن الحقيقة» وفى مقاومة السلطتين 
الدينية والسياسية» وما قدمته من مثل التنوير» العقل» والعلم 
أى حرية الإرادة وقوانين الطبيعة:؛ والمساواة والعدالة 
الاجتماعية» والتقدم والعمران. وهى مشابهة لأصول الإسلام. 
فى الغرب إسلام بلا مسلمين. وفى الشرق مسلمون بلا 
إسلام. والرابع ترك المسيحية واستبعادها من الحياة العامة؛ 
وابقائها علاقة شخصية بين الإنسان والله تحقيقا لحديث "أنتم 
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أعلم بشؤون دنياكم". 

حاول فرح أنطون تمثل الاستشراق والترويج له 
اعكماذ ا على :ركذا موتكفباز ل «شخفةة فنةة سس علم 
اقفر لاسكا على انها رمك اللتكد ناث ومصر قت سمناة 
الأوروبيين وإقامته بينهم عندما لحق بأستاذه الأفغانى منفيا 
إلى باريس. الأول يمثل الخارج ويجعله نمطا للداخل 
وتون نه لقررو انان فيال :انا ذل ومعة ته لمات اضر 
ونموذجا له. ويشعر فرح أنطون بذلك ويحاول ضرب محمد 
عبده بقاسم امقر فالمسلعوم امنا هذ افد 5 يفم العلماتيحة: 
الشيظل: القوروي للتتعديظه وكيا ذل ان هيك اذا تك فد ذال 
والحقيقة أن القياس الحضارى خطأ لا يقع فيه نصارى الشام 
ومصر وحدهم بل مسلموهم أيضا. القضية هى فى الموقف 
لحضارىء فى القدرة على الإحساس بالتمايز بين الأنا 
والآخرء على نقد الآخر قدر الانبهار به» وعلى الثقة بالنفس 
وأصالتها قدر نقدها حتى لا يكال بمكيالين والوقوع فى 
الأحكام المطلقة» الخير كله من الغير» والشر كله من النفس. 
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